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PRESENTACION

Muy pronto, en los albores de la vida de la Iglesia, recibieron los
discipulos de Jesds el nombre de cristianos. Como relatan los Hechos
de los Apéstoles, fue en Antioquia de Siria, durante la predicacién de
San Pablo y de San Bernabé, «donde los discipulos recibieron por pri-
mera vez el nombre de cristianos» (Hech 11, 26). En pocos afos el
nombre comun de «cristo» (ungido) habia asumido el significado de
nombre propio. Jests de Nazaret es el Ungido, el Cristo (cfr. Lc 4,
18; Hech 10, 38); y sus seguidores, no sélo ya en Antioquia sino en
todas partes (cfr. Hech 26, 28; I Pe 4, 16), comienzan a ser llamados
cristianos, de modo semejante a como se habfan denominado cesaria-
nos a los partidarios de César, pompeyanos a los de Pompeyo, o hero-
dianos a los de Herodes (cfr. Mr22, 16; Mc3, 6y 12, 13)", y a como
en general se llamardn los discipulos de un maestro, de un pensador,
o de un lider humano en cualquier campo o actividad.

Pero la semejanza no debe llevar a engafo. La relacién entre disci-
pulo y maestro significada por el nombre de cristiano es totalmente sin-
gular y bien distinta de los demds casos. Como se ha dicho graficamen-
te, entre los personajes del pasado y sus discipulos «siempre hay una
tumba por medio»’, pero cuando se trata Jests, la tumba estd vacia.
«No es Cristo una figura que pasd. No es un recuerdo que se pierde en
la historia. ;Vive!: “lesus Christus heri et hodie: ipse et in saecula!”...
Jesucristo ayer y hoy y siemprel»’. Seguir al Sefior —ser su discipulo—
no se queda en profesar una doctrina o en imitar un ejemplo. El es el
HIJO de Dios que ha tomado nuestra naturaleza humana para hacernos
participes de la naturaleza divina. Segulrle es entrar en relacién perso-
nal con El, hasta el punto de participar en su misma vida.

:En qué consiste la relacién del cristiano con Cristo? Esta pregun-
ta es tan central —versa sobre el niicleo mds hondo del misterio cris-
tiano— que en su respuesta, siempre insuficiente ante lo insondable
de lo divino y de su presencia en el hombre, estdn implicados multi-
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tud de aspectos de la teologfa: desde el misterio de Cristo en si mis-
mo, al misterio de comunién que es la Iglesia, Cuerpo mistico de Je-
sucristo; desde la esencia de la gracia santificante, a la eficacia salvifi-
ca de los sacramentos; desde los fundamentos de la vida espiritual
cristiana en la filiacién divina en Ciristo, al desarrollo de la conformi-
dad con Jesucristo por la accién del Espiritu Santo; desde la partici-
pacién en el sacerdocio de Ciristo, al cumplimiento de la misién
apostolica y a la recapitulacién de todas las cosas en Ciristo...

En estas pdginas no se pretende abordar, como es obvio, la totali-
dad de las cuestiones apuntadas. Se tratard, sin embargo, de una que
se encuentra en el nicleo de todas las demds: la presencia de Cristo
en el cristiano. Presencia que, como tendremos ocasién de ver, se en-
cuentra insistentemente afirmada en el Nuevo Testamento, y ensefa-
da por los Padres de la Iglesia que mds profundamente han contem-
plado lo que San Pablo llama «el misterio», esto es «que Cristo estd en
vosotros» (Col 1, 27; cfr. Ef3, 3-12).

Estudiaremos esta presencia solamente desde la perspectiva de la
Teologia dogmatica, perspectiva que suele llamarse de tercera persona
porque considera el misterio desde el exterior del sujeto, el cristiano
en el que se realiza esa presencia. Por tanto, no trataremos expresa-
mente el tema desde la perspectiva propia de la Teologia moral y de la
Teologia espiritual. Nos limitaremos a exponer los fundamentos dog-
midticos de los estudios propios de estas materias, para los que se
abren sin duda amplios horizontes.

El presente trabajo se sitda en el marco de la doctrina de Santo To-
mis. No se pretende hacer una exégesis de los textos, sino una reflexién
teoldgica sobre el tema que nos ocupa, en el marco del planteamiento
tomista de la gracia santificante como participacién en la naturaleza di-
vina, y utilizando como instrumento fundamental la nocién tomista de
participacién. Un planteamiento y una nocién que permiten mostrar
en qué sentido puede hablarse de presencia de Cristo en cuanto Hom-
bre en el cristiano, por el hecho de que la gracia santificante se nos con-
ceda como participacién de la plenitud de gracia de la Humanidad
Santisima de Jesucristo, segin las palabras de San Juan: «pues de su ple-
nitud todos hemos recibido, y gracia por gracia» (/2 1, 16).

San Pablo exhorta a los cristianos a revestirse de Cristo (cfr. Rom
13, 14). Se trata ciertamente de una exhortacién moral a parecerse a
Cristo, a seguir sus pasos (cfr. Mz 16, 24; [ Pe 2, 21). Pero es preciso
tener en cuenta que antes, y como fundamento de esta exigencia mo-
ral, el cristiano es revestido de Cristo ya en el Bautismo: «porque to-
dos los que fuisteis bautizados en Cristo os habéis revestido de Cris-
to» (Gal3, 27). Para Santo Tomds no hay duda de que quienes son
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bautizados «induunt Christum per gratiam»*, se revisten de Cristo por
la misma infusién de la gracia, que es como una semilla viva, llamada
a crecer y desarrollarse en la conducta del cristiano.

Santo Tomds utiliza frecuentemente los términos conformidad y
asimilacién con Cristo, para referirse a esta realidad®. Son términos
adecuadas, sin duda, pero también es indudable que pueden aplicarse
a cualquier «forma» y no sélo a la peculiar conformacién con Cristo
por la gracia santificante. Por eso, cabe el peligro de entenderlos de
un modo superficial, como un parecido extrinseco o una imitacién
reducida al comportamiento moral, que no expresaria suficientemen-
te la transformacién ontoldgica causada en el cristiano por la infusién
de la gratia Christi. La conformidad con Cristo por la gratia Christi es
totalmente singular, porque revestirse de Cristo comporta una cierta
presencia del mismo Cristo en el cristiano. Serd objeto de este trabajo
estudiar en qué consiste ese modo de presencia, y designarla con tér-
minos que puedan ayudar a contemplar el «misterio».

Uno de estos términos es el de identificacién con Cristo. Al emplear-
lo en el titulo del presente trabajo se quiere expresar lo que apuntéba-
mos en el pérrafo anterior: que la conformacién con Cristo por la gracia
debe entenderse en un sentido muy profundo que implica una presen-
cia de Ciristo en el cristiano. Y precisamente porque la doctrina de San-
to Tomds lleva a afirmar esa presencia, es justo hablar de identificacién
con Cristo segiin Santo Tomds, titulo de la presente tesis doctoral, aunque
él no utilice esa expresién, como es evidente, pues se trata de un neolo-
gismo. En castellano este término se emplea para designar la profunda
compenetracién entre dos personas que llegan a tener los mismos senti-
mientos, propdsitos y deseos’, hasta el punto de que se puede decir que
viven la misma vida. Esto se cumple por excelencia, de un modo sobre-
natural, cuando se trata de la identificacién con Jesucristo, como afirma
San Pablo: «vivo, pero ya no vivo yo, sino que Cristo vive en mi» (Ga/
2, 20). Por la infusién de la gracia no sélo recibimos una forma, sino
que nos «compenetramos» con Cristo: El est en nosotros, segtin sus
palabras en la Ultima Cena: «yo en ellos y td en mi (...) para que el
amor con que ti me amaste esté en ellos y yo en ellos» (/7 17, 23.26).

Otra aclaracién que es necesario hacer respecto al titulo de la tesis,
se refiere a las palabras «segin Santo Tomds». En este trabajo no nos
proponemos exponer dnicamente el pensamiento de Santo Tom4s
sobre la relacién del cristiano con Ciristo, sino que haremos una refle-
xi6én a partir de las nociones tomistas directamente implicadas en la
materia. La conclusién no serd, por tanto, la de establecer lo que en-
sefa Santo Tomds, sino lo que puede afirmarse a partir de la doctrina
del Doctor Angélico. Por ejemplo, cuando concluiremos que hay una
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presencia virtual (en el sentido latino de virzus) de Cristo en cuanto
Hombre en el cristiano por la gracia, no querremos decir que Santo
Tomis lo afirme, sino que puede afirmarse a partir de su doctrina.

Este estudio ha sido posible gracias a la clarificacién aportada por C.
Fabro sobre la nocién tomista de participacion, el cual ha mostrado
convincentemente la centralidad de esta nocién en el pensamiento de
Santo Tomés, abriendo asi una via de grandes perspectivas para la teolo-
gia en general y particularmente para la antropologfa cristiana’. En esta
linea se sitdan los estudios de F. Ocdriz sobre el contenido esencialmen-
te trinitario de la participacién sobrenatural, y sobre la filiacién divina
del cristiano como participacién de la Filiacién de Cristo®. Y en esta
misma direccién se ha tratado de avanzar con el presente trabajo.

Reflexionaremos, por tanto, en gran parte, sobre la base de nocio-
nes tomistas sélidamente establecidas. Esto explica, en parte, que no
nos detengamos a situar cronolégicamente los textos de Santo Tomds
para tener en cuenta la evolucién de su pensamiento. En los decenios
que han trascurrido desde la presentacién de esta tesis en 1979, ha
crecido mucho la sensibilidad hacia la importancia de esta cuestién
para reflejar rigurosamente la doctrina de Santo Tomds, y por eso he-
mos incorporado al texto, en algiin caso, consideraciones de este gé-
nero, y nos proponemos extenderlas y completarlas en otros trabajos
mids adelante. Sin embargo, por lo que se refiere a los puntos centra-
les de la tesis, no nos parece indispensable hacerlo ahora, sobre todo
por el motivo al que hemos aludido al inicio de este parrafo.

Las pdginas que siguen son un extracto de la tesis doctoral, dirigida
por el Prof. E Ocdriz, y presentada en la Facultad de Teologfa de la Uni-
versidad de Navarra. Recogen principalmente una sintesis del capitulo
VII, sobre la presencia de Cristo en el cristiano: sintesis que constituye
el capitulo II de este extracto. Se antepone, como capitulo I, una sintesis
de otros apartados de la tesis que proporcionan un marco general sobre
el tema, antes y después de Santo Tomds. Este marco estd justificado y
resulta dtil porque, como decfamos, no se trata aqui de exponer tinica-
mente el pensimiento de Santo Tomds, sino de una reflexién sobre la
presencia de Ciristo en el cristiano, basindonos en su doctrina. Las refe-
rencias al Doctor Angélico que se encuentran en el capitulo I son esca-
sas por este motivo, ya que tienen por objeto solamente observar que su
doctrina permite ahondar en el tema de la presencia de Cristo en el cris-
tiano afirmada en la Escritura y en los Padres, y hacer ver la necesidad
de superar algunas i 1nterpretac1ones reductivas y empobreceddoras de
los textos biblicos y patristicos. El capitulo II se centra ya, en cambio, en
el estudio del tema a partir de la doctrina del Doctor Anggélico.
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1983, vol. I, col. 852.

G. BOUWMAN, L’imitazione di Cristo nella Bibbia, Paoline, Roma 1968, p. 91.
SAN JOSEMARIA ESCRIVA, Camino, Rialp, Madrid 742002, n. 584. Cfr. Hebr 13, 8.
SANTO TOMAS DE AQUINO, Summa Theologiae, 111, q. 69, a. 9, ad 1. En lo sucesi-
vo se omitird el nombre en las citas de Santo Tomds.

Respecto al término «configuracién» con Cristo, Santo Tomds suele aplicarlo al
cardcter sacramental. En este sentido suele hablar de «conformarse con Cristo por
la gracia» y «configurarse con Cristo por el cardcter». En el texto de la Summa que
acabamos de citar hace precisamente esta distincién: «omnes induunt Christum per
configurationem characteris, non autem per conformitatem gratiae» (111, q. 69, a. 9,
ad 1).

Cfr. REAL ACADEMIA ESPANOLA DE LA LENGUA, Diccionario de la lengua espaiiola,
Madrid '1992: voz «identificar».

Cfr. C. FABRO, La nozione metafisica di partecipazione, Societa Editrice Internazio-
nale, Torino 1950; y Partecipazione ¢ causaliti, Societa Editrice Internazionale,
Torino 1960.

Cfr. F. OCARIZ, Hijos de Dios en Cristo, EUNSA, Pamplona 1972; y Naturaleza,
Gracia y Gloria, EUNSA, Pamplona 22001.
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LA PRESENCIA DE JESUCRISTO EN EL CRISTIANO,
POR LA GRACIA

I. MARCO DOCTRINAL-HISTORICO

Los textos del Nuevo Testamento que se refieren a la relacién del
cristiano con Cristo, muestran que su fundamento es que el Hijo de
Dios se ha hecho Hombre asumiendo nuestra misma naturaleza hu-
mana, para que nosotros fuésemos hechos hijos de Dios participando
de la naturaleza divina (cfr. 17 Pe 1, 4).

Este fundamento se encuentra afirmado, por ejemplo, en el prélo-
go de San Juan: «el Verbo se hizo carne, y habit6 entre nosotros» (/n
1, 14); El, en su Humanidad, estd leno de gracia y de verdad» (/n 1,
14); y «de su plenitud hemos recibido todos» (/7 1, 16). San Pablo lo
expone también con estas palabras: «Al llegar la plenitud de los tiem-
pos, envié Dios a su Hijo, nacido de mujer (...) a fin de que recibiése-
mos la adopcién de hijos» (Gal 4, 4-5). Se podrian citar otros mu-
chos textos, pero bastan los anteriores para sefialar que cuando
hablaremos de la relacién con Cristo no nos referiremos a la relacién
moral de conocimiento y amor que los cristianos han de tener con el
Sefor, sino a su fundamento ontoldgico: la participacién en la natu-
raleza divina que se nos concede haciéndonos participes de la plenitud
de gracia de Cristo en su naturaleza humana. El seguimiento de Jesds
no es comparable al de ningin otro maestro, porque implica —como
ponen de manifiesto los estudios biblicos— una misteriosa comu-
nién de vida con El que excede los limites de cualquler relacién sim-
plemente moral por profunda que pueda imaginarse'.

La unién con Cristo es una unién vital, como la que existe entre la
vid y los sarmientos (cfr. /» 15, 1-7), que comporta una presencia
mutua: asf como la vid estd presente en los sarmientos y estos se en-
cuentran en la vid, andlogamente el Sefor estd en los suyos comuni-
cdndoles la vida sobrenatural, y estos en El recibiéndola y permmen—
do que fructifique, segin El mismo declara: «permaneced en mf{ y yo
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en vosotros (...). El que permanece en mi y yo en él, ése da mucho
fruto» (Jn 15, 4-5).

La realidad significada por esta imagen manifiesta todo su valor a
la luz de las palabras con las que Jestis compara nuestra unién con El
a su unién con el Padre en el seno de la Santisima Trinidad: «yo estoy
en el Padre, y vosotros en mi y yo en vosotros» (/n 14, 20). Y para
que no lo entendamos como una excelsa metdfora, ha querido mani-
festarnos este misterio sobrenatural de una forma, por asi decir, tan-
gible, adecuada al modo humano de conocer, mediante la Sagrada
Eucaristfa: «quien come mi carne y bebe mi sangre mora en mi y yo
en él. Asi como el Padre que me ha enviado vive y yo vivo por el Pa-
dre, asi quien me come también vivird por mi» (/2 6, 56-57). Ténga-
se en cuenta, sin embargo, que una es la presencia de Cristo en la Eu-
caristia (presencia sustancial) y otra la presencia de la vida de Cristo
en el cristiano (presencia no sustancial, que se instaura por la Eucaris-
tia y también —como veremos—, por la fe viva y los demds sacra-
mentos, que tienen su culmen en la Eucaristia). De esta tltima pre-
sencia hablaremos en este trabajo’.

Toda esta doctrina, que se halla especialmente en el Evangelio de San
Juan, la encontramos iluminada con matices peculiares en las Cartas de
San Pablo. «n Christo Iesu, «en Cristo», «en el Sefior», «en El»... son ex-
presiones recurrentes en los escritos paulinos, como versiones de una
misma férmula insistentemente repetida para hablar de la unién del
cristiano con Cristo’. Los cristianos, ensefia San Pablo, han sido «crea-
dos en Ciristo Jests» (£f2, 10), «llamados en el Sefior» (Filip 3, 14), «vi-
ven en Cristo» (Rom 6, 11), «son» en Ciristo Jesus (cfr. 7 Cor 1, 30; 11
Cor 5, 17; Rom 16, 7.11; Gal 3, 28). Igualmente, afirma San Pablo,
Cristo «estd» en el cristiano (cfr. Rom 8, 10; 11 Cor 13, 5; Col1, 27), «se
forma» en él (Gal 4, 19), y recurriendo a su experiencia personal decla-
ra: «no soy yo el que vivo, es Cristo quien vive en mi» (Ga/2, 20)".

Estas expresiones de la Sagrada Escritura invitan a no reducir el
misterio de la unién con Cristo. Ciertamente el discipulo de Cristo
debe parecerse al Maestro, pero no basta decir que hay en él una ima-
gen de Cristo; también es verdad que el cristiano es hijo adoptivo de
Dios y hermano de Ciristo, pero siempre que no se olvide que la
adopcién sobrenatural no es como la adopcién humana que instaura
s6lo una relacién moral y legal, pues aqui hay un verdadero nuevo
nacimiento, una auténtica participacién en la naturaleza divina por la
que somos hermanos de Cristo de un modo que trasciende la frater-
nidad humana, hasta el punto de que, como dice Scheeben, «en cier-
to sentido formamos con Cristo y en El 7 mismo Hijo del Padre»’.
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Esta unién con Cristo es una obra del Espiritu Santo que la Sagra-
da Escritura manifiesta de diversos modos. Asi como no se emplea un
nombre solo para la Segunda Persona de la Santisima Trinidad, sino
varios «ad exprimendum diversimode perfectionem eius»®, como dice
Santo Tomds, de modo que «se llama Hijo para manifestar su conna-
turalidad al Padre (...); se dice /magen para manifestar su completa se-
mejanza; y se llama Palabra para significar que es inmaterialmente
engendrada»’, asi también se afirma del cristiano que es hijo de Dios,
pues ha recibido al Espiritu Santo (cfr. Gal4, 6); que hay en él una
imagen de Cristo, formada por Espiritu Santo (cfr. 77 Cor 3, 18);y
que el mismo Espiritu pone en El la palabra y el poder de Cristo (cft.
Lc 10, 165 Hech 2, 33; 11 Cor 13, 3; etc.). Se puede decir que por la

accién del Espiritu Santo, Cristo vive en el cristiano.

Por lo que se refiere a la patristica, no nos vamos a detener aqui en
el tema de la «divinizacién» o «deificacién» del cristiano por la gracia.
Es bien sabido que los Padres utilizan con frecuencia estos términos,
especialmente los Padres griegos. La divinizacién del hombre consiste
en el ser hecho participe de la Divinidad por el envio del Espiritu
Santo que infunde la gracia santificante transformédndole en hijo
adoptivo de Dios (cfr. Gal 4, 6), por lo cual la divinizacién es una
adopcién filial®. Pero ademds hay que considerar que la gracia que
nos diviniza es participacién de la plenitud de gracia de Jesucristo, y
por eso nos cristifica, nos conforma con Cristo. En este punto nos de-
tendremos mds adelante.

Lo que nos interesa destacar ahora es que la conformacién con
Cristo exige una cierta presencia de Cristo en el cristiano. Recogere-
mos a continuacién algunos textos de los Padres, como ejemplos.
Pero antes conviene hacer una observacién metodolégica. Varios de
estos textos se han entendido con cierta frecuencia de un modo 4ébil,
en el sentido de que en el cristiano que sigue a Cristo hay un pareci-
do moral con el Sefior, pero no puede decirse que en él esté presente
el mismo Ciristo (a no ser que se hable de la presencia eucaristica).
Esta es, sin embargo, solamente #na interpretacién de los textos, no
la dnica. Aqui trataremos de hacer ver que cabe otro modo de enten-
derlos, mds ajustado a su literalidad, y que no hay por qué desecharlo
como si fuera una exageracién. En el capitulo siguiente ofreceremos
unas consideraciones que lo apoyan, pero esto no signiﬁca que inter-
pretemos los textos de los Padres a la luz de una elaboracién teolégica



98 FRANCISCO JAVIER LOPEZ DIAZ

posterior, sino que esa elaboracién teolégica ayuda a comprender lo
que sencillamente dicen esos textos, liberdndose del prejuicio de in-
terpretarlos como hipérboles piadosas.

Pasemos ya a citar algunos ejemplos. Escribe San Ignacio de An-
tioquia a los cristianos en el siglo II: «sois portadores de Cristo»’. Esta
expresion no tiene, al menos explicitamente, un contexto eucaristico,
como en cambio si lo tiene en otros textos de los Padres que se refie-
ren a la presencia sustancial de Cristo en el cristiano que ha recibido
la Eucaristia'. Sin embargo, esto no significa que deba entenderse
sblo en el sentido de ser portadores de la doctrina de Cristo y de una
participacién en el sacerdocio de Cristo, es decir, de algo que pertene-
ce a Cristo pero que no es Cristo. El contexto se resiste a esa reduccion
de sentido''. Ahora bien, si San Ignacio de Antioquia estd hablando de
una presencia de Cristo en el cristiano que no es la eucaristica pero
tampoco es solamente la presencia de su doctrina y de su sacerdocio,
podria pensarse que habla de presencia en sentido metaférico, y de
hecho frecuentemente se entiende asi ese texto, y muchos otros seme-
jantes. Pero esto serfa ya una interpretacién derivada de una precom-
prensién que impide concebir una presencia que no sea o la sustan-
cial (eucaristica) o la de su doctrina. Como trataremos de mostrar
mids adelante, el pensamiento de Santo Tomds permite superar esa
precomprensién y, en consecuencia, leer sin prejuicios el texto de San
Ignacio de Antioquia. No es que utilicemos la doctrina de Santo To-
mds para interpretar el texto de San Ignacio, sino para liberarlo de in-
terpretaciones reductivas. San Ignacio afirma que el cristiano es por-
tador de Cristo; la doctrina del Doctor Angélico es un instrumento
para evitar lecturas que empobrecen el misterio.

Esta misma consideracién puede hacerse respecto a otros textos de
los Padres —que citaremos a continuacién— en los que se llama al
cristiano Ciristo, y se dice que Cristo estd en el cristiano. Como decia-
mos, tampoco aqui hay motivo para imponer un sentido restringido
a esas frases, entendiendo que los Padres quieren decir tinicamente
que el cristiano es mds o menos semejante a Cristo, con una semejan-
za moral. Con otras palabras, es reductivo entender la semejanza con
Cristo s6lo como una imitacién moral, en lugar de entenderla —se-
gln veremos— como una verdadera semejanza participada, en el pro-
fundo sentido que tiene esta expresién en la doctrina de Santo To-
mas. De hecho, cuando se habla de una identificacién del cristiano
con Ciristo, se quiere dar a entender precisamente esto: que Cristo
estd presente de algiin modo (no con presencia sustancial de su Hu-
manidad, como veremos luego) en el cristiano divinizado por su gra-
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cia, y que para participar de esa gracia es necesario un cierto «contac-
to» con El, de modo andlogo a como los miembros del cuerpo huma-
no estdn en contacto con la cabeza, y hay una presencia de la accién
de la cabeza en los miembros. Veamos en este sentido algunos textos
patristicos de diversas épocas, tanto de Oriente como de Occidente.

Comentando las palabras que Jests en la Cruz dirige a Marfa, «he
ahi a tu hijo» (/z 19, 26), Origenes escribe: «si Marfa no ha tenido
mis hijos que Jesus, y Jests dice a su Madre: he ahi a tu hijo, y no he
ahi otro hijo, entonces es como si El dijera: ahi tienes a Jesiis a quien tii
has dado la vida. Efectivamente, quien es perfecto no vive para si,
sino que Cristo vive en él (cfr. Gal2, 20). Y puesto que en ¢l vive
Cristo, de él dice Jesds a Maria: He ahi a tu hijo, a Cristo»'*. Este anti-
guo texto es, como puede verse, un testimonio lleno de fuerza de la
conviccién de que Cristo estd presente en el cristiano (no hace falta
que nos detengamos a mostrar que el autor estd hablando de todos
los discipulos de Cristo representados en San Juan).

San Cirilo de Jerusalén (o el autor de las Catequesis mistagdgicas)
ensefia que en el cristiano hay una imagen de Cristo, pero que no
estd separada del ejemplar, sino que existe precisamente porque el
cristiano es participe de Cristo, y por este motivo puede ser llamado,
sin mds apelativos, Cristo: «Bautizados en Cristo y revestidos de Cris-
to, habéis sido hechos semejantes al Hijo de Dios. Porque Dios nos
predestiné a la adopcidn, nos hizo conformes al cuerpo glorioso de
Cristo. Hechos, por tanto, participes de Cristo, con toda razén os lla-
mdis cristos; y Dios mismo dijo de vosotros: no toquéis a mis cristos.
Fuisteis convertidos en Cristo al recibir el signo del Espiritu Santo»".

San Gregorio Niseno se refiere a esta realidad mostrando un ejem-
plo vivo, el ejemplo de San Pablo a quien le fue concedida una vivisi-
ma conciencia de la presencia de Cristo en él: «Pablo, mejor que nadie,
conocia a Cristo y ensené con sus obras cémo deben ser los que de El
han recibido su nombre, pues lo imité de una manera tan perfecta que
mostraba en su persona una reproduccién del Sefior ya que, por su
gran diligencia en imitarlo, de tal modo estaba transformado en el
mismo ejemplar, que no parecia ya que hablaba Pablo, sino Ciristo, tal
como dice El mismo, perfectamente consciente de su propia perfec-
cién: Tendréis la prueba que buscdis de que Cristo habita en mi. Y tam-
bién dice: Vivo yo, pero no soy yo, es Cristo quien vive en mh't. No es
que la presencia de Cristo consistiera sélo en que Pablo lo imitaba,
sino que al imitarlo se manifestaba que Cristo estaba presente en él.

El autor de la antigua homilia /n sabbato magno », representa con
las siguientes palabras el didlogo entre el Sefior que desciende a los
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infiernos, y Addn como representante de cada hombre que espera la
liberacién del pecado y la vida nueva en Cristo: «A ti te mando: Des-
pierta, til que duermes, pues no te creé para que permanezcas cautivo
en el abismo; levdntate de entre los muertos, pues yo soy la vida de los
muertos. Levdntate, obra de mis manos; levéntate, imagen mia, crea-
do a mi semejanza. Levdntate, salgamos de aqui, porque td en mi, y
yo en ti, formamos una sola e indivisible persona»'®. Ciertamente es
necesario examinar el sentido en el que deben entenderse estas dlti-
mas palabras pero en todo caso son expresivas de la realidad de una
misteriosa compenetracidn con Cristo, por la cual El estd presente en
el cristiano y el cristiano estd en Cristo.

Es sobre todo San Agustin, que tan profundamente ha contem-
plado el misterio del Cuerpo mistico —« Christus totus, caput et cor-

up'*— quien mds insiste en que Cristo estd presente en el cristiano.

El llama al cristiano «Cristo». Asf se expresa el Obispo de Hipona:
«Felicitémonos y demos gracias, pues hemos venido a ser no sola-
mente cristianos, sino Cristo; admirémonos, saltemos de jubilo, pues
hemos llegado a ser Cristo»". En otro lugar escribe: «Derramando su
sangre, el Cordero inmaculado nos redimid, incorporandonos a s
mismo, haciéndonos miembros suyos, para que en El también noso-
tros seamos Cristo»”. Esta idea se vuelve a repetir con una observa-
cién de gran interés: «Todo hombre es Addn, como —en los que han
creido— todo hombre es Cristo, en cuanto que todos son miembros
de Cristo»*'. Podria parecer que el cristiano puede ser llamado Cristo
s6lo en el mismo sentido en que puede ser llamado «Addn», por
aquella solidaridad del género humano de la que hablan algunos neo-
platénicos como Porfirio®. Pero las palabras de San Agustin apuntan
a una realidad mds honda. No dicen que estemos unidos a Cristo
igual que lo estamos a Addn, sino que recibimos algo de Cristo que
pasa de El a nosotros de modo semejante a como se transmite la na-
turaleza humana de Addn. Luego veremos que, segtin Santo Tomds,
Cristo nos entrega el don del Espiritu Santo, que desciende uno e in-
diviso de El a nosotros para divinizarnos con su gracia (haciéndonos
participes de la plenitud de gracia de Cristo en cuanto Hombre).

Citemos por ultimo un texto mds de San Agustin, del Sermén De
Ascensione Domini, en el cual, después de citar las palabras del Sefor
a Nicodemo: «pues nadie ha subido al cielo sino el que bajé del cielo,
el Hijo del Hombre» (/7 3, 13), comentando que el Hijo de Dios no
dejé el Cielo cuando descendié a nosotros, ni deja la tierra cuando
asciende al Cielo, afiade: «Esto lo dice en razén de la unidad que exis-
te entre El, nuestra cabeza, y nosotros, su cuerpo. Y nadie, excepto
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El, podria decirlo, ya que nosotros estamos identificados con El, en
virtud de que El, por nuestra causa, se hizo Hijo del hombre, y noso-
tros, por El, hemos sido hechos hijos de Dios»*.

Excede al objeto de este capitulo pasar revista, ni siquiera esque-
mitica, a la literatura teoldgica posterior a la época patristica. Nos li-
mitamos a citar un texto de La vida en Cristo, de Nicolds Cabasilas (s.
XIV) que hace honor a la tradicién oriental en esta materia. «[La uni-
dad con Ciristo] supera toda unidad que se nos antoje expresar en
simbolos de criatura. Por esta causa los Libros Santos se sirvieron de
muchos simbolos para significar dicha unién, no bastando uno sélo:
el Huésped y la Casa. El Sarmiento y la Vid. El Desposorio. La Cabe-
za 'y los Miembros, sin que ninguno enteramente la exprese, por ser
incapaces de captar su contenido exacto. (...) Los miembros estin
unidos a la cabeza, viven a ella vinculados y su separacién lleva consi-
go la muerte. Mas los cristianos viven mds unidos a Cristo que a su
propia cabeza, y viven més realmente de El que de la unién que los
liga a su cabeza. Ejemplo de esto son los Santos Mirtires, que afron-
taron gustosos la muerte y no queriendo ni oir hablar de su separa-
cién de Ciristo, ofrecieron al verdugo su cabeza y sus miembros con
alegria (...). Pero hay algo todavia més admirable: ;Hay algo mds uni-
do que uno consigo mismo? Pues adn esta intimidad queda lejos de
aquella unién. Cada una de las almas santas es una e idéntica a si y,
no obstante, estd mds unida al Salvador que a si misma»?**.

Son patentes los limites de cualquier imagen, de cualquier metd-
fora, para hablar de este misterio. Pero en todo caso resaltan siempre
dos aspectos inseparables de la misma realidad: la transformacién que
produce en el cristiano la gracia de Cristo, y la presencia de Cristo
que causa esa transformacién por el Espiritu Santo. Estos dos aspec-
tos se advierten claramente en los escritos de los santos que han teni-
do mayor influjo como maestros de vida espiritual®.

En el 4mbito de la Teologia dogmadtica, podemos resumir la con-
ciencia de esos limites y a la vez de las perspectivas de profundizacién
en el misterio de la presencia de Cristo en el cristiano —e/ misterio
cristiano, propiamente dicho (cfr. Co/ 1, 27)— con las siguientes pa-
labras de Mersch: «El Sefior nos ha revelado que entre el Verbo encar-
nado y el cristiano hay algo mds que una unién de amor, aunque sea
ardiente; algo mds que una relacién de semejanza, por estrecha que
sea; algo mds que dependencia, aunque sea total (...); mds que la in-
sercién siempre precaria de los miembros en un organismo; mds que
una unién moral, aunque fuera extraordinariamente intima. Hay
una union fisica, dirfamos, siempre que no se ponga esta palabra al
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mismo nivel que el de las simples cohesiones naturales; una unién
real en cualquier caso, una unién ontoldgica; o, mejor adn, pues los
términos tradicionales son en este caso los mds acertados, una unién
mistica, trascendente, sobrenatural, que supera en unidad y en reali-
dad las férmulas que se puedan ofrecer, y que sélo Dios puede hacer
conocer, como sblo El puede realizarla»™.

Para ensefar sobre este misterio, el Magisterio de la Iglesia se ha
servido de todas las imdgenes que menciona la Sagrada Escritura (sin-
téticamente recordadas en el ya citado texto de Cabasilas), pero espe-
cialmente de la principal en los escritos paulinos: la imagen de la
unién entre la cabeza y los miembros del cuerpo (cfr. 7 Cor 12, 12-
27; Ef'1, 22-23; Col 1, 18; etc.)”. En la Enciclica Mystici Corporis,
Pio XII ensefia que Ciristo, «autor y causa de santidad» derrama «su
poder y su eficacia» en los miembros de su Cuerpo mistico «no sélo
por el hecho de que implora los tesoros de la divina bondad (...) sino
también porque escoge, determina y distribuye las gracias peculiares
segiin la medida de la donacién de Cristo (Ef4, 7)». La segunda parte
de la Enciclica trata expresamente de la unién («arctissima coniunc-
tio») del cristiano con Ciristo, ilustrando «por qué escribe tantas veces
San Pablo que Ciristo estd en nosotros y nosotros en Cristo». En este
sentido ensefia que «Cristo estd en nosotros por su Espiritu, el cual
nos comunica y por el que de tal suerte obra en nosotros que todas
las cosas divinas llevadas a cabo por el Espiritu Santo en las almas se
han de decir también realizadas con Cristo». Las ensefianzas de la En-
ciclica llegan hasta este punto. Pio XII exhorta a proseguir la refle-
xi6n teoldgica implorando nuevas luces para profundizar en el miste-
rio de la presencia de Cristo en el cristiano por el Espiritu Santo. A la
vez, recuerda muy oportunamente a los estudiosos que «han de re-
chazar, tratdindose de esta unién mistica, toda expresién que haga a
los fieles traspasar de cualquier modo el orden de las cosas creadas e
invadir erréneamente lo divino, hasta el punto de que se diga de ellos
como propio un solo atributo del sempiterno Dios»*.

Al tratar de este gran misterio se ha caido, en efecto, y mas de una
vez a lo largo de la historia, en el error de confundir al cristiano con
Cristo, o en equivocaciones de diverso tipo acerca de la presencia de
Cristo en el cristiano®. Ya en siglo VIII, el Concilio II de Nicea rechazé
como herética la teorfa de que la Humanidad de Cristo no est4 circuns-
crita: «Si alguno no admite que Cristo, nuestro Dios, estd circunscrito
segtin su Humanidad, sea anatema»®. Este error se ha designado hist4-
ricamente con el nombre de «ubicuidad» de la Humanidad de Ciristo, y
se refiere, como es obvio, & la sustancia de la Humanidad de Cristo. Es
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erréneo afirmar que la Humanidad de Cristo estd sustancialmente
presente en todas partes, pues asi s6lo estd en el Cielo y en la Eucaris-
tia. Es posible que en el origen de este error se encontrase el deseo de
expresar el misterio de la presencia de Cristo en el cristiano, pero sin
los instrumentos filos6ficos y teoldgicos adecuados para lograrlo con
precisién doctrinal®'. Esta falta de instrumentos se vuelve a manifes-
tar, y més claramente, algunos siglos después, en las proposiciones
atribuidas a Eckhart y condenadas por Juan XXII en 1329*%. De nue-
vo en el siglo XX el Magisterio ha tenido que salir al paso de errores
en este 4mbito, rechazando esta vez el «pancristismo», que disuelve el
ser del cristiano en el de Cristo®.

Como se puede ver, esas opiniones errdneas coinciden en desviarse
de la verdad por el lado de sostener una presencia sustancial de Cristo
en cuanto hombre en todas partes, o de confundir al cristiano con
Cristo. En el extremo opuesto se encontrarfa la reduccidn, a la que ya
nos hemos referido, de concebir la presencia de Cristo en el cristiano
como una presencia solamente cognoscitiva o afectiva del mismo or-
den que la que se puede afirmar de cualquier maestro o lider humano
en sus partidarios o discipulos. Por encima de una y de otra deforma-
cién se encuentra la realidad admirable del misterio. La cuestién es
ver cémo puede darse y cémo se puede hablar de una presencia per-
manente de Cristo en el cristiano por la gracia, no sélo en cuanto
Dios sino también en cuanto Hombre, que no sea ni una presencia
sustancial —pues sustancialmente, repetimos, sélo estd presente en la
Eucaristia y en la gloria—, ni consista sola y exclusivamente en una
operacién de la mente.

Comentando las palabras del Senor, «Yo soy la vid, vosotros los sar-
mientos; el que permanece en mi'y yo en ¢él, ése da mucho fruto» (/z
15, 5), un Padre de la Iglesia apunta el camino justo cuando escribe:
«los que estin unidosa El e injertados en su persona, vienen a ser como
sus sarmientos y, al participar del Espiritu Santo, comparten su misma
naturaleza (pues el Espiritu de Cristo nos une con él). La adhesién de
quienes se vinculan a la vid consiste en una adhesién de voluntad y de
deseo; en cambio, la unién de la vid con nosotros es una unién de
amor y de presencia (affectus et habitudinis) (...). De qué modo noso-
tros estamos en Cristo y Cristo en nosotros nos lo pone en claro el
evangelista Juan al decir: En esto conocemos que permanecemos en €,
y €l en nosotros: en que nos ha dado su Espiritu»*. El Espiritu Santo,
Espiritu del Hijo enviado a nosotros, hace presente de algin modo a
Ciristo en cuanto Hombre en aquellos a los que comunica su gracia (es-
tudiar este modo de presencia serd objeto del apartado siguiente).
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Se pone aqui de relieve la unidad de las misiones del Hijo y del Es-
piritu Santo, tanto las misiones visibles como las invisibles”. El Hijo
se ha hecho Hombre para que fuera enviado el Espiritu Santo; y el
Espiritu Santo ha sido enviado para unirnos al Hijo por medio de su
Humanidad. Con otras palabras: en la Encarnacién, el Hijo ha asu-
mido nuestra naturaleza por obra del Espiritu Santo que, como fruto
de su Vida y de su Muerte en la Cruz, nos ha sido enviado visible-
mente en Pentecostés y de modo invisible a los corazones (cfr. Rom 5,
5): es enviado por el Padre y el Hijo para hacernos hijos de Dios (cfr.
Gal 4, 6), «hijos en el Hijo»*, atrayéndonos a Cristo por medio de su
Humanidad Santisima y conformindonos progresivamente con El
hasta identificarnos con El: «vamos siendo transformados en su mis-
ma imagen, cada vez mds gloriosos, conforme obra en nosotros el Es-
piritu del Sefior» (I Cor 3, 18).

Es cierto, como deciamos, que se han dado errores al exponer la re-
lacién del cristiano con Ciristo, pero esto no deberia frenar la aspira-
cién a profundizar en el misterio, sino estimular el intento, buscando
instrumentos adecuados. La doctrina de Santo Tomds constituye en
este sentido un instrumento de valor inestimable. En particular, es
aqui de gran utilidad la nocién tomista de participacién, ya que, para
describir la relacién del cristiano con Cristo es necesario atender a dos
hechos: 1) que el Hijo de Dios, por su Encarnacién, ha querido parz-
cipar, junto con todos los hombres, de la naturaleza humana; y 2) que
el cristiano ha sido hecho participe de la naturaleza divina. Son dos
participaciones intimamente relacionadas: al asumir una naturaleza
humana, que ha sido llenada de gracia, el Hijo de Dios «se ha unido en
cierto modo con todo hombre»”, para que el hombre participase en la
naturaleza divina participando de la plenitud de gracia de Cristo. Es
precisamente el estudio de esta participacién de la gracia de Cristo en
su naturaleza humana —estudio que serd objeto del apartado siguien-
te— lo que permite hablar de una presencia sobrenatural suya en el
cristiano, y por tanto, de una identificacién del cristiano con Cristo.

II. PARTICIPACION DE LA GRACIA DE CRISTO Y PRESENCIA DE CRISTO
EN EL CRISTIANO

En los eternos designios de la Santisima Trinidad, la creacién del
hombre, su elevacién al orden sobrenatural y la restauracién de la
dignidad perdida por el pecado original, constituyen un solo plan sal-
vifico de Dios Padre, Hijo y Espiritu Santo, que crea al hombre, lo
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eleva a la condicién de hijo adoptivo y lo re-genera a la vida sobrena-
tural después del pecado. En la linea de la tradicién teoldgica que
considera las Procesiones de las Divinas Personas como «ratio et cau-
sa» de los efectos en las criaturas®®, podemos decir que Dios Padre
crea por Amor en el Verbo; que el Hijo y el Espiritu Santo son envia-
dos al hombre para hacerle participe de la vida divina constituida por
las eternas procesiones intratrinitarias; y que una vez que ha entrado
el pecado en el mundo, son enviados visiblemente en la plenitud de
los tiempos —en la Encarnacién y en Pentecostés— para «recapitular
en Cristo todas las cosas, las de los cielos y las de la tierra» (£f1, 10).

«En El fueron creadas todas las cosas (...). Todo ha sido creado por
El y para El», escribe San Pablo en la Epistola a los Colosenses (Co/1,
16); y en la Carta a los Efesios condensa en pocas palabras los gran-
diosos designios de Dios Padre que «nos eligié en Cristo antes de la
creacién del mundo para que fuéramos santos y sin mancha en su
presencia, por el amor; nos predestiné a ser sus hijos adoptivos por
Jesucristo (...), por quien tenemos la redencién, gracias a su sangre, el
perdén de los pecados, segin la riqueza de su gracia que derramé so-
bre nosotros de modo sobreabundante» (£f1, 4-8). Estos y otros nu-
merosos textos® permiten afirmar que la Sagrada Escritura ensefia
constantemente que la creacidn, la elevacién sobrenatural y la regene-
racién a la vida sobrenatural después del pecado, han sido realizadas
por Dios en Cristo: hemos sido creados en Cristo, elevados a la condi-
cién de hijos de Dios en Cristo, y redimidos en Cristo.

La particula «en» manifiesta aqui la pobreza del lenguaje humano
cuando se trata de expresar los misterios divinos. Acerca de su signifi-
cado, especialmente en las Epistolas de San Pablo, basta sefalar aqui
que en castellano se traducen por «en» tanto el «eis» como el «em
griegos, que sirven al Apdstol, junto con otras expresiones, para indi-
car distintas facetas de la relacién del cristiano con Ciristo. La prime-
ra, «eis, incluye la idea de movimiento (por ejemplo, «eis Christon»
significa el movimiento de incorporacién a Cristo); la segunda y mds
frecuente, «em», expresa generalmente la misma estrecha unién: una
incorporacién o inclusién del cristiano en Cristo®. El misterio de la
relacién con Cristo se nos presenta asi con una amplitud omnicom-
prensiva, que abarca todas las dimensiones del cristiano.

Creados, elevados y redimidos en Cristo: es significativo que la Sa-
grada Escritura utilice en los tres casos la misma expresién, a pesar de
tratarse de obras divinas diversas entre si. Significa al menos que tie-
nen algo en comun: que la relacién del cristiano con Cristo instaura-
da por la creacién es una «inclusién» en Cristo, como también lo es la
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que se deriva de la elevacién sobrenatural y de la redencién. Al mis-
mo tiempo se trata indudablemente de «inclusiones» distintas pero
ordenadas entre si: el hombre ha sido creado en e/ Verbo para ser ele-
vado a la vida sobrenatural de hijo de Dios en e/ Hijo, y ha sido rege-
nerado en Cristo a esa vida que habia perdido por el pecado. Tal es el
itinerario de la historia de la salvacién que leemos en el Prélogo del
Evangelio de San Juan: inicia con la creacién en el Verbo: «En el
principio existia el Verbo, y el Verbo estaba junto a Dios, y el Verbo
era Dios (...). Todo fue hecho por El, y sin El no se hizo nada de
cuanto ha sido hecho. En El estaba la vida»; prosigue con el don de la
filiacién divina en el Hijo: «A cuantos le recibieron les dio poder de
ser hijos de Dios, a los que creen en su nombre, que no han nacido
de la sangre, ni de la voluntad de la carne, ni del querer del hombre,
sino de Dios»; y concluye con la redencién en Cristo: «Y el Verbo se
hizo carne, y habité entre nosotros, y hemos visto su gloria, gloria
como de Unigénito del Padre, lleno de gracia y de verdad (...). Y de
su plenitud todos hemos recibido, gracia sobre gracia» (Jn 1, 1-16).
En fin, todos los dones de naturaleza y de gracia sobrenatural que he-
mos recibido de Dios, los hemos recibido en Cristo.

Santo Tomids entiende estos dones como participaciones del hom-
bre en el Ser y en la Vida intima de Dios. Por la creacién, todas las
criaturas han recibido una participacién, mayor o menor, en el Ser de
Dios: han sido constituidas en su ser natural con una cierta semejan-
za de Dios («similitudinem vestigii tantum»*') y en el caso del hombre
a imagen y semejanza de Dios. Por la elevacién sobrenatural, Dios ha
adoptado al hombre como hijo, haciéndole participe del Hijo por el
Espiritu Santo, concediéndole asi participar en la vida intima de las
procesiones intratrinitarias del Hijo y del Espiritu Santo; y que la fi-
liacién divina sobrenatural no es solamente un titulo externo sino un
nuevo nacimiento, se muestra en que Dios ha otorgado al hombre
una nueva naturaleza, elevando la naturaleza humana por el don de
la gracia sobrenatural, que es una participacién en la naturaleza divi-
na (cfr. /7 Pe 1, 4). En la economia de la salvacién, esta participacién
sobrenatural se realiza por medio de Cristo, el Hijo de Dios que, para
restaurar en nosotros la imagen de Dios deformada por el pecado y
otorgarnos la participacién en la naturaleza divina, ha asumido una
naturaleza humana llenada de gracia por el Espiritu Santo: gracia de
la que nosotros participamos, llegando a ser de este modo miembros
suyos, hijos de Dios en Cristo por el Espiritu Santo.

La creacién en el Verbo, la elevacién a la condicién de hijos de
Dios en el Hijo, y la regeneracién sobrenatural en Cristo, constituyen
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participaciones diversas dentro de un tnico plan divino de salvacién.
(Que sean diversas no significa que sean sucesivas, sino que es diverso
el efecto: por ejemplo, no es el mismo el efecto de la accién creadora
de Dios y el de la elevacién sobrenatural, aunque la teologfa suele
afirmar que al crear al hombre Dios lo elevé 7pso facto a la vida sobre-
natural. El que distingamos estas tres particpaciones no quiere decir
que las separemos). En la primera el hombre participa de Dios, lpsum
esse subsistens, y el efecto propio de esa participacién es el esse o acto
de ser de la criatura, que por ser participado es acto de la esencia que
lo recibe, dando lugar a la composicién esse-essentia®. En la elevacién
sobrenatural a la condicién de hijos de Dios en el Hijo el efecto es la
filiacién divina adoptiva, una nueva relacién de la persona con Dios
que es participacién en la Filiacién subsistente (la Persona del Hijo);
esto comporta la deificacion o divinizacién de la esencia o de la natu-
raleza humana por la gracia sobrenatural, que es una participacién de
la naturaleza divina en cuanto divina, es decir una participacién de
las eternas Procesiones intratrinitarias. Por dltimo, la re-generacién
en Cristo es el modo segtin el que cual se realiza de hecho la participa-
cién en la filiaciédn divina sobrenatural, la elevacién sobrenatural con-
secuentemente a la realidad del pecado. En Ciristo se nos concede la
misma gracia sobrenatural, pero ahora como participacién en la ple-
nitud de gracia de la Humanidad Santisima de Cristo; y por esta par-
ticipacién somos hechos de nuevo hijos de Dios: hijos de Dios en
Ciristo.

Aqui nos interesa estudiar sobre todo esta dltima participacién,
que nos llevard a hablar de una presencia de Cristo en el cristiano
por la gracia. Sin embargo, para esto es necesario exponer sintética-
mente también las otras dos porque se puede decir que estdn dentro
de la tercera. La persona humana ha sido creada, constituida en su
ser natural, para ser elevada a la vida sobrenatural de hijo de Dios, y
esta vida se nos da en Cristo. La estructura de participacién «tras-
cendental-andloga», de la que enseguida hablaremos, que es propia
tanto de la participacién del ser en la creacién como de la participa-
cién de la vida divina intratrinitaria por la elevacién sobrenatural,
esa misma estructura estd presente —con ciertas peculiaridades—
en la participacién de la plenitud de gracia de Cristo. Pero esto no
basta para estudiar la participacién de la gratia Christi, ya que hay
otros aspectos que la determinan y que es absolutamente necesario
estudiar: son aquellos que derivan de que Dios nos concede la vida
sobrenatural por medio de un Hombre: «por medio» en un sentido
tinico, porque El nos engendra a esa vida con su naturaleza humana
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unida hipostdticamente a la Divinidad, de modo que la gracia so-
brenatural, adn siendo participacién de la naturaleza divina, pasa
de Hombre a hombre de modo anilogo a como se transmite la na-
turaleza humana, lo cual es otro modo de participacién que tam-
bién tendremos que estudiar porque determina nuestra relacién con
Cristo.

Para facilitar la comprensién de lo que se va a decir después sobre
la participacién de la gratia Christi, conviene recordar brevemente
que Santo Tomds considera dos modos de participacién: uno predi-
camental-univoco y otro trascendental-andlogo®. En el primer caso,
lo participado no existe fuera de los participantes, sino solamente en
ellos, y cada participante posee la formalidad participada en todo su
contenido esencial. Un ejemplo es la participacién de cada persona
en la naturaleza humana: todos los hombres la tienen en su conteni-
do esencial pero no en todas sus virtualidades (por esto se habla de
participacién) y la naturaleza no subsiste fuera de las personas huma-
nas sino sélo en ellas (por esto se llama participacién «predicamental-
unfvoca», ya que lo participado se predica univocamente de los parti-
cipantes). Otro tipo de participacién es la trascendental-andloga; en
este caso, lo participado subsiste fuera de los participantes (los tras-
ciende, y por esto se habla de participacién trascendental), y estos po-
seen slo una semejanza degradada de lo que participan. Entre lo que
subsiste fuera de los participantes y lo que éstos participan hay analo-
gfa, no univocidad*.

Pues bien, tanto la participacién del ser en la creacién como la
participacién sobrenatural de la filiacién divina tienen una estructura
trascendental-anéloga, ya que lo participado subsiste en plenitud fue-
ra de los participantes (Dios como Ser Subsistente, y la Filiacién divi-
na subsistente), mientras que en éstos hay sélo una semejanza degra-
dada (el esse y la filiacién divina adoptiva, respectivamente). En el
caso de la gratia Christi no sucede lo mismo, ya que la gracia de Cris-
to en su naturaleza humana no es una sustancia increada sino gracia
creada que colma la Humanidad Santisima de Cristo, y que de El se
deriva a nosotros.

Estas consideraciones nos permiten delimitar mejor el campo del
presente trabajo. Como decfamos, nos proponemos estudiar sobre
todo la participacién de la gracia de Cristo, al menos los aspectos
centrales, para determinar en qué sentido se puede hablar de presen-
cia de Cristo en cuanto hombre en el cristiano, y por tanto del cris-
tiano como ipse Christus. Para esto nos referiremos antes a las otras
dos participaciones, por los motivos ya sefalados.



LA IDENTIFICACION CON CRISTO SEGUN SANTO TOMAS 109

1. Creados en el Verbo

«Crear es propiamente causar o producir el ser de las cosas»®: «el
primer efecto de Dios en las cosas es el mismo ser (ipsum esse), que
todos los demds efectos presuponen y sobre el cual se fundan»®.
Puesto que Dios es el dnico Ser subsistente?, «es preciso que todas las
cosas, fuera de Dios, no sean su ser sino que participen del ser»®®. La
criatura es sin ser el Ser: tiene el ser como participacién del Ser por
Esencia.

Esta participacién es de estructura trascendental porque lo partici-
pado —el Ser divino subsistente, Ser por esencia— trasciende a los
participantes, mientras que estos so7 o tienen el ser s6lo parcialmen-
te, limitado o contraido por una esencia, de la cual es su acto propio
(el esse o actus essendi)®.

Participacién trascendental que necesariamente implica causali-
dad, ya que «si algo se encuentra por participacién en alguno, necesa-
riamente ha de ser causado en él por aquél a quien le conviene esen-
cialmente»”; y, por consiguiente, semejanza de la criatura con el
Creador —semejanza del efecto, el ser participado, con la Causa Pri-
mera, el Ser por esencia, ya que necesariamente omne agens agit sibi
simile®'— y a la vez una desemejanza mayor en lo mismo por lo que
es semejante™.

La creacién implica también —y es el aspecto en el que mds nos
interesa detenernos aqui— una presencia divina, presencia del Crea-
dor en la criatura (cfr. Sa/139, 7-12). Se trata de una presencia en lo
mds intimo de todas las criaturas, pero «no como parte de su esencia,
ni como accidente, sino a la manera como el agente estd en lo que
hace. Es necesario, en efecto, que todo agente se una a aquello en lo
que inmediatamente obra y lo alcance con su virtud (...). Puesto que
Dios es el ser por esencia, su efecto propio ha de ser necesariamente
el esse de lo creado (...). Pero Dios causa este efecto en las cosas no
sélo cuando comienzan a ser, sino mientras son conservadas en el ser
(..). Asi, mientras algo tenga ser (quandiu res habet esse), es necesario
que Dios esté presente en él, segin el modo en que tiene el ser (secun-
dum modo quo esse habet). Y como el esse es lo mds intimo de cada
cosa y lo que més profundamente las penetra (...) es necesario que
Dios esté en todas las cosas y en lo mds intimo de ellas»*. Este texto
da razén de por qué debe afirmarse la presencia del Creador en lo
mids intimo de la criatura, y que esta presencia ha de ser permanente.
En otro momento Santo Tomds recurre a un ejemplo expresivo, si-
guiendo a San Agustin: es preciso que Dios comunique incesante-
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mente el ser a la criatura, como es preciso que el sol comunique ince-
santemente su luz para mantener la iluminacién del aire>’. Dios es
absolutamente idéntico a su accién, y de ahi que la presencia cons-
tante de la accién divina que comunica el ser a la criatura, sea presen-
cia permanente y fundante en presente del mismo Dios en el ser de la
criatura™. Esta presencia de Dios en la criatura —que suele designar-
se como «presenc1a de inmensidad»— es «por esencia, presencia y
potencia»®, segiin la expresién clésica de San Gregorio Magno que
Santo Tomds comenta asi: «Dios estd en todos los seres por potencia,
porque todo estd sometido a su poder. Estd por presencia, porque
todo estd patente y como desnudo a sus ojos. Estd por esencia, por-
que se halla en todas las cosas como causa de su ser»”’

La participacién del ser en la creacién se ha realizado en e/ Verbo:
«en €l fueron creadas todas las cosas en los cielos y sobre la tierra»
(Col1, 16). Como hemos visto, esta participacion implica causalidad
de Dios, semejanza con Dios y presencia de Dios en la criatura. He-
mos de preguntarnos en qué sentido hay que hablar de causalidad del
Verbo, de semejanza con el Verbo, y sobre todo de presencia del Ver-
bo en la criatura.

Las Tres Personas Divinas son causa de la creacién como unico e
indivisible principio, aunque cada una segin el modo de su proce-
dencia en el seno de la Santisima Trinidad*®. Santo Tomi4s lo expone
de modo egregio: «Crear es propiamente causar o producir el ser de
las cosas. Puesto que lo que obra todo agente es semejante a si mis-
mo, es posible conocer el principio de la accién por el efecto de la
misma (...). Segun esto, el crear conviene a Dios por razén de su ser,
que es su misma esencia, la cual es comun a las Tres Personas. Por
consiguiente, crear no es propio de alguna Persona, sino comtn a
toda la Trinidad. Sin embargo, las divinas Personas tienen causalidad
respecto a la creacién de las cosas segin el modo de su procedencia
(sed tamen divinae Personae secundum rationem suae processionis ha-
bent causalitatem respectu creationis rerum). Efectivamente (...), Dios
es causa de las cosas por su entendimiento y voluntad, como lo es el
artifice de sus artefactos. El artifice obra segtin la concepcién de su
entendimiento y por el amor de su voluntad hacia algin fin. Asimis-
mo también Dios Padre ha producido las criaturas por su Verbo, que
es el Hijo, y por su Amor, que es el Espiritu Santo. Y, segin esto, las
procesiones de las Personas son las razones de la produccién de las
criaturas, en cuanto que las procesiones incluyen los atributos esen-
ciales, que son la ciencia y la voluntad (inquantum includunt essentia-
lia attributa, quae sunt scientia et voluntas)»”. Concretamente, «en el
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nombre de Verbo estd implicada una referencia a las criaturas, porque
Dios, al conocerse a Si mismo, conoce todas las cosas (...). Puesto que
Dios en un mismo acto se entiende a Si mismo y todas las criaturas,
el inico Verbo es expresivo no sélo del Padre sino también de las
criaturas. La ciencia de Dios es exclusivamente cognoscitiva de Si
mismo, pero es cognoscitiva y factiva de las criaturas; en consecuen-
cia, el Verbo es exclusivamente expresivo de Dios Padre, pero es ex-
presivo y operativo de las criaturas, como reza el Salmo 32: “Dijo, y
fueron hechas”, porque en el Verbo se encuentra la ratio factiva de
todo lo que Dios ha creado»®.

Al llegar a este punto, Santo Tomds se plantea y resuelve una difi-
cultad de importancia capital para la relacién y la distincién entre or-
den natural y orden sobrenatural, entre la creacién en el Verbo y la
elevacién sobrenatural en e/ Hijo. El nombre de Verbo, si se toma
propriamente, es personal —de la Segunda Persona—, no esencial®',
y por tanto parece que no deberfa incluir ninguna referencia a las
criaturas, ya que la creacién es una obra divina ad extra comun a las
Tres Personas, y en consecuencia los nombres de Dios que hacen re-
ferencia a las criaturas han de ser aquellos que designen la esencia di-
vina, no los que designan a las Personas en su distincién relativa®.
Esta dificultad no se plantea en el caso de la elevacién sobrenatural,
porque aunque también sea una obra ad extra con un efecto en las
criaturas, y como tal es comun a las Tres Personas divinas, indudable-
mente tiene un término ad intra ya que la elevacién —volveremos
sobre esto después— es precisamente una participacién de la vida di-
vina en cuanto divina, es decir, de las Personas divinas en su distin-
cidén relativa. Pero la creacidn es solamente una obra ad extra comtn
a las Tres Personas, también por su término, y de ahi la dificultad
mencionada. Sin embargo —responde Santo Tomds—, hay que te-
ner en cuenta que en el nombre de la persona se incluye 7z 0bliguo la
naturaleza; por eso, en cuanto que el nombre de Verbo designa la re-
lacién personal, no hace referencia a la criatura («non importatur res-
pectus ad creaturamp); pero si en cuanto que incluye en su significado
la esencia divina («sed importatur in eo quod pertinet ad naturamy),
pues asi como es propio del Hijo ser Hijo, asi es propio de El ser Dios
engendrado o Creador engendrado, y éste es el modo en que el nom-
bre de Verbo hace referencia a las criaturas®.

Puesto que la creacién en el Verbo es una obra ad extra de Dios que
no implica una relacién de la criatura con la Persona del Verbo en su
distincidn relativa del Padre, «no se puede decir propiamente que la
criatura es “verbo” sino voz del Verbo (vox Verbi)»*. La creacién en el
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Verbo no implica que la criatura sea «verbo en el Verbo», porque no
instaura una relacién de la criatura con el Verbo en su distincién rela-
tiva al Padre (el Verbo no estd presente en la criatura en su distincién
personal del Padre). En cambio, la elevacién sobrenatural implica
que el hombre llega a ser «hijo en el Hijo», porque instaura una rela-
cién con la Segunda Persona en su distincién con el Padre: el Hijo
estd presente, en cuanto Hijo, en los hijos por adopcién sobrenatural
(serd tema del apartado siguiente).

Como se puede ver, no hay que quedarse en las palabras. En un
sentido se puede decir que la creacién no instaura una relacién de la
criatura con el Verbo (en su distincién relativa con el Padre), y en
otro sentido se puede afirmar que si la instaura (en cuanto que el
nombre personal de Verbo incluye en su significado la esencia divi-
na). En este dltimo sentido la creacién es en e/ Verbo. Al crear, Dios
hace a las criaturas participes del ser —causando el ser participado, li-
mitado por una esencia—, por lo cual son semejantes a El, y El est4
presente en lo mds intimo de cada una: «en El vivimos, nos movemos
y existimos» (Hech 17, 28). No alcanzarfamos a decir mds si no nos
hubiera sido revelado que el tnico Dios Creador es Padre, Hijo y Es-
piritu Santo, y que ha creado en e/ Verbo. Esto significa que las criatu-
ras han recibido el ser en e/ Verbo, y que son semejantes a Dios en e/
Verbo, y que esa semejanza participada subsiste porque Dios estd pre-
sente en todas las cosas creadas en e/ Verbo o, lo que es lo mismo, to-
das las criaturas estdn presentes a Dios en el Verbo (cfr. Hebr4, 12-13).
Esta causalidad, semejanza y presencia no es de la Segunda Persona
en su distincién relativa del Padre, es decir en cuanto Hijo del Padre,
sino en cuanto Verbo que expresa la esencia divina; de ahi la conoci-
da frase de Santo Tomds: «Filius ex hoc ipso quod est Verbum perfecte
exprimens Patrem, exprimit omnem creaturan»®.

En el caso del hombre, estas consideraciones tienen un significado
particular, porque la criatura humana ha sido constituida a imagen
de Dios de tal manera que, al llegar la plenitud de los tiempos, el Ver-
bo se hiciera hombre asumiendo nuestra naturaleza (cfr. /z 1, 14)%.
En la Sagrada Escritura esta relacién especial comienza a revelarse
con las palabras del Génesis: «Dijo Dios: Hagamos al hombre a nues-
tra imagen, segtin nuestra semejanza (...). Y creé Dios al hombre a su
imagen, a imagen de Dios lo cred; varén y mujer los creé» (Gen 1,
26-27). Son numerosisimos los estudios exegéticos y teolégicos sobre
estas palabras®”. Como es sabido, en el plural « Hagamos al hombre...»
se ha visto una referencia velada a la accién de las Tres Personas divi-
nas en la creacién de la criatura humana, que indicarfa la apertura del
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hombre a lo sobrenatural, es decir, a la participacién en la intima co-
munioén ad intra de las Tres Personas®®. Con vistas a esta apertura, el
hombre es creado, por encima de todas las criaturas de este mundo,
«a imagen y semejanza» de Dios: como ser espiritual y corporal que
es «persona» por analogfa con las Personas divinas y estd llamado a
encontrar su plenitud en la comunién con Dios y con los demds®. El
ser creado en el Verbo no comporta, tampoco en el caso del hombre,
una participacién en la Segunda Persona de la Santisima Trinidad en
su distincién relativa del Padre —es decir, en cuanto Hijo—, pero si
una participacién en cuanto Verbo e Imagen de la esencia divina; y
esta participacién, que implica la imagen de Dios en todas las criatu-
ras, comporta, en el caso del hombre, la imagen y semejanza que resi-
de especificamente en la espiritualidad, con todo lo que esto signifi-
ca: entendimiento y voluntad abiertos a la comunién con Dios y con
los demds, y en consecuencia, capacidad para ser elevado a participar,
por el conocimiento y el amor, de la vida sobrenatural de las Divinas
Personas en la Comunién de los santos. Implica, en una palabra, ca-
pacidad para ser elevado al orden sobrenatural”.

«En El fueron creadas todas las cosas (...); todo ha sido creado por
ély para él» (Col 1, 16). La creacidn en el Verbo estd ordenada a la re-
creacion en el Hijo: esta recreacion tiene lugar cuando la misma es-
tructura trascendental-andloga de la participacién del ser es aplicada
al don de la filiacién divina sobrenatural, o més bien /llenada por ese
don, pues se trata de la misma estructura y no de otra paralela; dicho
de otro modo, la misma persona creada es elevada desde lo mds inti-
mo de su ser natural creado en e/ Verbo a la condicién sobrenatural de
«hijo en el Hijo»"'. <El hombre creado a imagen de Dios —ensena
Juan Pablo II en el texto ya citado parcialmente y que ahora comple-
tamos— adquiere, en el plan de Dios, una relacién especial con el
Verbo, Eterna Imagen del Padre, que en la plenitud de los tiempos se
hard carne (...). En efecto, “a los que de antes conocié (Dios Crea-
dor)... los predestiné a ser conformes con la imagen de su Hijo, para
que éste sea el primogénito entre muchos hermanos” (Rom 8, 29).
Asi pues, la verdad sobre el hombre creado a imagen de Dios no de-
termina sélo el lugar del hombre en todo el orden de la creacién, sino
que habla también de su vinculacién con el orden de la salvacién en
Cristo, que es la eterna y consustancial imagen de Dios (/7 Cor 4, 4):
imagen del Padre. La creacién del hombre a imagen de Dios, ya des-
de el principio del libro del Génesis, da testimonio de su llamada.
Esta llamada se revela plenamente con la venida de Cristo. Precisa-
mente entonces, gracias a la accién del Espiritu del Serior, se abre la
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perspectiva de la plena transformacién en la imagen consustancial de
Dios, que es Cristo (cfr. /7 Cor 3, 18)»".

2. Elevados en el Hijo

«Nos han sido concedidos los mds preciosos y altos dones, que nos
hacen participes de la naturaleza divina» (/7 Pe 1, 4). Comentando
estas palabras de la segunda Carta de San Pedro, Santo Tomads define la
gracia santificante como «una cierta participacién de la naturaleza di-
vina»”?, por la que los hombres son deificados o divinizados: constitui-
dos en «dioses por participaciony, «participative dip’, segliin un modo
de hablar que se encuentra en la Sagrada Escritura (cfr. /z 10, 34; Sa/
82, 6), y en los Padres de la Iglesia para referirse a la transformacién
operada en el cristiano por la gracia, como ya hemos recordado.

Esa participaciéon de la naturaleza divina es una «inchoatio glo-
riae»”, una cierta incoacién de la gloria en esta vida: es decir, un zo-
mar parte, ya ahora, en la vida intima de la Santisima Trinidad, cons-
tituida por las procesiones intratrinitarias. Mientras la creacidn es una
obra divina ad extra, por la que Dios Uno y Trino pone ficera de Sia las
criaturas, la elevacién sobrenatural, siendo también una obra ad extra
en su origen —comun a las Tres divinas Personas—, puede decirse que
es ad intra en su término, pues nos introduce en la vida intima trinita-
ria transformédndonos en «miembros de la familia de Dios» (£f2, 19),
miembros de la familia del Padre, Hijo y Espiritu Santo, precisamente
en calidad de hijos adoptivos (cfr. Rom 8, 14-17; Gal4, 4-7)7°.

Ciertamente todas las criaturas pueden ser llamadas «hijas de
Dios» en cuanto que tienen en El su origen, pero hay diversos 6rde-
nes de filiacién segin la mayor o menor perfeccién de la semejanza
con Dios, como explica Santo Tomds: «en Dios Padre y en Dios Hijo
se realiza perfectamente el concepto de paternidad y el de filiacién,
porque el Padre y el Hijo tienen una misma naturaleza y una misma
gloria. En cambio en las criaturas la filiacién con respecto a Dios no
se halla segtin toda su perfeccién, ya que una es la naturaleza del Crea-
dor y otra la de la criatura, sino en virtud de alguna semejanza, que
cuanto mds perfecta sea, tanto mds se aproxima al verdadero concep-
to de filiacién. De aqui, pues, que se llame a Dios Padre de algunas
criaturas, como son las irracionales, debido a una semejanza que no
es mds que huella o vestigio, segin aquello del libro de Job: “;Quién
es el Padre de la lluvia y quién engendré las gotas de rocio?” (Job 38,
28). De otras, esto es de las racionales, en virtud de una semejanza de



LA IDENTIFICACION CON CRISTO SEGUN SANTO TOMAS 115

imagen, conforme a aquello del Deuteronomio: “;No es El el Padre
tuyo, el que te poseyd, te hizo y te cre6?” (Deut 32, 6). Es, ademis,
Padre de algunos por la semejanza de la gracia, y a estos se llama hijos
adoptivos, en cuanto por el don de la gracia recibida estin ordenados
a la herencia de la gloria eterna, segtin dice el Apéstol: “El Espiritu
mismo da testimonio a nuestro espiritu de que somos hijos de Dios;
si, pues, hijos, también herederos” (Rom 8, 16-17). Por fin, lo es de
algunos por la semejanza de la gloria, en cuanto poseen ya la herencia
de la gloria, segin el mismo Apéstol: “Nos gloriamos en la esperanza
de la gloria de los hijos de Dios” (Rom 5, 2)»".

La elevacién sobrenatural es una adopcidn sobrenatural: una adop-
cién como hijos del Padre en el Hijo por el Espiritu Santo, que com-
porta un cambio en la persona humana, una profunda transforma-
cién, una verdadera divinizacién. La filiacién divina sobrenatural se
llama adoptiva (cfr. Rom 8, 15) porque no es la Filiacién natural, que
es tinica y subsistente: la Persona del Hijo. El cristiano es hijo de Dios
pero no es el Hijo Unigénito; es hijo sin ser el Hijo; iene la filiacién
pero no es la Filiacién. Sin embargo, no se llama adoptiva en el mis-
mo sentido en que se entiende la adopcién entre los hombres, porque
no es sélo un titulo juridico sino que estd fundada en un nuevo naci-
miento, segun las palabras del Sefor: «si uno no nace de lo alto no
puede ver el Reino de Dios» (/7 3, 3; cfr. ibid., 4-8). Este nuevo naci-
miento no es de la carne ni de la sangre sino «ex Deo», «de Dios» (/n
1, 13); no es el nacimiento a la vida propia de la naturaleza humana,
sino a una vida sobrenatural propia de una nueva naturaleza que es la
naturaleza humana elevada por la gracia santificante. Toda esta reali-
dad admirable se manifiesta en las palabras de San Juan: «mirad qué
amor tan grande nos ha mostrado el Padre: que nos llamemos hijos
de Dios, jy lo somosh» (1 /n 3, 1).

Santo Tomds considera la elevacién sobrenatural como una nueva
creacién o re-creacidn, y afirma que hay una «completa semejanza en-
tre creacién y re-creacidn, pues asi como por la creacién Dios consti-
tuye las cosas en su ser natural (esse naturae) (...), asi también en la re-
creacién Dios confiere al alma el ser de la gracia (esse gratiae)»’®. En
otras ocasiones, en lugar de esse gratiae habla de «esse divinum»”, de
«esse supernaturale®, de «esse spiritualer®', y sefiala que la gracia eleva
la naturaleza «in altius esse»®?, que perfecciona el ser natural, pues «ad-
dit spirituale®. En todo caso, el esse gratiae es siempre un esse formal
accidental, el modo de ser divino que resulta de la infusién de la gra-
cia: una vida divina, que es participacién de la Vida intratrinitaria.
Mientras que el efecto inmediato en la creacidn es el esse (acto inten-
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sivo de ser) de la criatura, en la re-creacidn el efecto es un acto formal
accidental, el esse gratiae, pero el hecho de que sea sobrenatural y no
pueda ser un simple despliegue del esse de la persona en el mismo
sentido que lo son los accidentes naturales, ha llevado a formular la
hipétesis de que la re-creacién comporta una novedad en el mismo
esse 0 acto de ser de la persona humana. «En este supuesto, la eleva-
cién afectaria a la totalidad de la persona, desde su mds intimo cons-
titutivo real»™. Se tratarfa de una novedad en el esse «<no en su cardcter
de actuante de la esencia, sino en cuanto actuante de la relacién fun-
damental de la criatura a Dios (...) que de esse ad Deum pasa a ser esse
ad Patrem in Filio»®. Para Santo Tomds, la infusién de la gracia tiene,
en efecto, razén de creacién, porque la gracia no tiene en el sujeto su
causa eficiente ni tampoco material, y no puede ser educida del mis-
mo sujeto «sicut est de aliis formis naturalibus*.

La elevacién sobrenatural se nos presenta asi como una nueva par-
ticipacién de la persona humana en la Divinidad, que tiene la misma
estructura que la participacién del ser en la creacién. Cambia el conte-
nido —lo participado en la persona humana—, que es el ser natural
en la creacién y la vida sobrenatural en la re-creacién. Pero la estructu-
ra es, en ambos casos, la de una participacién trascendental-aniloga.
En uno y en otro caso, la realidad de la que se participa trasciende a
las criaturas subsistiendo por esencia fuera de ellas. En el primer caso,
Dios nos hace participes del ser al crearnos en el Verbo; en el segun-
do, nos hace participes en la vida intratrinitaria al hacernos hijos
adoptivos. Con la misma estructura de participacién somos creados
en el Verbo y hechos hijos en el Hijo, constituidos en el ser natural y
elevados a la vida sobrenatural. Esta realidad, que ha sido puesta de
manifiesto por varios autores, abre perspectivas de gran interés®.

Por la elevacién sobrenatural llegamos a ser hijos adoptivos de
Dios participando de la Segunda Persona de la Santisima Trinidad,
del Hijo, en su distincién relativa del Padre. Dios nos ha predestina-
do a ser «conformes a la imagen de su Hijo, para que éste sea el pri-
mogénito entre muchos hermanos» (Rom 8, 29). El Hijo, observa
Santo Tomis, «se dice Unigénito de Dios por naturaleza, y se dice
Primogénito en cuanto que de su filiacién natural se deriva a muchos
la filiacién por cierta semejanza y participacién»®. La filiacién divina
del cristiano, repite con frecuencia, es una participacién en la Filia-
cién subsistente, que es el Hijo®. El cristiano no es sélo otro hijo
(junto al Hijo o a su lado), sino hijo en el Hijo™.

La estructura trascendental de esta participacién comporta la pre-
sencia de lo participado subsistente en los participantes, es decir, la
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presencia de la Filiacién subsistente en la filiacién participada o filia-
cién adoptiva’: presencia fundante del Hijo en los hijos por adop-
cién, que se realiza cuando el Hijo es enviado al alma «wz sit in homi-
ne, secundum invisibilem missionem»°*, junto con el Espiritu Santo,
segtin las palabras de San Pablo: «puesto que sois hijos, envié Dios a
vuestros corazones el Espiritu de su Hijo, que grita: Abb4! {Padre!»
(Gal4, 6).

Ya comentamos en el apartado anterior que la participacién del
ser en la creacién comporta la presencia de Dios, el Ser subsistente,
en la criatura. Sobre este modo comun de presencia, llamada de in-
mensidad, hay otro modo de presencia sobrenatural que es la inhabi-
tacién de la Santisima Trinidad en el alma®, del que solamente puede
gozar la persona que ha sido elevada por la gracia a tomar parte como
hijo en la vida intima intratrinitaria, constituida por las eternas Pro-
cesiones divinas del Hijo y del Espiritu Santo. De ah{ que la inhabita-
cién de la Santisima Trinidad lleve consigo que las Personas del Hijo
y del Espiritu Santo sean enviadas al alma y comiencen a estar pre-
sentes de un modo nuevo, para que la criatura humana participe en
las eternas Procesiones divinas”. Santo Tomds lo expone con estas pa-
labras: «Por la gracia santificante toda la Trinidad inhabita en la men-
te, como dice San Juan: “vendremos a él y haremos mansién dentro
de éI” (Jn 14, 23). Ahora bien, ser enviada una Persona divina a al-
guien por la gracia invisible, significa dos cosas: que inhabita de un
modo nuevo en el alma, y que procede de otra. Por tanto, como in-
habitar por la gracia y proceder de otro corresponde al Hijo y al Espi-
ritu Santo, a ambos conviene el ser enviados invisiblemente. En cam-
bio, al Padre le conviene inhabitar por la gracia, pero no procede de
otro y por tanto no es enviado»”. El envio del Hijo y el del Espiritu
Santo son inseparables, pero se distinguen por su origen («quantum
ad originem») y por los efectos en la persona humana («quantum ad
effectum gratiae»)*®. En este dltimo sentido, el Hijo —Filiacién sub-
sistente— es enviado como fundamento de la filiacién sobrenatural
participada que nos hace hijos en el Hijo, y el Espiritu Santo —el
Amor subsistente— como fundamento de la caridad que derrama en
los corazones (cfr. Rom 5, 5) y que es el vinculo de los hijos en el Hijo
con el Padre, de modo andlogo —participado— a como el mismo
Espiritu Santo es vinculo entre el Padre y el Hijo en el seno de la San-
tistima Trinidad”. La caridad sobrenatural, en efecto, es una «cierta
participacién del Amor infinito, que es el Espiritu Santo»*.

La filiacién adoptiva sobrenatural es una realidad causada en la
persona humana por las Tres Personas divinas, presentes en el alma
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con una presencia fundante del ser sobrenatural —el esse gratiae—,
que Santo Tomds ilustra, como es légico, con el mismo ejemplo que
utiliza para la presencia de inmensidad: «gratia enim causatur in ani-
ma ex praesentia divinitatis, sicut lumen in aére ex praesentia solis»”.
Esta causalidad y esta presencia divina fundante de lo sobrenatural es
causalidad y presencia de las Tres Personas divinas en su distincién
relativa, como resulta patente por las missiones invisibles del Hijo y del
Espiritu Santo y por el efecto en la persona que «fit particeps divini Ver-
bi et procedentis Amoris'™. Por esto se puede afirmar que la filiacién
participada es causada por la Filiacién subsistente, pues «omne autem
quod est per participationem causatur ab eo quod est per essentiam, sicut
omne ignitum causatur ab igne»'”', y que el Hijo estd presente en cuan-
to Hijo en los hijos por adopcién. Y también se puede afirmar que el
Espiritu Santo, en cuanto vinculo de unién subsistente del Padre y del
Hijo es causa de la filiacién adoptiva. «Quoniam estis filii Dei, misit
Deus Spiritum Filii sui in corda vestra, clamantem: Abba Pater» (Gal 4,
6). Y comenta Santo Tomds: «por tanto, el Espiritu Santo nos hace hi-
jos de Dios, en cuanto es Espiritu del Hijo. Pues somos constituidos
en hijos adoptivos por asimilacién al Hijo natural, segtin las palabras
de Rom 8, 29: “a los que de antemano eligié también los predestiné
para que lleguen a ser conformes a la imagen de su Hijo, a fin de que
él sea primogénito entre muchos hermanos™'".

La presencia del Hijo en los hijos adoptivos permite comprender
mids en profundidad que, cuando decimos que somos hijos de Dios,
estamos hablando con propiedad. Como escribe San Juan, no sélo
nos llamamos hijos, sino que lo somos (cfr. 7 /z 3, 1). Ciertamente
somos o#ros hijos, pero somos hijos en e/ Hijo, y de algin modo for-
mamos con El un sélo Hijo. Scheeben ha intentado expresar este
misterio cuando ha escrito —como ya hemos recordado anterior-
mente— que «la gracia de la filiacién en nosotros tiene algo de la fi-
liacién natural de Cristo mismo (...). No somos simplemente hijos
adoptivos, sino miembros del Hijo natural, y por eso entramos real-
mente como tales en la relacién personal en que se halla el Hijo de
Dios respecto de su Padre. Con toda realidad, y no solamente por
analogia o segtin la semejanza, llamamos Padre nuestro al Padre del
Verbo; y lo es en realidad, no por una simple relacién analégica, sino
por aquella misma por la cual es el Padre de Cristo. Lo es de un
modo similar a la manera como por una misma relacién es Padre del
Hombre-Dios en su humanidad, y Padre del Verbo eterno. De modo
que no somos simplemente hermanos (...) sino que en cierto sentido
formamos con él y en él un mismo Hijo del Padre»'®.
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3. Regenerados en Cristo

Por la participacién del ser en la Creacién, la criatura es sin ser el
Ser; y por la elevacién sobrenatural el hombre es dios sin ser Dios, y
es hijo sin ser el Hijo'™. El estudio de estas participaciones de estruc-
tura trascendental permite comprender que las expresiones anteriores
no se fundan sélo en una semejanza del ser con el Ser subsistente, y
de la filiacién con la Filiacién subsistente, sino en una presencia del
Ser y de la Filiacién por esencia en los seres por participacién y en los
hijos de Dios por participacién. Ahora veremos que el cristiano es
hijo de Dios en Cristo, porque la gracia que le eleva a la condicién de
hijo de Dios es participacién de la plenitud de gracia de Cristo en
cuanto Hombre. Examinaremos, pues, en qué sentido puede decirse
que el cristiano es cristo sin ser Cristo: si se dice solamente que es ¢7is-
to, con minuscula, como nombre comuin, en cuanto que el cristiano
es semejante a Cristo por la infusién de la gracia y la uncién bautis-
mal; o si se puede decir, ademds, que es otro Cristo porque en él estd
de algin modo presente Cristo, y en ese sentido se puede decir inclu-
so que es e/ mismo Cristo, aunque sin confundir al cristiano con Cris-
to. El estudio de la participacién en la gracia de Cristo, y de la parti-
cipacién con Cristo en la naturaleza humana, puede proporcionar
luces sobre el misterio de su presencia en cuanto hombre en el cristia-
no: presencia que es de género distinto a las que hemos visto antes,
porque no nos encontramos ante una participacién de estructura
trascendental, pero presencia verdadera correspondiente a la singular
participacién del cristiano en Cristo. Es lo que trataremos de ver a
continuacién.

Perdidos los dones sobrenaturales como consecuencia del pecado
—la participacién sobrenatural en la vida divina como hijos adopti-
vos—, y perdida la integridad de la naturaleza humana'®, Dios, por
su gran misericordia, «nos ha engendrado de nuevo» (/ Pe 1, 3) ala
condicién de hijos suyos mediante la Encarnacién de su Hijo. «El
Verbo se hizo carne, y habité entre nosotros, y hemos visto su gloria,
gloria como de Unigénito del Padre, lleno de gracia y de verdad» (/n
1, 14). «Lo que existia desde el principio, lo que hemos oido, lo que
hemos visto con nuestros ojos, lo que contemplamos y palparon
nuestras manos acerca del Verbo de Dios (...) os lo anunciamos tam-
bién a vosotros» (/ /n 1, 1-3), escribe San Juan. La realidad de un ver-
dadero Hombre que es, a la vez, Hijo de Dios, manifiesta de modo
sublime la verdad de nuestra condicién de hijos de Dios'®.
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Puesto que el Verbo se ha hecho hombre, ser hijo de Dios e ¢/ Hijo
es ser hijo de Dios en Cristo. Esto significa que accedemos a la filiacién
divina —a la participacién en el Hijo— por medio del Hombre Cristo
Jesus (cfr. I Tim 2, 5). En efecto, El es, en su naturaleza humana, «lleno
de gracia y de verdad» (/z 1, 14) por la unién con la naturaleza divina
en la Persona del Hijo, y de esa plenitud de gracia participamos todos
(cfr. Jn 1, 16). La gracia que nos diviniza, que nos hace participes de la
naturaleza divina como hijos en el Hijo, es gratia Christi: participacién
de la plenitud de gracia de Jesucristo en su Humanidad Santisima.

«De plenitudine eius nos omnes accepimus (Jn 1, 16). Santo Tomis
comenta este versiculo del prélogo de San Juan fijdndose en tres di-
versos significados de la preposicién de: eficiencia, consustancialidad

y parcialidad. En primer lugar senala que recibir la gracia de Cristo
51gn1ﬁca que El es causa eficiente de la gracia («la gracia proviene de
Cristo como la luz proviene del sol»); en segundo lugar, significa que
hay una consustancialidad entre Cristo y nosotros (asi como el Hijo
es del Padre y esto implica que es consustancial al Padre, asi nosotros
recibimos de Ciristo al Espiritu Santo, que es uno y el mismo en Ely
en nosotros); en tercer lugar, significa que la gracia se encuentra en
nosotros de modo parcial, limitado, mientras que en Cristo se halla
total y plenamente'”’.

Lo que senala Santo Tomds sobre la eficiencia puede hacer pensar
que se trata de una participacién de estructura trascendental (como
las del ser en la creacién, y de la naturaleza divina como hijos de Dios
en la elevacién sobrenatural). Incluso hay otros textos que parecen
subrayar esta idea, como cuando afirma que Jesucristo «es en cierto
modo principio de toda gracia segtin su humanidad, como Dios es
principio de todo el ser»'®®. Ciertamente estd hablando aqui de causa-
lidad eficiente, no de causalidad solamente moral fundada en el mé-
rito'”. Sin embargo, postular que la participacién de la gracia de
Cristo es de estructura trascendental implicarfa sostener que Cristo
en cuanto Hombre (o por su Humanidad) estd presente en el cristia-
no con una presencia fundante en presente, del mismo modo que
Dios esta presente en el ser de las criaturas. Esto, indudablemente, es
falso, como ya hemos sefialado, porque serfa tanto como afirmar la
ubicuidad de la Humanidad de Cristo para comunicar la gracia, lo
cual ha sido expresamente rechazado por el Magisterio de la Iglesia,
como ya hemos visto. El Senor estd sustancialmente presente con su
Humanidad dnicamente en el Cielo y en la Santisima Eucaristia.

Cristo en cuanto hombre es, si, causa eficiente de la gracia, pero
causa instrumental. Partiendo de las ensefianzas de San Juan Damas-
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ceno sobre la naturaleza humana de Cristo como drgano o instrumen-
to de la divinidad'?, Santo Tomds afirma que «dar la gracia (...) con-
viene también a Cristo en cuanto hombre, pues su humanidad fue
instrumento de su divinidad. Y asi, sus acciones nos fueron saluda-
bles en virtud de su divinidad, causando la gracia en nosotros a la vez
por mérito y por cierta eficacia»'.

Por una parte, la Humanidad de Cristo unida hipostticamente al
Verbo posee la gracia en plenitud, infinitamente, y en este sentido es
principio de la gracia como Dios es principio del ser''. Por otra, su
Humanidad no es causa principal, sino instrumental que «participa
en la operacién de la naturaleza divina, igual que el instrumento par-
ticipa en la accién del agente principal»'*.

Las consecuencias para el estudio de la presencia de Jesucristo en
cuanto Hombre en el cristiano, son decisivas. Que la causa instru-
mental sea causa por participacién comporta, entre otras cosas, que
su ser causa no se identifica con la virtud causal, aunque en el caso de
la Humanidad de Cristo tenga esa virtud de modo indefectible. Esto
implica que, en la causalidad de la gracia, la presencia de Cristo en
cuanto hombre es una presencia de su poder en acto, no de la sustan-
cia de la Humanidad de Cristo. En este sentido se puede llamar a esta
presencia «presencia virtuab'', entendiendo este dltimo término
como derivado de virtud (del latin virtus), en cuanto fuerza o accién
eficaz (presencia de la virtud o de la accién de Cristo), como en //
Cor 12, 9: «para que inhabite en mi la fuerza de Cristor (dynamis tou
Xristou: virtus Christi, virtud de Cristo)'. La presencia virtual de
Cristo en cuanto Hombre en el cristiano es una presencia verdadera y
real, pero no sustancial; es presencia del poder o del influjo de la Hu-
manidad de Cristo, no de su sustancia. Se trata de una presencia -
ndmica, gracias a la cual puede decirse que las acciones de un hijo de
Dios, surgidas de la nueva naturaleza elevada por la gracia de Cristo,
son también acciones de Cristo a través del cristiano como miembro
suyo: vida de Cristo en el cristiano.

Se comprende asi mejor la afirmacién de San Pablo de que hemos
sido «creados en Cristo Jesds para hacer las obras buenas, que Dios
habia preparado para que las practiciramos» (E£f2, 10). La elevacién
sobrenatural es como una nueva creacién, que otorga un nuevo ser ez
Cristo mediante la elevacién de la persona por la participacién de la
filiacién divina, y la elevacién de la naturaleza por la gracia de Cristo,
que es el principio de las opera bona: las obras del cristiano que es en
Ciristo; o, lo que es equivalente, las obras de Cristo en el cristiano. Es
la profunda identificacién con Cristo en el obrar que experimentaba
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San Pablo cuando escribia a los Gélatas: «vivo yo, pero no soy yo el
que vive, es Cristo quien vive en mi» (Ga/2, 20).

Puesto que la accién causal de Cristo en cuanto hombre en la co-
municacién de la gracia (causalidad instrumental) es la misma accién
causal de su Divinidad participada en su Humanidad, se trata de una
accién sobre el mismo ser de la elevacién sobrenatural. En conse-
cuencia puede decirse que es intrinseca, no en el sentido de que sea
una causalidad formal o material, sino en el sentido de que actda des-
de dentro, fundando el ser del efecto. De ahi que Jesucristo en cuanto
Hombre estd presente por su accién en lo més intimo e interior del
cristiano, el cual es instrumento suyo para las acciones salvificas de
modo andlogo a como la Humanidad de Cristo es instrumento de la
Divinidad. Hablamos de analogia, no de identidad, porque el cristia-
no no es un instrumento de la Divinidad unido hipostdticamente a la
Persona del Hijo, pero si se puede decir que es un instrumento de la
Divinidad en Cristo, unido vitalmente a Cristo.

Hablar de presencia «intrinseca» del influjo de Cristo en cuanto
Hombre en el cristiano es lo mismo que hablar de presencia del cris-
tiano en Cristo, y permite de algtin modo comprender mejor esta ul-
tima expresién. Asi como cuando decimos que Dios estd presente en
lo mds intimo de la criatura por la participacién del ser en la crea-
cién, queremos decir que la criatura estd presente en Dios —no es
que la criatura «contenga» a Dios, sino que en cierto sentido es al re-
vés «ya que en ¢l vivimos, nos movemos y existimos» (Hech 17, 28);
Santo Tomis lo explica recurriendo al ejemplo del alma y el cuerpo:
no es el cuerpo el que «contiene» al alma, sino mds bien lo contra-
rio'"—, asf también, de modo andlogo, cuando decimos que Cristo
estd presente en el cristiano queremos decir que el cristiano se en-
cuentra por la gracia como «inmerso» en Cristo, o0 —en este senti-
do— «revestido» por El (cfr. Rom 13, 14).

Sefalemos por dltimo que esta presencia virtual—del poder, o de
la vida de Ciristo en el cristiano por la gracia— es permanente: una
presencia constante mientras permanece la gracia. El efecto de la re-
generacion en Cristo —el esse gratiae, o ser hijos de Dios por la parti-
cipacién de la gracia de Cristo—, es un efecto sobrenatural creado,
que no es simple despliegue del ser de la persona. La persona huma-
na, creada en el Verbo a imagen de Dios, constituida en la condicién
de persona dotada de libertad con todo lo que esto implica'”’, estd
abierta a la participacién en la comunién de las divinas Personas en la
intimidad de la vida intratrinitaria, pero esa participacién requiere
una re-creacion, una novedad de ser en la persona humana, que exige



LA IDENTIFICACION CON CRISTO SEGUN SANTO TOMAS 123

una causalidad permanente, una presencia permanente de la accién de
Cristo que causa la gracia. De aqui que se pueda hablar de una presen-
cia virtual permanente de Cristo en cuanto hombre en el cristiano por
la gracia'®.

En definitiva, resumiendo en pocas palabras los pérrafos anterio-
res, podemos afirmar que Cristo estd presente en el cristiano con una
presencia virtual, dindmica, permanente e intrinseca, tomando estos
términos en el sentido que se ha expuesto en cada caso.

Ahora debemos considerar cémo se lleva a cabo esta presencia. Ya
hemos visto que Santo Tomds compara la participacién de la gracia
de Cristo —y, por tanto, la causalidad de Cristo en cuanto Hombre
en la infusién de la gracia—, con la participacién del ser en la crea-
cién. En otras ocasiones, Santo Tomds la compara también a la parti-
cipacién en el orden predicamental: concretamente, a la participa-
cién de los individuos en la naturaleza humana.

En el comentario, antes citado, al texto de San Juan «de su pleni-
tud hemos recibido todos» (/= 1, 16), indica que «aliquando autem
haec praepositio “de” denotat consubstantialitatem, ut cum dicitur “Fi-
lius est de Patre’; et secundum hoc plenitudo Christi est Spiritus Sanctus,
qui procedit ab eo consubstantialis ei in natura, in virtute et maiestate.
Quamvis enim dona habitualia alia sint in anima Christi quam ea
quae sunt in nobis, tamen Spiritus Sanctus, qui est in ipso, unus et idem
replet omnes sanctificandos'”. Por esto dice Santo Tomds que, en la
participacién de la plenitud de Cristo «est aliquid simile traductions,
quamuis non sit proprie traductio»': es decir, hay una cierta transmi-
sién, semejante a la traductio de la naturaleza humana'?, porque el
mismo Espiritu Santo desciende de Cristo a nosotros (asi como la na-
turaleza humana es la misma en todos los que participan de ella, tan-
to en quien la transmite como en quien la recibe, también el Espiritu
Santo es el mismo en Cristo y en nosotros: «idem numero est in capite
et in membris, et aliquo modo a capite ad membra descendit, non divi-
sus, sed unu'*?); pero no es propiamente una #raductio en el mismo
sentido, porque el don de la gracia creada no estd del mismo modo
en Cristo y en nosotros (la nuestra es participacién de la plenitud de
gracia de Cristo).

Si, ademds, se tiene en cuenta que «es necesario que todo agente se
una a aquello en lo que inmediatamente obra y lo toque con su vir-
tudh'>, es patente que la Humanidad de Cristo debe entrar en con-
tacto de algtin modo con aquellos a quienes comunica el don del Pa-
riclito. Santo Tomds lo afirma explicitamente al tratar de la eficiencia
de la Pasién del Sefor. Primero se plantea la siguiente dificultad: «el
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agente corporal no obra eficientemente si no es por contacto: y asi
vemos que Cristo limpié al leproso tocdndole (...). Pero la pasién de
Cristo no pudo tocar a todos los hombres, luego no pudo obrar efi-
cientemente su salvacién»'*; y responde diciendo que «la pasién de
Cristo, aunque corporal, posee una virtud espiritual por su unién
con la divinidad. Y asi, por contacto espirituallogra su eficacia, a tra-
vés de la fe y de los sacramentos de la fe»'®.

El «contacto espiritual» entre Cristo y el cristiano se establece por
un acercamiento de ambos: un «movimiento» que consiste en una
«atraccién» del cristiano hacia Cristo. Esta atraccién es primero y
ante todo una iniciativa del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo (cfr.
Jn 6, 44; 12, 32; 16, 12-15), pero es también una respuesta del cris-
tiano que se deja atraer hacia Cristo por el mismo Espiritu Santo en-
viado por el Padre y el Hijo. Conviene que nos detengamos en estos
dos términos de la atraccién, intentando contemplar mds de cerca
cémo se realiza el contacto del cristiano con Cristo en cuanto hombre.

Por una parte, el Hijo ha venido a nosotros encarndndose por
obra del Espiritu Santo. Al asumir una naturaleza humana partici-
pando con todos los hombres de la comun naturaleza humana, ha
unido a s a todo el género humano formando con todos los hombres
como un solo hombre, segiin dice Santo Tomds empleando una obser-
vacién de Porfirio'. «Assumendo enim naturam nostram, assumpsit
nos omnes'?’. Esta unién natural con Cristo en cuanto hombre, que
se deriva de la participacién en la misma naturaleza humana, es fun-
damento de la comunién sobrenatural que se establece por la traduc-
tio del Espiritu Santo de Cristo a nosotros, como fruto del Sacrificio
de la Cruz'®. La transmisién se realiza una vez que Cristo ha sido
glorificado en su naturaleza humana por su Resurreccién y Ascension
a los Cielos. Entonces se convierte en fuente de vida sobrenatural
dentro del mismo género humano. «El primer hombre, Addn, fue he-
cho ser vivo; el tltimo Addn, espiritu que da vida» (7 Cor 15, 45).

Pero no basta este fundamento para que de hecho el hombre reci-
ba la vida sobrenatural de Cristo y esté presente en él; es preciso que
se abra a su accién, que se adhiera a Cristo «por la fe y los sacramen-
tos de la fe»'®. Primero por la fe viva, formada por la caridad, como
escribe San Pablo: «que Ciristo habite en vuestros corazones por la fe,
arraigados y fundamentados en la caridad» (£f3, 17); de este modo,
comenta Santo Tomds, el hombre se incorpora a Cristo: «Homines
per fidem Christo incorporantur, secundum illud Ephes. 3, 17: “habitare
Christum per fidem in cordibus vestris»'"*°. Segundo, por la participa-
cién en los sacramentos, en los que Jesucristo estd presente con su
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virtud"': en ellos actia Cristo mismo, de modo supremo en la Euca-
ristia «in qua continetur ipse Christus»'*?, que no s6lo contiene el po-
der de santificar sino al mismo Ciristo.

Por la fe viva y la participacién en los sacramentos, Cristo estd
presente en el cristiano. Estos dos actos son distintos, aunque estdn
mutuamente ordenados. Sin detenernos ahora en los diversos aspec-
tos de la relacién entre ambos, queremos solamente sefalar que hay
que estar atentos para no pensar que sélo por los sacramentos estd
presente la virtud de Cristo en el cristiano, mientras que por la fe viva
el «contacto espiritual» con Cristo es solamente intencional. Esto res-
ponderfa a una nocién muy pobre de fe viva, e incluso del ser perso-
na. Citemos un breve comentario de Santo Tomds a Efesios 3, 17;
primero cita el texto: «Habitare Christum per fidem in cordibus ves-
tris; y a continuacién observa: «Si autem Christus sic in vobis est,
oportet vos Christo esse conformes'3. No reduce la presencia de Ciristo
a una conformidad con El, pues no dice: «es necesario que sedis con-
formes con Cristo (que os parezcals a El, que haya en vosotros una
semejanza de Ciristo) porque asi Cristo habita en vosotros mediante
la fe»; sino que razona en direccién inversa: «puesto que Cristo habi-
ta en vosotros por la fe, es necesario que sedis conformes a El». La
presencia de Cristo por la fe viva exige, reclama y funda la semejanza
con El, pero no consiste tinicamente en esa semejanza.

Para hacerse cargo de esto es preciso advertir que la fe viva implica
una presencia de Cristo en el cristiano que es de orden superior a la
presencia natural de lo conocido en quien conoce y de lo amado en
quien ama, aunque es cierto que cuando lo conocido y amado es otra
persona, y el conocimiento y el amor es mutuo, entonces hay una co-
munién natural que de algin modo es reflejo de la comunién entre
las Personas divinas, como ya hemos sefialado mds arriba'*. Esta con-
cepcién de la persona humana creada a imagen y semejanza de las
Personas divinas, en la que el don de si por el amor-conocimiento re-
presenta su sentido y su realizacién como persona, dispone a com-
prender que la relacién con Cristo por la fe viva implica una presen-
cia de Ciristo en el cristiano. Pero es todavia una 51mple dlsposmlon
desde abajo a arriba, por asi decir: una comprensién de la comunién
entre las personas humanas que prepara para acoger el misterio de la
comunién del cristiano con Cristo. Mayor luz sobre este misterio se
alcanza considerandolo desde arriba, es decir, considerando la comu-
nién con Cristo que instaura la fe viva como un anticipo de la que
instaurara la visién beatifica. Entonces, como escribe San Juan, «sere-
mos semejantes a El, porque le veremos tal como es» (1 /7 3, 2); aho-
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ra, mientras no le vemos cara a cara, El estd presente en nosotros y
nosotros en El por la fe viva, y por esto somos semejantes a El. Ga-
rantfa y prueba de esta presencia de Cristo en el cristiano por la fe, es
la realidad de los sacramentos. Quien participa en ellos con las dispo-
siciones de la fe, entra en contacto espiritual con el poder de Cristo
(en la Santisima Eucaristia, con su sustancia'®), y la presencia de la
virtud de Cristo permanece por la fe viva'®.

La dindmica de la vida cristiana se delinea asi como vida de hijos
de Dios en Cristo por el Espiritu Santo (o también vida de hijos de Dios
en el Espiritu Santo por Cristo, segin se entiendan las preposiciones en
y por'”). Mediante la fe viva y los sacramentos el cristiano entra en
contacto con Jesucristo y recibe por eso mismo al Espiritu Santo, que
desciende de la Cabeza a los miembros para dar inicio o acrecentar la
vida sobrenatural en el cristiano, cumpliéndose entonces lo que escri-
be San Pablo: «el que se une al Sefior se hace un solo Espiritu con él»
(1 Cor6, 17); y San Juan: «por esto conocemos que permanece en no-
sotros: por el Espiritu que nos ha dado» (7 /n 3, 24). Y es el Espiritu
Santo, Divino Huésped del alma, quien hace presente en el espiritu
humano de modo permanente la virtud o la operacién de la Humani-
dad de Ciristo, por la cual se despliega en todos sus efectos la vida so-
brenatural como vida de Cristo en el cristiano, que se va conforman-
do progresivamente con Cristo: «7os vero omnes revelata facie gloriam
Domini speculantes, in eandem imaginem transformamur a claritate in
claritatem tamquam a Domini Spiritu» (II Cor 3, 18).

La imagen o, mds exactamente, la identidad del cristiano que
emerge de esta presencia de Cristo y del Espiritu Santo en él es verda-
deramente admirable. Hay indudablemente una analogfa entre la ele-
vacién sobrenatural de la persona humana y el misterio de la Encar-
nacién del Hijo. Este misterio es la asuncién (assumptio) de una
naturaleza humana por la Segunda Persona de la Santisima Trinidad:
unién hipostdtica por la cual la naturaleza humana es divinizada, in-
troducida en la Santisima Trinidad en cuanto naturaleza humana del
Hijo, y se transforma en instrumento unido a la Persona del Verbo
para obrar nuestra salvacién. Algo andlogo se cumple en el misterio
de la elevacién sobrenatural del hombre. Santo Tomds no tiene in-
conveniente en describirlo con el mismo término, assumptio: «As-
sumptio quae fit per gratiam adoptionis, terminatur ad quandam parti-
cipationem divinae naturaer'®. Ciertamente, no lo utiliza en el
mismo sentido, porque la persona humana no es asumida como la
naturaleza humana de Ciristo, unida hipostdticamente a la naturaleza
divina. Pero si se puede decir que hay en el cristiano una impronta de
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este supremo misterio’®’. También el cristiano es insroducido en la
Santisima Trinidad, e introducido en e/ Hijo, participando de la vida
intratrinitaria en {ntima unién con Cristo en cuanto hombre, como
miembro suyo (cfr. [ Cor 12, 27; Ef'S, 30), injertado en El'°, San Pa-
blo afirma, en efecto, no sélo que el cristiano es adoptado como hijo
de Dios en Cristo, sino también que es divinizado con Cristo («syn Ch-
ristos): «Dios, que es rico en misericordia... nos vivificé con Cristo
(convivificavit nos Christo) —por gracia habéis sido salvados—, y con
él nos resucitd y nos hizo sentar en los cielos en Cristo Jests (conresus-
citavit et consedere fecit in caelestibus in Christo lesu)» (Ef2, 4-6; cfr.
Rom 6, 4-8). Con Cristo en cuanto Hombre, presente en el cristiano
por la accién del Pardclito, el cristiano es introducido en la intimidad
de la vida divina, como hijo de Dios en el Hijo por el Espiritu Santo.

Profundamente lo ha expuesto el Romano Pontifice Juan Pablo 11,
comentando las palabras del Sefior en la Ultima Cena: «Yo rogaré al
Padre y os dard otro Pariclito para que esté con vosotros para siem-
pre» (/n 14, 16). «Esta promesa —escribe el Papa— estd unida a las
otras que Jesus ha hecho al subir al Padre: “He aqui que yo estoy con
vosotros todos los dias hasta el fin del mundo” (A28, 20). Nosotros
sabemos que Ciristo es el Verbo que “se hizo carne y puso su morada
entre nosotros” (/z 1, 14). Si, yendo al Padre, dice: “Yo estoy con vo-
sotros hasta el fin del mundo”, se deduce de ello que los Apéstoles y
la Iglesia deberdn reencontrar continuamente por medio del Espiritu
Santo aquella presencia del Verbo-Hijo que durante su misién terre-
na era “fisica” y visible en la Humanidad asumida, pero que, después
de su ascensién al Padre, estara totalmente inmersa en el misterio. La
presencia del Espiritu Santo que, como dijo Jesus, es intima a las al-
mas y a la Iglesia (“El mora con vosotros y en vosotros estd”: Jn 14,
17), hard presente a Cristo invisible de modo estable, “hasta el fin del
mundo”. La unidad trascendente del Hijo y del Espiritu Santo hard
que la Humanidad de Cristo, asumida por el Verbo, habite y actde
dondequiera que se realice, con la potencia del Padre, el designio tri-
nitario de la salvacién»'".

III. CONCLUSIONES

1. Cristo estd presente en el cristiano. Esta verdad se encuentra afir-
mada en numerosos pasajes de la Sagrada Escritura, especialmente en
San Juan y en San Pablo; en los escritos de los Padres de la Iglesia ya
desde el siglo II; en la tradicidn teoldgica y en las ensefianzas y testi-
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monios de los santos. La afirmacién se refiere a la presencia de Jesu-
cristo en cuanto Hombre en el cristiano elevado por la gracia santifi-
cante a la condicién de hijo adoptivo de Dios.

Esta presencia no es sustancial. Cristo en cuanto Hombre sélo
estd sustancialmente presente en la gloria celestial y en la Santisima
Eucaristia. El Magisterio de la Iglesia ha rechazado formalmente en el
IT Concilio de Nicea (a. 787) el error de que Cristo no estd circuns-
crito segin su Humanidad (#bicuidad de Cristo en cuanto Hom-
bre)'*2.

Sin embargo, esta presencia no consiste Gnicamente en una seme-
janza del cristiano con Cristo. No es simplemente una conformidad
extrinseca con Cristo como modelo o causa ejemplar. Ciertamente el
cristiano debe imitar a Ciristo, parecerse a El y reproducir sus rasgos.
Pero todo esto es fruto de una unién vital con Cristo, que implica
una presencia de la misma vida sobrenatural de Cristo en el cristiano.
El cristiano, en efecto, participa de la plenitud de gracia de la Huma-

nidad de Ciristo (cfr. /2 1, 16).

2. La nocién tomista de participacién proporciona una via para
profundizar en este misterio, al poner de relieve el vinculo entre par-
ticipacién y presencia. En la participacién de la gracia de Cristo se
dan los dos modos de participacién, trascendental y predicamental,
que considera Santo Tomds de Aquino.

El primero porque «Ciristo es en cierto modo principio de toda
gracia segiin su Humanidad, como Dios es principio de todo el
ser»'*; pero sélo en cierto modo, porque Jesucristo en cuanto Hombre
no es la gracia sino que tiene la plenitud de gracia creada; su Huma-
nidad es causa instrumental de la gracia de modo indefectible e infi-
nito en cuanto a los efectos. De aqui se deriva que la presencia de
Cristo por su Humanidad en el cristiano es una presencia de la virtud
o poder de Cristo, y por tanto virtual (en este sentido, no en el de «si-
mulada»); intrinseca, porque no consiste en estar bajo el influjo de la
accién de Cristo desde fuera, sino que es una presencia en el mismo
esse gratiae (presencia de la accién de Cristo desde dentro del nuevo
ser causado por la elevacién sobrenatural); dindmica, porque se trata
de una presencia que es principio de acciones (vida de Ciristo en el
cristiano, como miembro suyo); y permanente, porque permanece
mientras estd presente el efecto que es la gracia de Cristo. Para hacer-
se cargo del contenido de estos términos, evitando también algunos
equivocos, es necesario estudiar antes la creacidn en ¢/ Verbo'y la ele-
vacién en el Hijo, como participaciones de estructura trascendental
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que permiten entender la profundidad de la regeneracién por la gra-
cia de Jesucristo como nueva creacién en Cristo (cfr. Ef2, 10).

El segundo modo de participacién —predicamental— también
estd aqui presente, ya que asf como la naturaleza humana pasa o se
transmite de unos hombres a otros y es la misma en todos, asi en la
participacién de la plenitud de Cristo el mismo y tnico Espiritu San-
to desciende de Cristo a nosotros'*; lo cual ha sido posible gracias a
que Cristo, por la Encarnacién, se ha unido en cierto modo a todo
hombre al participar en la misma naturaleza'®. Atraido por el Espiri-
tu Santo, todo hombre puede ponerse en contacto espiritual con la
Humanidad Santisima de Cristo por la fe viva y los sacramentos de la
fe'*. Comienza entonces aquella presencia de la virtud —de la ac-
cién, del poder— de Jesucristo por la cual puede afirmarse que Cris-
to estd presente en el cristiano.

3. Exclamaba con gozo San Agustin: «Felicitémonos y demos gra-
cias, pues hemos venido a ser no solamente cristianos, sino Cristo;
admirémonos, saltemos de juibilo, pues hemos llegado a ser Cris-
to»'?. Ante este misterio se ha dicho con gran profundidad en nues-
tros dias que «cada cristiano es no ya alter Christus, sino ipse Christus,
iel mismo Cristo»'*. La doctrina de Santo Tomds ofrece una base
para comprender el rigor teoldgico de esta afirmacién. En cada cris-
tiano ho hay s6lo una imagen de Cristo, sino que esta presente Cristo,
en el sentido que hemos tratado de exponer. Por eso puede decirse
con exactitud que el cristiano es Cristo, ipse Christus. Y es una presen-
cia que estd destinada a crecer, precisamente porque es una presencia
de la accién de Cristo. De ahi que también debe afirmarse que el cris-
tiano debe ser ipse Christus. no s6lo que ya lo es desde el momento en
que recibe el don de la gracia sobrenatural, sino que lo debe ser por el
crecimiento en gracia, debe identificarse progresivamente con Ciristo, lo
cual requiere su libre correspondencia a la accién del Espiritu Santo.

No hay, en todo este modo de hablar, ninguna confusién entre
Cristo y el cristiano, entre el Hijo de Dios hecho hombre y el hombre
elevado a la dignidad de hijo de Dios. Lo que hay es la necesidad de
expresar de algiin modo, con la limitacién de las palabras humanas,
el misterio de esta unién sobrenatural, que es tnica en el orden creado
y que tiene su paradigma trascendente en la mutua presencia —unién
y distincién— entre las Personas divinas de la Santisima Trinidad, se-
gan las palabras del Senor: «yo estoy en mi Padre, y vosotros en mi y
yo en vosotros» (/z 14, 20). Es cierto que a lo largo de la historia no
han faltado exageraciones —derivadas, seguramente, de una débil
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base metafisica en el trabajo teolégico—, pero no puede decirse que
en la teologfa actual se haya caido en la confusién entre Cristo y el
cristiano, o que sea un problema teolégico. El problema real es mds
bien el opuesto: que muchos cristianos desconocen su dignidad. No
son conscientes de su filiacién divina, de la inhabitacién de la Santisi-
ma Trinidad y la accién del Espiritu Santo en sus corazones, de la
unién vital con Cristo en la Iglesia, del valor redentor que alcanzan
sus obras si permiten que la vida de Cristo se manifieste en ellos. El
peligro real no es que se entienda mal la identificacién con Cristo,
como confusién entre Cristo y el cristiano, sino pensar —como decia-
mos al comienzo de estas lineas— que el seguimiento de Cristo se re-
duce a la aceptacién de una doctrina, y que la relacién con El es del
mismo tipo que la que se tiene con cualquier maestro del pasado o
con un lider humano. Hoy hace falta recordar aquella exhortacién de
un Padre de la Iglesia: «reconoce, joh cristiano!, tu dignidad —escri-
be San Leén Magno—. Piensa de qué Cabeza y de qué Cuerpo eres
miembro...»'.

Podemos concluir apuntando 51mplernente que esta verdad de la
presencia de Cristo en el cristiano tiene decisivas repercusiones para
el planteamiento de la vida espiritual. Es la base dogmadtica de pro-
metedores desarrollos de la Teologia espiritual. Santo Tomés lo enuncia
cuando, comentando £f3, 17 («que Cristo habite en vuestros corazo-
nes por la fe, arraigados y fundamentados en la caridad»), escribe: «S7
autem Christus sic in vobis est, oportet vos Christo esse conformes'™. El
cristiano que es onsciente de la presencia de Cristo en él, encuentra
ahi el fundamento mds firme para vivir como hijo de Dios: «el funda-
mento de su vida espiritual —ha escrito uno de los mayores maestros
de vida cristiana— es el sentido de la filiacién divina»''.
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Cfr. G. KiTTEL-G. FRIEDRICH, Grande Lessico del Nuovo Testamento, Paideia,
Brescia 1965, vol I, col. 574-581 (voz «seguimiento»).

Aunque luego se precisard en qué sentido hablamos de presencia de Cristo en el
cristiano, sefialamos ya desde ahora que estamos hablando de la presencia de Cris-
to, Dios y Hombre: es decir, no sélo de la presencia de Cristo por su Divinidad
sino también por su Humanidad. Obviamente, esta dltima presencia no puede ser
una presencia sustancial de la Humanidad Santisima, ya que sustancialmente Jesu-
cristo s6lo estd presente en el Cielo y en la Eucaristfa. En este sentido se puede re-
cordar la expresién de Hugo de San Victor: «Christus secundum Humanitatem in
coelo est; secundum divinitatem, ubiquer (De Sacramentis, lib. 11, part. I, c. 13: PL
176, 413; cfr. P. LOMBARDO, Sent. lib., IV, d. 10, n. 2: PL 192, 860). Sin embar-
go, caben otros modos de presencia de Cristo en cuanto Hombre, de los que ha-
blaremos después.

Segtin A. DEISSMANN, Die neutestamenliche Formel «In Christo lesw», Marburg
1892, la expresion aparece 164 veces en las epistolas paulinas (en todas, excepto en
la Carta a Tito). Otros autores que también citamos en la bibliografia de este tra-
bajo, proponen un nimero algo diverso, por mds o por menos. La férmula no
siempre tiene un sentido mistico, es decir, de expresién del misterio de la unién del
cristiano con Cristo, pero si en la mayor parte de los casos. Sobre los sentidos de la
expresién, cfr. especialmente A. WIKENHAUSER, Die Christusmystik des Apostels
Paulus, Freiburg i. Br., Herder 21956. Sobre los sentidos en las Cartas de San Pa-
blo de las particulas griegas que se traducen por «en», puede verse: L. HARTMANN,
«Into the Name of Jesus»: A suggestion concerning the earliest Meaning of the phrase.
NTS 20 (1973-74) 423-440; y J.A. FITZMYER, Teologia de San Pablo, Ed. Cris-
tiandad, Madrid 1975, p. 178.

Citamos estos textos a modo de ejemplos, sin pretension de exhaustividad. Tam-
poco nos detenemos a recordar las numerosas ocasiones en las que el Apéstol se re-
fiere al cristiano como «miembro de Cristo» (cfr. 7 Cor 6, 15; 12, 27), lo cual im-
plica una presencia de la Cabeza en los miembros, o a la Iglesia como «cuerpo de
Cristo» (Ef1, 13; 4, 125 5, 305 Col1, 24; Rom 12, 5, etc.).

Mis en general, como sefiala Fitzmyer, San Pablo emplea principalmente cuatro
preposiciones para indicar distintos aspectos del influjo de Cristo en el cristiano:
«dia», «ei, «sym y «em». La primera («dia» = por, a través de) generalmente expre-
sa la mediacién de Cristo en frases cuyo sujeto es el Padre, como por ejemplo / 7es
4,14y5,9y Rom 1, 5. La segunda («ei» = en, con idea de movimiento e inser-
cién) se encuentra sobre todo en el contexto de la fe y del bautismo en Cristo, e
indica el comienzo de la condicién del cristiano «en Cristo» (cfr. 7 Cor 10, 2):
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arrancando de su estado original «en Adédn» (cfr. 7 Cor 15, 22) y «en la carne»
(Rom 7, 5), el creyente es introducido formalmente «en Cristo» por la fe y el bau-
tismo: ess Christon significa asi el movimiento de incorporacién a Cristo (cfr. L.
Hartmann, «/nto the Name of Jesus»: A suggestion concerning the earliest Meaning of
the phrase, en N'TS 20 [1973-74] 423-440). La tercera preposicién («sym» = con)
significa o bien la identificacidn del cristiano con los actos redentores de la vida de
Cristo (suftir con El; ser crucificado con El; morir con El; ser sepultado con El; re-
sucitar con El; ser glorificado con El; reinar con El), o bien la asociacién del cris-
tiano a Cristo en la gloria futura, su destino de estar «con Cristo», «con el Sefior»
(cfr. I Tes4, 17; Rom 6, 8 y 8, 32; II Cor4, 14). Por ultimo, la preposicién «em» (=
en) ha sido interpretada en un sentido espacial, de modo que la expresién «en Ch-
risto» viene a significar la inmersién del cristiano en el 4mbito o en la atmdsfera es-
piritual, por as{ decir, de Cristo glorioso y del Espiritu Santo. No obstante, algu-
nos estudios como los de E. Lohmeyer, A. Schweitzer y F. Biichsel entre otros,
han logrado detallar mds, poniendo de relieve diversos aspectos de esa expresién.
En primer lugar, cuando se encuentra con el titulo Kyrios, sobre todo en saludos y
bendiciones, alude al influjo de Jests resucitado en el nivel practico y ético de la
conducta del cristiano: la expresion «en el Sefior» implica asi su soberana interven-
cién actual y el dominio que ejerce en la vida del cristiano, el cual debe ser «en el Se-
fior lo que realmente ya es «en Cristo». En segundo lugar, cuando se encuentra se-
guida de «Christos», la preposicién «em» tiene un sentido instrumental siempre que
se refiere a la actividad histérica y terrena de Jests (cfr. Rom 3, 24; II Cor 5, 19; Gal
2,17; Col1, 14; Ef2, 10; etc.), y en este sentido estd muy proxima al significado de
«dia Christow. En tercer lugar, el uso mds frecuente de «en Ciristo» es el que indica
la estrecha unién entre Ciristo y el cristiano: una inclusién o incorporacién que sig-
nifica como una cierta simbiosis o comunidad de vida (cfr. 77 Cor 5, 17); esta unién
vital se expresa también con la férmula «Cristo en mi» (cfr. Ga/2, 20; 11 Cor 13, 5;
Rom 8, 105 Col 1, 275 Ef3, 17); el resultado de todo ello es que pertenecemos a
Cristo (cfr. I Cor 10, 7) o «somos de Cristo», genitivo mistico que expresa con fre-
cuencia la misma idea (cfr. File 1; Ef3, 1y 4, 1; Rom 16, 6; I Tes 1, 1) (cfr. J.A.
FITZMYER, Teologia de San Pablo, Cristiandad, Madrid 1975, pp. 175-178).

M.]. SCHEEBEN, Los misterios del cristianismo, Herder, Barcelona 1957, p. 407
(orig.: Die Mysterien des Christentums). Vale la pena reproducir mas ampliamente
este texto de uno de los mayores tedlogos del XIX: «La gracia de la filiacién en no-
sotros tiene algo de la filiacién natural de Cristo mismo, la cual le sirve de funda-
mento. Por no ser nosotros meros hijos adoptivos, sino miembros del Hijo natu-
ral, entramos realmente como tales en la relacién personal en que se halla el Hijo
de Dios respecto de su Padre. Con toda realidad, y no solamente por analogfa o
segtin la semejanza, llamamos Padre nuestro al Padre del Verbo, y lo es en realidad
no por una simple relacién analdgica, sino por aquella misma por la cual es el Pa-
dre de Cristo. Lo es de un modo similar a la manera como por una misma relacién
es Padre del Hombre-Dios en su humanidad, y Padre del Verbo eterno (...); en
cierto sentido formamos con El (con Cristo) y en El un mismo Hijo del Padre»
(ibid., pp. 406-407).

Summa Theologiae, 1, q. 34, a. 2, ad 3.

1bid.

Cfr. I.-H. DALMAIS, Divinisation. Patristique grecque, en Dictionnaire de Spiritua-
lité 111, col. 1376-1389. Entre los textos de los Padres mds antiguos, sefialamos los
de San Ignacio de Antioquia, Ep. ad Ephesios, 4 (cit. infra); y San Ireneo de Lyon:
«Si el Verbo se ha hecho carne y si el hijo de Dios se hizo hijo del hombre, ha sido
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para que el hombre, entrando en comunién con el Verbo, y recibiendo el privile-
gio de la adopcién, llegase a ser hijo de Dios» (Adversus haereses, 111, 19, 1: PG 7,
939; cfr. ibid., 3, 6). San Atanasio, refiriéndose a la Encarnacién del Verbo, escri-
be: «siendo Dios, se hizo hombre para que los hombres nos hiciéramos dioses»
(Contra arianos, 1, 39: PG 26, 91); y San Agustin: «si hemos sido hechos hijos de
Dios, hemos sido hechos dioses» (Enarrationes in Psalmos, 49, 2: PL 36, 565).
SAN IGNACIO DE ANTIOQUIA, Ep. ad Ephesios, 9, 2: Funk 1, 220.

«Al pasar su Cuerpo y su Sangre [de Cristo] a nuestros miembros, nos converti-
mos en portadores de Cristo (Christiferi efficimur), y como dice el bienaventurado
Pedro, nos hacemos participes de la naturaleza divina» (SAN CIRILO DE JERUSA-
LEN, Catequesis de Jerusalén, 22 [Mistagégica 4], 3: PG 33, 1099). «La participa-
cién del cuerpo y de la sangre de Cristo no hace otra cosa sino convertirnos en lo
que recibimos: y que seamos portadores, en nuestro espiritu y en nuestra carne, de
aquel en quien y con quien hemos sido muertos, sepultados y resucitados» (SAN
LEON MAGNO, Sermo 63, 7: PL 54, 357).

Lo citamos en traduccidn latina: «Estis igitur et viae comites omnes, deiferi et templi-
feri, christiferi, sanctiferi, per omnia ornati in praeceptis lesu Christi» (SAN IGNACIO
DE ANTIOQUIA, Ep. ad Ephesios, cit.).

ORIGENES, Comm. in Ev. loann., 1, 6 (PG 14, 31).

Catequesis de Jerusalén, 21 [Mystagogica 3], 1: PG 33, 1087. La teologfa entende-
r4 después el «signo del Espiritu Santo» como el cardcter sacramental. Sin embargo,
en este texto, San Cirilo estd hablando del bautismo que confiere la gracia hacién-
donos hijos de Dios y sella con el cardcter haciéndonos participes del sacerdocio de
Cristo. Por tanto, al decir aqui que «fuisteis convertidos en Cristo al recibir el sig-
no del Espiritu Santo» estd hablando también de la participacién de la gracia de
Cristo.

SAN GREGORIO DE NISA, De perfecta christiani forma: PG 46, 254-255. Este texto
figura en la Liturgia de la Horas bajo el titulo « Christianus alter Christus: cfr. Fe-
ria segunda de la semana XII del tiempo ordinario, Ad Officium lectionis.
Recogida en PG 43, 439s. Como es sabido, esta homilia se atribuy6 por error a S.
Epifanio de Salamis (o Salamina). Suele datarse en el s. IV (cfr. J. QUASTEN, Pa-
trologia, vol. I, BAC, Madrid 1962, p. 413).

Homilia sobre el grande y santo Sdbado: PG 43, 462.

Pueden verse, por ejemplo, los textos de Santo Tomds en los que afirma que los
cristianos forman con Cristo «quasi una persona mystica» (Summa Theologiae, 111,
q. 48, a. 2, ad 1; De veritate, q. 29, a. 7, ad 11; In Ep. ad Colos. c. 1, 6).

SAN AGUSTIN, Sermo 25, 7: PL 46, 938.

«Ergo gratulemur et agamus gratias, non solum nos christianos facto esse, sed Christum
(..). Admiramini, gaudete, Christus facti sumus» (SAN AGUSTIN, In Ioann. Ev., 21,
8: CCL 36, 216).

«Tamquam agnus immaculatus fuso sanguine suo redimens nos, concorporans nos sibi,
Jaciens nos membra sua, ut in illo et nos Christus essemus» (SAN AGUSTIN, Enarratio-
nes in Psalmos, 26, 2, 2: PL 36, 200).

«Omnis autem homo Adam; sicut in his qui crediderunt omnis homo Christus, quia
membra sunt Christi» (SAN AGUSTIN, Enarrationes in Psalmos, 70, 2, 1).

Cfr. Isagoge, cap. De specie. El principio es: «sicut enim in una persona multa sunt
membra, ita in una humana natura multae sunt personae, ut participatione speciei
multi homines intelliguntur quasi unus homo, ut Porphyrius dicit» (Comp. Theol., c.
196. Cfr. In Il Sent., d. 32, q. 1, a. 3; In Ep. ad Rom., c. 5, lect. 4; Summa Theolo-
giae, I-11, q. 81, a. 15 De malo, IV, 1).
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«Hoc dictum est propter unitatem, quia caput nostrum est, et nos corpus eius. Hoc ergo
nemo nisi ipse, quia et nos ipse secundum id quod ipse Filius hominis propter nos, et nos

Dei filii propter ipsum» (SAN AGUSTIN, Sermo de Ascensione Domini, 2: PLS 2, 495).

SAN NICOLAS CABASILAS, De vita in Christo, lib. 1: PG 150, 498-499. Trad. cast.
La vida en Cristo, Rialp, Madrid *1958, pp. 91-92.

Nos limitamos a remitir a dos textos de los grandes misticos del siglo de oro espa-
fiol: cfr. SANTA TERESA DE AVILA, Vida, c. 18, 14; y SAN JUAN DE LA CRUZ, Llama
de amor viva, 1; y a citar el siguiente, representativo del siglo XVII francés: «El
Hijo de Dios ha determinado consumar y completar en nosotros todos los estados
y misterios de su vida. Quiere llevar a término en nosotros los misterios de su En-
carnacion, de su nacimiento, de su vida oculta, formdndose en nosotros y volvien-
do a nacer en nuestras almas por los santos sacramentos del Bautismo y de la Sa-
grada Eucaristia, y haciendo que llevemos una vida espiritual e interior escondida
con El en Dios» (SAN JUAN EUDES, Tratado sobre el Reino de Jesis, 3, 4). Capital
importancia tienen las ensefianzas de SAN JOSEMARIA ESCRIVA que, en su predica-
cidn y en sus escritos, insiste constantemente en la presencia de Cristo en el cris-
tiano, hablando de «identificacién con Cristo», y de que «cada cristiano debe ser
alter Christus, ipse Christus, presente entre los hombres» (ID., Conversaciones,
Rialp, Madrid 1968, n. 58). Tanto por la frecuencia con que San Josemarfa em-
plea estas expresiones como, sobre todo, por el contenido que desea transmitir a
través de ellas, puede decirse que constituyen un sello inconfundible de su doctri-
na. El presente trabajo ha nacido precisamente del deseo de reflexionar teoldgica-
mente sobre esas ensefianzas. Para un breve estudio del uso de dichas expresiones
en algunas obras de San Josemarfa, cfr. A. ARANDA, E/ bullir de la sangre de Cristo,
Rialp, Madrid 2000, pp. 203-255. La idea de que el cristiano debe ser no sélo un
alter Christus sino ipse Christus, se encuentra expresada con otros términos en algu-
nos autores de espiritualidad del s. XX; véase por ejemplo el siguiente texto de R.
Plus: «se dice: christianus, alter Christus: el cristiano es otro Cristo, y nada més ver-
dadero. Pero es preciso no equivocarse. “Otro” no significa aqui “diferente”. No
somos otro Cristo diferente del Cristo verdadero. Estamos destinados a ser el Cris-
to tnico que existe: Christus facti sumus, segin dice San Agustin. No hemos de ha-
cernos una cosa distinta de él: hemos de convertirnos en él» (R. PLUS, Cristo en no-
sotros, ELR, Barcelona ‘1941, p. 2; orig. francés: Le Christ en nous).

La expresién christianus, alter Christus, es frecuente en la tradicién espiritual. Aun-
que segtn Gerardi no se encuentre literalmente en los Padres (cfr. R. GERARDI,
«Alter Christus»: La Chiesa, il cristiano, il sacerdote, en «Lateranum» 1 [1981] 116),
utilizan expresiones muy semejantes y, por eso, suele afirmarse que la férmula se
remonta a la patristica; baste citar, por ejemplo, el siguiente texto del comentario
de Cornelio a Lapide a Rom 13, 14 («revestios del Sefior Jesucristo»): « Unde S.
Chrysostomus: “induire, ait, Christum, est undique in nobis per sanctimoniam et
mansuetudinem Christum conspicuum esse. Homo enim indutus id esse videtur, quod
indutus est: appareat itaque in nobis Christus”. Christianus ergo quasi viva imago,
viva forma, vivus habitus Christi sit oportet, imo sit alter quasi Christus ut in eius
vita, gestu, habitu et moribus omnes se Christum videre putent» (CORNELIO A LAPI-
DE, Commentaria in Scripturam Sacram, L. Vives, vol. 18, col. 226, Paris 1880).
Otros autores, como Scheeben y Terrien, remiten a San Cipriano para el origen de
la expresién: « Christianus alter Christus, dijo un antiguo Padre de la Iglesia. Quod
homo est —escribe San Cipriano (De idolorum vanitate, 2)—, esse Christus voluit,
ut et homo possit esse, quod Christus est» (M.]. SCHEEBEN, Los misterios del cristianis-
mo, Herder, Barcelona 1957, p. 400. Cfr. ].B. TERRIEN, La gracia y la gloria, vol.
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I, Fax, Madrid 1943, p. 240). De la misma obra de San Cipriano vale la pena re-
cordar también la frase: «Quod est Christus erimus christiani» (De idolorum vanita-
te, 15: PL 4, 603). El Magisterio pontificio del s. XX aplica con frecuencia la ex-
presién «alter Christus» al sacerdote, pero también a todo cristiano. Véase por
ejemplo el seiguiente texto de Juan Pablo II: «Se ogni battezzato ¢ un alter Chris-
tus, il sacerdote lo ¢ ad un titolo ulteriore, in quanto ha il potere i persona Christi
Capitis...» (Discurso 1-V-1988). En otro lugar, se refiere al origen de la formula:
«Si de cada bautizado el antiguo escritor dice: christianus, alter Christus, de voso-
tros de manera particular, se debe decir: sacerdos, alter Christus» (Homilia 21-V1-
1987). Cfr. también JUAN PABLO 11, Discurso 13-111-1982, y Homilia 2-V11-1980.
E. MERSCH, Le Corps Mystique du Christ, Desclee de Brouwer, Paris 21936, vol. II,
pp- 376-377.

Pueden verse precisas y utiles observaciones exegéticas sobre estos textos en: N.
CASALINL, [ misteri della fede. Teologia del Nuovo Testamento, Franciscan Printing
Press, Jerusalem 1991, pp. 584-590.

Pio XII, Enc. Mystici Corporis, 29-VI-1943: AAS 35 (1943) 192, 197, 231 y 234.
Cfr. CoNcILIO VATICANO II, Const. dogm. Lumen gentium, n. 7. Para una sinte-
sis de la doctrina teoldgica sobre el Cuerpo mistico, en torno a la Enciclica de Pio
XII, cfr. E. MURA, La dottrina del Corpo Mistico, en AANV., Problemi e orienta-
menti di Teologia dommatica, Marzorati, Milano 1957, vol. II, pp. 373-405; E.
PRZYWARA, Corpus Christi mysticum. Eine Bilanz, en «Zeitschrift fiir Aszese und
Mystik» [actualmente «Geist und Leben»] (1939) 197-215; L. BOUYER, Oix en est
la thélogie du Corps mystique, en «Revue des sciences religieuses» (1948) 313-333.
Para una sintesis de las diversas posturas, cfr. M. SCHMAUS, Teologia dogmdtica,
vol. V (La gracia divina), Rialp, Madrid 1959, §182 (pp. 42-74). Citamos sélo el
siguiente texto donde el autor propone matices a los distintos modos de referirse a
este misterio: «Podemos llamar fsico-dindmica a la unidad entre Cristo y los cris-
tianos; pero no debe olvidarse que Cristo y los cristianos no se funden en una sola
naturaleza; se destaca este punto de vista cuando se llama fisico-accidenral a esa
unidad; pero incluso asf no se destaca suficientemente que se trata de un encuen-
tro personal; y si se la llama comunidad personal-dindmica, no se acentua suficien-
temente su fuerza e intimidad; podria dar la impresién de que se trata de una uni-
dad morak es cierto que lo es, porque es una comunidad de intenciones y tiene,
por tanto, un cardcter muy real, pero es mds que esto, porque es participacién en
la vida de Jesucristo. Algunos tedlogos la llaman por eso unidad orgdnica, pero esta
denominacién corre el peligro de ser interpretada como un proceso natural y de
no expresar la consistencia y sustancialidad del yo humano, podria sugerir la idea
de que Ciristo y los cristianos estdn llenos de una misma corriente de vida celestial,
mientras que en realidad cada uno sigue teniendo su propia vida, aunque la del
cristiano sea participacién en la vida de Cristo. Todas estas denominaciones tie-
nen, pues, su pro y su contra; unas acentdan la unién e intimidad, pero ponen en
peligro el cardcter personal; otras destacan el cardcter personal, pero arriesgan la
intimidad. Quiz4 fuera mejor elegir una palabra acomodada que exprese su singu-
laridad: podria llamdrsela unidad mistico-sacramental. La palabra “mistico” no se
usa en sentido de una vivencia especial de Cristo, sino para significar el carcter
misterioso de esa unidad; la unién entre Cristo y los cristianos es un misterio. Este
hecho estd destacado al llamar mistico-sacramental a esa unién. El cristiano es él
mismo en cuanto que existe en Cristo y es independiente y soberano en la misma
forma que la independencia de Cristo; en esto consiste el profundo misterio del
cristiano. Cristo es su vida y sigue siendo persona, o como dice San Agustin: el
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cristiano es Cristo sin dejar por eso de ser él mismo (cfr. Enarrationes in Psalmos,
17,51y 90, I, 1: PL 36, 154; 37, 1159). En esta interpretacién de la existencia
cristiana se evita el peligro de cualquier pancristismo. Santo Tomds de Aquino tuvo
en cuenta este hecho al decir que tanto Cristo como los cristianos son personas»
(bid., pp. 67-68).

ConcILIO II DE NICEA, sesién VIII, 23-X-787: DH 606.

Cfr. A. MICHEL, Ubiquisme, en Dictionnaire de Théologie Catholique, vol. XV, c.
2042. En este articulo el autor se refiere sobre todo al error luterano del «ubiquis-
mo» (col. 2034s.), sobre la Presencia eucaristica, que también trata en la voz Hy-
postatique (Union) del vol. VII, col. 542-549. Con toda razén hace ver que en el
fondo de estas ideas hay un error cristolégico acerca de la «communicatio idioma-
tum» en Ciristo, que lleva a atribuir a la naturaleza humana lo que es propio de la
naturaleza divina, en gran parte por no distinguir bien entre naturaleza y persona.
Entre las proposiciones censuradas se encuentran, por ejemplo la siguiente: «No-
sotros nos transformamos totalmente en Dios y nos convertimos en El. De modo
semejante a como en el sacramento el pan se convierte en cuerpo de Cristo; de tal
manera me convierto yo en El, que El mismo me hace ser una sola cosa suya, no
cosa semejante: por el Dios vivo es verdad que alli no hay distincién alguna» (DH
960). Como es sabido, no estd claro que estas proposiciones, procedentes segtin
parece de su predicacién en alemdn, reflejen por si solas el pensamiento de Meister
Eckhart. Sus ideas estdn mucho mds matizadas en las obras escritas en latin (cfr. el
documentado articulo de F. VERNET, Eckhart, en Dictionnaire de Théologie Catho-
lique, vol. IV, col. 2057-2081. Vid. también, R.-L. OECHSLIN, Eckhart, en Dic-
tionnaire de Spiritualité, vol. IV, col. 93-116).

Cfr. Pio XII: errores en la obra de K. PELZ, Der Christ als Christus: AAS 32 (1940)
502; y AAS 33 (1941) 24.

SAN CIRILO DE ALEJANDRIA, [z Evangelium loannis, 10, 2: PG 74, 334.

Cfr. Summa Theologiae, 1, q. 43, aa. 1-3.

CoNCcILIO VATICANO II, Const. past. Gaudium et spes, n. 22.

CoONCILIO VATICANO 11, Const. Gaudium et spes, n. 22. Cfr. JUAN PaBLO II, Enc.
Redempror hominis, 4-111-1979, n. 8.

In I Sent., d. 14, a. 1, c. Cfr. F. MARINELLL, Personalismo trinitario nella storia della
salvezza. Rapporti tra la Santissima Trinita e le opere ad extra nello Scriptum super
Sententiis di San Tommaso, Pontificia Universita Lateranense, Roma 1969.

Cfr., por ejemplo, Rom 6, 11; I Cor 1, 30; II Cor5, 17; Ef2, 10; Philip 3, 14; etc.
Cfr. J.A. FITZMYER, Teologia de San Pablo, cit. L. HARTMANN, «[nto the Name of
Jesus»..., cit. Deismann comenta, en su estudio cldsico sobre esta materia, que «la
férmula “en Cristo Jesds” (...) caracteriza la relacién del cristiano con Jesucristo
como una especie de presencia local en el Cristo espiritual (mistico). Esta idea, que
no tiene nada correspondiente en ninguna otra relacién entre dos hombres, pode-
mos concebirla mediante la analogia con las expresiones “en el Espiritu” y “en
Dios”, que representan un modo de ser en un elemento espiritual comparable al
aire» (A. DEISSMANN, Die neutestamenliche Formel «In Christo Iesu», Marburg
1892, p. 97; la traduccidn es nuestra).

Summa Theologiael, q. 33, a. 3, c.

Cfr. Quodliber. 11, q. 2, a. 3; Comp. Theol. 1, c. 68; De spirit. creat., a. 1; Summa
Theologiael, q. 3, a. 4, ad 2.

Cft., por ejemplo, Quodliber., 11, q. 2, a. 3.

Toda esta materia ha sido magistralmente expuesta por C. FABRO en La nozione
metafisica di partecipazione, o.c. (cfr. en particular, las pp. 317s.). Vid. también, C.
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FABRO, Elementi per una dottrina tomistica della partecipazione, en «Divinitas» 11
(1967) 559-586. Por lo que se refiere a la aplicacién de esta nocién al estudio de la
filiacién divina del cristiano, cfr. F. OCARIZ, Hijos de Dios en Cristo. Introduccién a
una teologia de la participacion sobrenatural, cit.; y Naturaleza, Gracia y Gloria, cit.,
especialmente las pp. 69 a 123. Sobre la nocién de gracia como participacién de la
naturaleza divina, basada en los citados estudios de Fabro sobre la nocién tomista
de participacién, cfr. M. SANCHEZ SORONDO, La gracia como participacién de la
naturaleza divina, segiin Santo Tomds de Aquino, Univ. Pont. Buenos Aires-Le-
tran-Salamanca 1979.

«Creare est proprie causare sive producere esse rerum» (Summa Theologiae 1, q. 45, a.
6, c).

«Primus autem effectus Dei in rebus est ipsum esse, quod omnes alii effectus praesuppo-
nunt et supra quod fundantur (Comp. Theol. 1, c. 68). Para una exposicién sintéti-
ca de las cuestiones de metafisica tomista en torno a la participacién del ser en la
creacion, cfr. F. OCARIZ, Naturaleza, Gracia y Gloria, cit., pp. 19-43.

«Esse subsistens non potest esse nisi unum» (Summa Theologiae1, q. 44, a. 1, c).
«Relinquitur ergo quod omnia alia a Deo non sint suum esse, sed participant esse»
(ibid.).

«Omne igitur quod est post primum ens cum non sit suum esse, habet esse in aliquo re-
ceptum, per quod ipsum esse contrahitur: et sic in quolibet creato aliud est natura rei
quae participat esse et aliud ipsum esse participatum; et cum quaelibet res participet
per assimilationem primum actum in quantum habet esse: necesse est quod esse partici-
patum in unoquoque comparetur ad naturam participantem ipsum sicut actus ad po-
tentiam» (De spirit. creat., a. 1. Cfr. De anima, a. 6, ad 2; Summa Theologiae 1, q.
75, a. 5, ad 4; Quodlibet., 11, q. 2, a. 15 Quodlibet., 111, q. 8, a. 20). «Cum dicitur:
“diversum est esse, et quod est”, distinguitur actus essendi ab eo cui actus ille convenit»
(De Veritate, q. 1, a. 1, ad 3).

«Si enim aliquid invenitur in aliquo per participationem, necesse est quod causetur in
ipso ab eo cui essentialiter convenit» (Summa Theologiael, q. 44, a. 1, c). Cir. ibid.,
q.61,a.1,c

Cfr. In IV Sent., d. 1, q. 1, a. 4, ¢; Summa Theologiael, q. 4, a. 3, ¢; etc.

«Non potest tanta esse similitudo inter Creatorem et creaturam, quin maior invenia-
tur ibi dissimilitudo, propter hoc quod creatura in infinitum distat a Deo» (Super De-
cretalem, n. 2). «Inter Creatorem et creaturam non potest similitudo notari, quin in-
ter eos maior sit dissimilitudo notanda» (CONC. LATERANENSE IV, cap. 2: DH 8006).
«Deus est in omnibus rebus non quidem sicut pars essentiae, vel sicut accidens, sed sicut
agens adest ei in quod agit. Oportet enim omne agens coniungi ei in quod inmediate
agit, et sua virtute illud contingere: unde in VII Physic. probatur quod motum et mo-
vens aportet esse simul. Cum autem Deus sit ipsum esse per suam essentiam, oportet
quod esse creatum sit proprius effectus eius; sicut ignire est proprius effectus ignis. Hunc
autem effectum causat Deus in rebus, non solo quando primo esse incipiunt, sed quan-
diu in esse conservantur; sicut lumen causatur in aére a sole quandiu aér illuminatus
manet. Quandiu igitur res habet esse, tamdiu oportet quod Deus adsit ei, secundum
modum quo esse habet. Esse autem est illud quod est magis intimum cuilibet, et quod
profundius omnibus inest: cum sit formale respectu omnium quae in re sunt, ut ex su-
pra dictis patet. Unde oportet quod Deus sit in omnibus rebus, et intime» (Summa
Theologiael, q. 8, a. 1, c). La creacién no es sdlo algo «histérico» que se refiere
tnicamente al origen de la criatura, sino también a su situacién actual, que es de
absoluta dependencia respecto a Dios. Si cesara la accién divina por la que Dios
comunica el ser, la criatura no podria subsistir, pues su esencia no incluye en sf el
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ser. «Todo lo que ha sido creado —ensefia Juan Pablo II—, por el hecho mismo
de haber sido creado, pertenece a Dios su Creador y, en consecuencia depende de
El. En cierto sentido, cada uno de los seres es mds “de Dios” que “de sf mismo™»
(Discurso, 14-V-1986, n. 1).

«Omnis enim effectus depender a sua causa, secundum quod est causa eius (...). Sicur
igitur fleri rei non potest remanere, cessante actione agentis quod est causa effectus se-
cundum fieri; ita nec esse rei potest remanere, cessante actione agentis quod est causa ef-
Jfectus non solum secundum fieri, sed etiam secundum esse (...). Sic autem se habent
omnis creatura ad Deum, sicut aér ad solem illuminantem. Sicut enim sol est lucens
per suam naturam, aér autem fit luminosus participando lumen a sole, non tamen
participando naturam solis; ita solus Deus est ens per essentiam suam, quid eius essen-
tia est suum esse; 0MNLs autem creaturd est ens participative, non quod sua essentia sit
eius esse. Et ideo, ur Augustinus dicit (Super Gen. ad litr., 1V): “virtus Dei ab eis quae
creata sunt regendis si cessaret aliquando, simul et illorum cessaret species, omnisque
natura conciderer” [PL 34, 304]. Et in VIII eiusdem libri, dicit quod “Sicut aér prae-
sente lumine fit lucidus, sic homo, Deo sibi praesente, illuminatur, absente autem,
continuo tenebratur” [PL 34, 383) (Summa Theologiae 1, q. 104, a. 1, c. Cfr.
Comp. Theol., 1, c. 130). Aunque el ejemplo de la luz es ilustrativo, conviene de
todas formas observar que en el caso de la conservacion del ser de las criaturas «<no
se trata de una accién creadora continuada en el tiempo (creacidn continua), sino
de algo mucho mds profundo. El ser, por ser acto, en si mismo no es medido por el
tiempo, porque el acto no es —en si mismo— mutable. Es temporal el ente en
base a su potencialidad: el ser, acto de todo acto, 7o dice en si relacién alguna al
tiempo mds que a través de la esencia que informa. Y en esta perspectiva se ve que
el esse participado constituye el punto de contacto entre la eternidad divina y la du-
racion de las criaturas» (F. OCARIZ, Naturaleza, Gracia y Gloria, cit., p. 25).
«Cum Deus sit prima causa omnium, sua virtus est immediatissima omnibus. Sed
quia ipsemet est sua virtus, ideo non tantum est immediatum principium operationis
in omnibus, sed immediate in omnibus operansy (In I Sent., d. 37, q. 1, a. 1, ad 4).
Cfr. Summa Theologiael, q. 8, a. 3, ad 1; q. 45, a. 3, ad 1; Contra gentiles 111, 65;
De Pot., q. 5,a. 1, ad 2.

SAN GREGORIO MAGNO, Moralia1l, cap. 12: PL 75, 565.

Summa Theologiael, q. 8, a. 3, c. Cfr. Super Ioann. Ev., 1, 55 Comp. Theol., 1, c.
135.

«Es verdad de fe —recuerda Juan Pablo II— que ¢/ mundo tiene su comienzo en el
Creador, que es Dios uno y trino. Aunque la obra de la creacién se atribuya sobre
todo al Padre —asi lo profesamos en los Simbolos de la Fe (“Creo en Dios Padre
todopoderoso, Creador del cielo y de la tierra”)— es también verdad de fe que el
Padre, el Hijo y el Espiritu Santo son el inico ¢ indivisible “principio” de la crea-
ciém» (JUAN PABLO 11, Discurso, 5-111-1986, n. 4). Cfr. CONC. LATERANENSE IV:
DH 800; CONC. DE FLORENCIA, Decr. pro lacobitis DH 1331. La obra de la crea-
cién es, por tanto, obra comun de las Tres Personas divinas; no es obra de un
«principio comun» al Padre, al Hijo y al Espiritu Santo: no hay un «Dios-natura-
leza» que sea como «suma» de las Tres Personas y distinto a cada una de ellas (cfr.
la condena de las afirmaciones de Joaquin de Fiore en el Concilio Lateranense IV:
DH 803-808).

«Creare est proprie causare sive producere esse rerum. Cum autem omne agens agat sibi
simile, principium actionis considerari potest ex actionis effectu: ignis est enim qui ge-
nerat ignem. Et ideo creare convenit Deo secundum suum esse, quod est eius essentia,
quae est communis tribus Personis. Unde creare non est proprium alicui Personae, sed
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commune toti Trinitati. Sed tamen divinae Personae secundum rationem suae proces-
sionis habent causalitatem respectu creationis rerum. Ut enim supra (I, q. 14, a. 8; q.
19, a. 4) ostensum est, cum de Dei scientia et voluntate ageretur, Deus est causa rerum
per suum intellectum et voluntatem, sicut artifex rerum artificiatarum. Artifex autem
per verbum in intellectu conceptum, et per amorem suae voluntatis ad aliquid rela-
tum, operatur. Unde et Deus Pater operatus est creaturam per sSuum Verbum, quod est
Filius; et per suum Amorem, quod est Spiritus Sanctus. Et secundum hoc processiones
Personarum sunt rationes productionis creaturarum, inquantum includunt essentialia
attributa, quae sunt scientia et voluntass (Summa Theologiae 1, q. 45, a. 6, ¢). La
creacion, dice San Agustin, «lleva la huella de la Trinidad en una cierta y justa pro-
porcién» (SAN AGUSTIN, De Trinitate, V1, 10, 12: PL 42, 931. Cfr. Summa Theo-
logiael, q. 45,a. 7, c).

«In Verbo importatur respectus ad creaturam. Deus enim, cognoscendo se, cognoscit
omnem creaturam (...). Sed quia Deus uno actu et se et omnia intellegit, unicum Ver-
bum eius est expressivum non solum Patris, sed etiam creaturarum. Et sicur Dei scien-
tia Dei quidem est cognoscitiva tantum, creaturarum autem cognoscitiva et factiva; ita
Verbum Dei eius quod in Deo Patre est, est expressivum tantum, creaturarum vero est
expressivum et operativum. Et propter hoc dicitur in Ps 32, 9: “Dixit et facta sunt”;
quia in Verbo importatur ratio factiva eorum quae Deus facit» (Summa Theologiae 1,
q. 34,a. 3, 0).

«Nomen Verbi in divinis, si proprie sumatur, est nomen personale, et nullo modo
essentialer (Summa Theologiael, q. 34, a. 1, ).

Cfr. ibid., a. 3,ad 1.

«In nomine personae includitur etiam natura oblique: nam persona est rationalis natu-
rae individua substantia. In nomine igitur Personae divinae, quantum ad relationem
personalem, non importatur respectus ad creaturam, sed importatur in eo quod pertinet
ad naturam. Nihil tamen prohibet, inquantum includitur in significatione eius essen-
tia, quod importetur respectus ad creaturam: sicut enim proprium est Filio quod sir Fi-
lius, ita proprium est ei quod sit genitus Deus, vel genitus Creator. Et per hunc modum
importatur relatio ad creaturam in nomine Verby» (Summa Theologiae1, q. 34, a. 3,
ad 1). «In Verbo importatur respectus ad creaturam. Deus enim, cognoscendo se, cagnos-
cit omnem creaturam (...). Sed quia Deus uno actu et se et omnia intelligit, unicum
Verbum eius est expressivum non solum Patris, sed etiam creaturarumy (ibid., c).

La naturaleza divina, explica Santo Tomds, es comtin a las tres Personas, pero les
conviene con cierto orden, pues el Hijo la recibe del Padre, y el Espiritu Santo del
Padre y del Hijo. Lo mismo sucede con la virtus creands, que es comun a las tres
Personas, pero les conviene también con cierto orden: se atribuye al Padre como
quien no tiene el poder aé alio, de otro; al Hijo como quien tiene el mismo poder
pero de otro, y por eso se dice que «por El han sido creadas todas las cosas» (Co/ 1,
16), y se le apropia la Sabiduria por la cual obra el Padre; y al Espiritu Santo como
a quien tiene el mismo poder pero ab utrogue, procedente del Padre y del Hijo, y
se le apropia la bondad por la que las cosas creadas por el Padre mediante el Hijo
son conducidas a su fin (cfr. Summa Theologiael, q. 45, a. 6, ad 2). En el comen-
tario al primer libro de las Sentencias, observa Santo Tomds que el Padre, el Hijo
y el Espiritu Santo son un solo creador y no tres, aunque sean tres creando y no
uno sélo: «Pater et Filius et Spiritus Sanctus sunt unus creator, quamvis non dicamus
quod sint unus creans (In I Sent., d. 11, a. 4, ad 2). Es clésica en este sentido la
afirmacién de que en la creacidn la causalidad eficiente se atribuye al Padre, la cau-
salidad ejemplar al Hijo, y la causalidad final al Espiritu Santo (cfr. A. CHOLLET,
Appropriation, en DTC, vol. I, col. 1712).
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«Creatura non potest dici proprie verbum, sed magis vox verbi; sicut enim vox mani-
Jestar verbum, ita et creatura manifestar divinam artem; et ideo dicunt sancti, quod
uno verbo Deus dixit omnem creaturam; unde creaturae sunt quasi voces exprimentes
unum Verbum divinum» (In I Sent., d. 27, q. 2, a. 2, qla. 2, ad 3). La cita de esta
obra de Santo Tomds, en este tema, requiere una aclaracién. Como es sabido, en
la exposicion teoldgica de la procesién del Verbo hay una clara evolucién en el
pensamiento de Santo Tomds. En los textos mds antiguos —principalmente la
distincién 27 del Comentario al primer libro de las Sentencias de Pedro Lombar-
do— afirma que el nombre de Verbo puede tomarse en Dios personalmente y
también de manera esencial; en cambio, en los escritos posteriores afirma que el
Verbo sélo se dice personalmente en Dios, y no esencialmente, a no ser de un
modo impropio y metaférico (cfr. De veritate, q. 4, a. 2; De potentia, q. 9, a. 9, ad
7). La explicacién mds madura se encuentra en Contra gentes, IV, c. 11,y enlaq.
34 de la Prima pars de la Summa Thelogiae. Teniendo en cuenta esto, podria pare-
cer injustificado citar aqui un texto del Comentario a 7 Sent. Sin embargo, nétese
que en este texto el nombre de Verbo se toma en sentido personal (como en las
obras de madurez); es mds, anuncia ya la evolucién del pensamiento del Aquinate,
porque si la criatura no puede ser llamada «verbo» es precisamente porque el nom-
bre de Verbo en Dios sélo es personal.

Conviene hacer notar también que «primaria y principalmente se llama verbo al
concepto interior de la mente» (Summa Theologiae 1, q. 34, a. 1, c). En este senti-
do, la criatura no se llama «verbo». En cambio, secundariamente se entiende tam-
bién por «verbo» la palabra exterior (vox) que significa el concepto interior (cfr.
1bid.), y en este sentido puede llamarse «verbo» a la criatura (es decir, en el sentido
de vox Verbi).

De Veritate, q. 4, a. 5, c.

«El hombre creado a imagen de Dios adquiere, en el plan de Dios, una relacién es-
pecial con el Verbo, Eterna Imagen del Padre, que en la plenitud de los tiempos se
hard carne» (JUAN PABLO 11, Discurso, 9-1V-1986, n. 10. Cfr. Discurso, 5-111-1986,
nn. 5-6).

Cfr. P. LAMARCHE, Image et Rassemblance: Dans [ *Ecriture Sainte, en Dictionnaire
de Spiritualité, vol. 7, col. 1402-1406 (con amplia bibliografia). Vid. también el
articulo de A. SOLIGNAC sobre este mismo tema en la Patristica latina (en ibid.,
col. 1406-1425) y el de J. KIRCHMEYER sobre la Patristica griega (en 7bid., vol. 6,
col. 812-822).

«Segtin algunos intérpretes, el plural “Hagamos” indicarfa el “Nosotros” divino
del tnico Creador. Se tratarfa, pues, de una primera lejana referencia trinitaria. En
todo caso, la creacién del hombre segtin el capitulo I del Génesis estd precedida de
un particular “dirigirse” a Si mismo, ad intra de Dios que crea» (JUAN PABLO II,
Discurso, 9-IV-1986, n. 3).

Cfr. CoNCILIO VATICANO II, Const. past. Gaudium et spes, n. 24. Es bien conoci-
da la profundidad del Magisterio de Juan Pablo II en este tema; nos limitamos a
recordar, como texto especialmente significativo, la Carta ap. Mulieris dignitatem,
15-VIII-1988, nn. 6-8.

Cfr. De Veritate, q. 22, a. 2, ad 5; Summa Theologiae 111, q. 4, a. 1, ad 2. El hom-
bre, ha escrito Juan Pablo II, «ha sido creado a imagen de Dios, capaz de conoci-
miento y de libertad. El pensamiento cristiano ha vislumbrado en la semejanza del
hombre con Dios el fundamento de la llamada del hombre a participar en la vida
interior de Dios: su apertura a lo sobrenatural. Asf pues, la verdad revelada acerca
del hombre, que en la creacién ha sido hecho a imagen y semejanza de Dios, con-



NOTAS 141

71.
72.

73.

74.
75.
76.

77.

78.

tiene no sélo todo lo que en él es humanum y, por lo mismo, esencial a su huma-
nidad, sino potencialmente también lo que es divinum, y por lo tanto gratuito; es
decir, contiene también lo que Dios —Padre, Hijo y Espiritu Santo— ha previsto
de hecho para el hombre como dimensién sobrenarural de su existencia, sin la cual
el hombre no puede lograr toda la plenitud a la que le ha destinado el Creador»
(Discurso, 23-IV-1986, n. 11).

CoNcILIO VATICANO II, Const. past. Gaudium et spes, n. 22.

JUAN PABLO II, Discurso, 9-IV-1986, nn. 10-11. En otro momento, comentando
Ef1, 4s. («elegit nos ipso ante mundi constitutionem...»), enseia que «el hombre aun
antes de ser creado, ha sido elegido por Dios. Esta eleccién se realiza en el Hijo
eterno (en El: Ef'1, 4), esto es, en el Verbo de la Mente eterna. El hombre es, por
consiguiente, elegido en el Hijo a la participacién en su misma filiacién por adop-
cién divina» (ID., Discurso, 28-V-1986, n. 3).

Summa Theologiae 1-11, q. 112, a. 1, c. Cfr. Summa Theologiae, 1-11, q. 110, aa. 3-
4; 111, q. 62, a. 1, c.; In loann. Ev., 1, lect. 8; etc. El Magisterio de la Iglesia ha uti-
lizado frecuentemente esta afirmacién, sobre todo a partir de la Bula Ex omnibus
afflictionibus, de San Pio V (1-X-1567): DH 1942.

In de Div. nom., c. 11, lect. 4.

Summa Theologiae11-11, q. 24, a. 3, ad 2.

Esta comprension de la elevacién sobrenatural como introduccién de la criatura es-
piritual en la Santisima Trinidad, puede verse en numerosos autores, por ejemplo:
E. MERSCH, Filii in Filio, en <Nouvelle Revue Théologique» 65 (1938) 551-582;
Ph. DE LA TRINITE, Filiation adoptive, en «Ephemerides Carmeliticae» 16 (1965)
71-117; E. OCARIZ, Naturaleza, Gracia y Gloria, cit., pp. 69-95.

«Perfecta ratio paternitatis et filiationis invenitur in Deo Patre et Deo Filio, quia Pa-
tris et Filii una est natura et gloria. Sed in creatura filiatio invenitur respectu Dei,
non secundum perfectam rationem, cum non sit una natura Creatoris et creaturae; sed
secundum aliqualem similitudinem. Quae quanto perfectior fuerit, tanto propinguius
acceditur ad veram filiationis rationem. Dicitur enim Deus alicuius creaturae Pater,
propter similitudinem vestigii tantum, utpote irrationalium creaturarum; secundum
illud 1ob. 38, 18: “quis est pluviae Pater? aut quis genuit stillas roris?” Alicuius vero
creaturae, scilicet rationalis, secundum similitudinem imaginis; secundum illud Deus.
32, 6: “nonne ipse est Pater tuus, qui possedit et fecit et creavit te?” Aliquorum vero est
Pater secundum similitudinem gratiae, qui etiam dicuntur filii adoptivi, secundum
quod ordinantur ad haereditatem aeternae gloriae per munus gratiae acceptum; secun-
dum illud Rom. 8, 16-17: “ipse Spiritus reddir testimonium spiritui nostro, quod su-
mus filii dei; si autem filii, et haeredes”. Aliquorum vero secundum similitudinem glo-
riae, prout iam gloriae haereditatem possident; secundum illud Rom. 5, 2: “gloriamur
in spe gloriae filiorum Dei™ (Summa Theologiael, q. 33, a. 3, ¢).

En otro texto semejante, al hablar de la filiacién adoptiva Santo Tomds sefiala: « Ter-
tio modo, assimilatur creatura Verbo aeterno secundum unitatem quam habet ad Pa-
trem, quod quidem fit per gratiam et caritatem, unde Dominus orat, loann. 17, 22:
“sint unum in nobis, sicut et nos unum sumus’» (Summa Theologiae 11, q. 23, a. 3, ¢).
«Omnino simile est de creatione et de recreatione. Sicut Deus per creationem contulit
rebus in esse naturae (...) ita etiam et in recreatione Deus confert animae esse gratiae»
(InISent.,d. 17, q. 1, a. 1, ad 3. Cfr. De Veritate, q. 27, a. 1, ad 3). «Creatio enim
est motus ex nibilo ad esse. Est autem duplex esse, scilicet esse naturae et esse gratiae.
Prima creatio facta fitit quando creaturae ex nihilo productae sunt a Deo in esse natu-
rae, et nunc creatura erat nova, sed tamen per peccatum inveterata est. Thren 3, 4:
“Vetustam fecit pellem meam”, etc. Oportuit ergo esse novam creationem, per quam
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producerentur in esse gratiae, quae quidem creatio est ex nibilo, quia qui gratia ca-
rent, nihil sunt» (In Ep. Il ad Cor., c. 5, v. 17, lect. 4). Respecto a este tltimo nihil
sunt, escribe en otro momento: «Gratia dicitur creari, ex eo quod homines secundum
ipsam creantur, idest in novo esse constituuntur, ex nihilo, idest non ex meritis» (Sum-
ma TheologiaeI-11, q. 110, a. 2 ad 3).

InIl Sent., d. 27,q. 1,a.5,ad 3.

De Veritate, q. 27, a. 3, c.

De Veritate, q. 27, a. 2, ad 7; ibid., q. 27, a. 6, c.

InII Sent., d. 26,q. 1,a. 3,ad 2.

De Veritate, q. 27, a. 6, ad 1.

F. OCARIZ, Naturaleza, Gracia y Gloria, cit., p. 99.

Ibid., p. 85.

«Gratia cum no sit forma subsistens, nec esse nec fieri ei proprie per se competit: unde
non proprie creatur per modum illum quo substantiae per se subsistentes creantur. In-
fusio tamen gratiae accedit ad rationem creationis inquantum gratia non habet cau-
sam in subiecto, nec efficientem nec talem materiam in qua sit hoc modo in potentia,
quod per agens naturale educi possit in actum, sicut est de aliis formis naturalibus»
(De Potentia, q. 3, a. 8, ad 3; cfr. De Veritate, q. 27, a. 3, ad 9).

Cfr. F. OCAR1z, Hijos de Dios en Cristo. Introduccion a una teologia de la participacion
sobrenatural, cit., especialmente pp. 69-92; M. SANCHEZ SORONDO, La gracia como
participacion de la naturaleza divina, segiin Santo Tomds de Aquino, cit.; C. BERMU-
DEZ MERIZALDE, Aspectos de la doctrina de la gracia en los Comentarios de Santo Tomds
a las epistolas paulinas, Ateneo Romano della Santa Croce, Roma 1990.

«Si consideremus proprietatem Filii qua genitus est, quantum ad modum quo sibi ista
filiatio attribuitur, scilicet per naturam, dicimus ipsum Unigenitum Dei: quia cum
ipse solus sit naturaliter genitus a Patre, unus tantum est genitus Dei. Si vero conside-
remus ipsum Filium, secundum quod per similitudinem ad ipsum filiatio derivatur ad
alios, sic sunt multi filii dei per participationem. Et quia per eius similitudinem di-
cuntur filii dei, ideo ipse dicitur Primogenitus omnium. Rom VIII, 29: “quos praesci-
vit conformes fieri imaginis Filii sui, ut sit ipse Primogenitus in multis fratribus”. Sic
ergo Christus dicitur Unigenitus Dei per naturam, Primogenitus vero inquantum ab
eius naturali filiatione per quamdam similitudinem et participationem filiatio ad
maultos derivatur (In loann. Ev., c. 1, lect. 8).

«Filiatio adoptionis est participata similitudo filiationis naturalis» (Summa Theolo-
giaelll, q. 23, a. 4, c. Cfr. ibid., q. 3,a. 5 cyad 2; q. 24, a. 3, ; II-11, q. 45, a. 6,
c; In Toann. Ev., c. 1, lect. 8; etc).

Esta expresién ha sido utilizada con frecuencia creciente por el Magisterio de la
Iglesia a partir del dltimo Concilio: cfr. CONCILIO VATICANO II, Const. past.
Gaudium et spes, n. 22; JUAN PABLO 11, Homilia, 23-111-1980; CATECISMO DE LA
IGLESIA CATOLICA, nn. 1243 y 2782; etc.

Cfr. F. OCARIZ, Hijos de Dios en Cristo, cit., pp. 94s.

Summa Theologiael, q. 43, a. 2, c.

Para un andlisis de la doctrina de Santo Tomds sobre la inhabitacién de la Trini-
dad en el alma, cfr. J. PRADES, «Deus specialiter est in sanctis per gratiamy. El miste-
rio de la inhabitacion de la Trinidad, en los escritos de Santo Tomds, Pontificia Uni-
versita Gregoriana, Roma 1993.

«Missio de sui ratione importar quod ille qui mittitur vel incipiat esse ubi prius non
fuit, sicut accidit in rebus creatis; vel incipiat esse ubi prius fuit, sed quodam modo
novo, secundum quod missio attribuitur divinis Personis» (Summa Theologiae 1, q.

43, a. 6, c).
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«Per gratiam gratum facientem tota Trinitas inhabitat mentem, secundum illud loan.
X1V, “ad eum veniemus, et mansionem apud eum faciemus”. Mitti autem Personam
divinam ad aliquem per invisibilem gratiam, significat novum modum inhabitand;i
illius Personae, et originem eius ab alia. Unde, cum tam Filio quam Spiritui Sancto
conveniat et inhabitare per gratiam et ab alio esse, utrique convenit invisibiliter mitti.
Patri autem licet conveniat inbabitare per gratiam, non tamen sibi convenit ab alio
esse; et per consequens nec mitti» (Summa Theologiael, q. 43, a. 5, ¢).

1bid., a. 5, ad 3.

El Espiritu Santo es «nexus communis Patris et Filii» (Summa Theologiae1ll, q. 3, a.
5ad 2).

«Est enim participatio quaedam inﬁnitae caritatis, quae est Spiritus Sanctus» (Sum-
ma Theologiae 11-11, q. 24, a. 7, c. Cfr. ibid., a. 2, c¢; q. 23,a.2ad 1 ya. 3 ad 3;
Summa contra gentiles, IV, c. 17 y 21; In Epist. ad Rom., c. 5, lect. 1; In Epist. ad
Gal., c. 5, lect. 6; In Epist. ad Epbes., c. 2, lect. 6).

Summa Theologiae1ll, q. 7, a. 13, c.

Summa Theologiael, q. 38,a. 1, c.

Summa Theologiael, q. 61,a. 1, c.

Summa contra gentiles IV, c. 24. Cfr. Summa Theologiae 111, q. 32, a. 3 ad 2; In
Epist. ad Galat., c. 4, lect. 2; In Symb. Apost., a. 8; In loann. Ev., c. 3, lect. 1.

M.]. SCHEEBEN, Los misterios del cristianismo, Herder, Barcelona ?1957, pp. 406-
407.

Cfr. F. OCAR1Z, Naturaleza, Gracia y Gloria, cit., p. 103.

«Adam per illam prevaricationis offensam secundum corpus et animam in deterius
commutatum...» (CONCILIO DE TRENTO, sess. V, De peccato originali: DH 1511).
Gracias al misterio de la Redencién «el hombre es confirmado y en cierto modo
nuevamente creado. ;El es creado de nuevol» (JUAN PABLO 11, Enc. Redemptor ho-
minis, 4-111-1979, n. 10). «La Redencidn se ha convertido en una nueva creacién»
(ID., Discurso, 17-VIII-1988, n. 1).

«Haec praepositio “de” aliqguando denotat efficientiam seu originalem causam, sicut
cum dicitur radius est vel procedir “de sole’; et hoc modo denotat in Christo efficien-
tiam gratiae, sew auctoritatem, quia plenituo gratiae, quae est in Christo, est causa
omnium gratiarum quae sunt omnibus intellectualibus creaturis (...). Aliquando au-
tem haec praepositio “de” denotat consubstantialitatem, ut cum dicitur Filius est “de
Patre’; et secundum hoc plenitudo Christi est Spiritus Sanctus, qui procedit ab eo con-
substantialis ei in natura, in virtute et maiestate. Quamvis enim dona habitualia alia
sint in anima Christi quam ea quae sunt in nobis, tamen Spiritus Sanctus, qui est in
ipso, unus et idem replet omnes sanctificandos (...). Tertio modo haec praepositio “de”
denorat partialitatem, sicut cum dicimus “Accipe de hoc pane, vel vino”, idest partem
accipe, et non totum; et hoc modo accipiendo, notat in accipientibus partem de pleni-
tudine derivari. Ipse enim accepit omnia dona Spiritus Sancti sine mensura, secun-
dum plenitudinem perfectam; sed nos de plenitudine eius partem aliquam participa-
mus per ipsumy (In loann Ev., c. 1, lect. 10).

«Christus in omnes creaturas rationales quodammodo effectus gratiarum influit, inde
est quod ipse est principium quodammodo omnis gratiae secundum humanitatem, si-
cur Deus est principium omnis esse» (De Veritate, q. 29, a. 5, ¢).

En otros muchos lugares, afirma igualmente la eficiencia de la Humanidad de
Cristo en la produccién de la gracia: cfr. Summa Theologiae1ll, q. 8, a. 6, ad 1; q.
48, a. 6, ad 3; q. 64, a. 3; etc. Para un comentario de varios pasajes de la Escritura
que llevan a pensar en causalidad eficiente de la Humanidad de Ciristo, y no sélo
moral, cfr. E. HUGON, La causalité instrumentale dans ['ordre surnaturel, Tequi,



144

FRANCISCO JAVIER LOPEZ DIAZ

110.

111.
112.

113.

114.

115.

116.

117.

118.

Paris °1924, pp. 79s. Los textos del Magisterio en este sentido son muy numero-
sos; citamos solamente uno reciente: comentando las palabras «sed pues imitado-
res de Dios como hijos queridos» (Ef5, 1), ensefia Juan Pablo II: «Ciristo es el mo-
delo en el camino de esta imitacién de Dios. Al mismo tiempo, El sélo es el que
crea la posibilidad de esta imitacién, cuando, mediante la redencién, nos ofrece la
participacién en la vida de Dios. En este sentido, Cristo se convierte 70 sélo en el
modelo perfecto, sino ademds en el modelo eficaz> (Discurso, 17-VIII-1988, n. 5).
Cfr. SAN JUAN DAMASCENO, De Fide Orthodoxa, lib. 3, c. 19 (PG 94, 1080). Con
razén el Damasceno ha sido llamado maestro de la cristologfa tomista: cfr. J. BAC-
KES, Die Christologie des hl. Thomas von Aquin und die griechischen Kirchenviiter,
Paderborn 1932, pp. 215-216. A la formacién de la doctrina tomista en este pun-
to ha contribuido también de modo notable el PSEUDO DIONISIO, que es el prime-
ro en afirmar una operacién divino-humana (tedndrica) en Cristo: cfr. Epist. IV ad
Caium (PG 3, 1072). Cfr. Summa Theologiae1ll, q. 19, a. 1, ad 1.

Summa Theologiae1ll, q. 8,a. 1, ad 1.

Cfr. Comp. Theol., 1, c. 215. Sobre el sentido en que se dice que es infinita la gra-
cia del alma humana de Cristo, cfr. J.A. RIESTRA, Cristo y la plenitud del Cuerpo
Mistico, EUNSA, Pamplona 1985.

«[In Christo] divina natura utitur operatione naturae humanae sicut operatione sui
instrumenti, et similiter humana natura participat operationem divinae naturae, sicut
instrumentum participat operationem principalis agentis (Summa Theologiae 111, q.
19, a. 1, c. Cft. De Veritate, q. 29, a. 5, ¢). «Humana natura in Christo assumpta est
ut instrumentaliter operetur ea quae sunt operationes propriae solius Dei, sicut est
mundare peccata, illuminare mentes per gratiam, et introducere in perfectionem vitae
aeternae. Comparatur igitur humana natura Christi ad Deum sicut instrumentum
proprium et coniunctum, ut manus ad animam» (Summa contra gentiles IV, c. 41).
Quede claro que Santo Tomds no lo afirma expresamente, sino que se trata de una
conclusién que obtenemos aqui a partir de la aplicacién de la nocién tomista de
participacidn a la participacién de la gracia de Cristo por el cristiano.

Por tanto, el término «virtual» no se emplea aqui en el sentido en que se habla de
«realidad virtual» en el 4mbito de la inform4tica donde se toma «virtual» como
equivalente a «simulado», «<imaginario», etc.

«Licet corporalia dicantur esse in aliquo sicut in continente, tamen spiritualia conti-
nent ea in quibus sunt, sicut anima continet corpus. Unde et Deus est in rebus sicut
continens res. Tamen, per quandam similitudinem corporalium, dicuntur omnia esse
in Deo, inquantum continentur ab ipso» (Summa Theologiae1, q. 8, a. 1, ad 2).

Cfr. CONCILIO VATICANO 11, Const. past. Gaudium et spes, n. 24; JUAN PABLO I,
Carta ap. Mulieris dignitatem, 15-VIII-1988, n. 7.

La misma conclusién, sintéticamente expuesta, puede verse en un articulo de F.
Ociriz, que dirigié la tesis doctoral de la que estas paginas son un extracto. Cite-
mos algunos pdrrafos: «La eficiencia de la Humanidad de Cristo —en la que in-
hiere la plenitud de gracia creada— respecto a la gracia en nosotros, es una causa-
lidad instrumental, pero relativa a acciones propias y exclusivas de Dios (...). El
instrumento actda mientras lo hace la causa principal. Por tanto, puede afirmarse
que la Humanidad del Sefior —plena de gracia— obra infundiendo la gracia en
los hombres mientras la divinidad lo hace como causa principal. Y como esta cau-
salidad divina es permanente, de sustentacién en presente, puede afirmarse que la
causalidad de la Humanidad de Jesucristo es también permanente, fundante en
presente de la gracia creada en nosotros.
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»En términos absolutos, la Omnipotencia divina, aun infundiendo toda gracia a
través de la Humanidad de Cristo —como participacién de su plenitud de gra-
cia—, podria después mantenerla directamente, prescindiendo del instrumento.
Sin embargo, no hay motivos para afirmar que una tal posibilidad se realice; es
mis, la razén teoldgica lleva decididamente a pensar en lo contrario; es decir, en
una presencia permanente —causal en presente— de la Santisima Humanidad del
Sefior en las almas en gracia. Esto, en efecto, es mucho mds congruente con el ca-
récter cristico de la gracia, con el cierto cardcter trascendental de nuestra participa-
cién en la gracia de Cristo y, ademds, con el cardcter de instrumento unido de la di-
vinidad, propio de la naturaleza humana del Sefior.

»Esta presencia permanente no puede entenderse como una presencia sustancial
—que es exclusiva de Cristo en la gloria y, sacramentalmente, en la Sagrada Euca-
ristta—, sino que ha de ser una presencia virtual: una presencia por la operacién
(...). La Humanidad de Cristo actta incesantemente en el alma de los justos,
como instrumento unido al Verbo, infundiendo una participacién de su plenicud
de gracia. Que la Humanidad del Sefior alcance con su operacién a todos los
hombres y de modo permanente, es posible en virtud de su unién in Persona con
la divinidad; en virtud del hecho admirable de que el acto de ser que hace existir
esa Santisima Humanidad y cada una de sus operaciones es el Ser infinito de Dios
(cfr. Summa Theologiae 111, q. 17; Comp. Theol. 1, c. 212; De Unione Verbi Incar-
nati, a. 4)» (F. OCARIZ, La elevacion sobrenatural como re-creacion en Cristo, en Atti
dell’VIII Congresso Tomistico Internazionale, Libreria Editrice Vaticana 1981, pp.
290-292. Este articulo figura también en ID., Naturaleza, Gracia y Gloria, cit.,
cap. IV). Un precedente de esta misma conclusién, aunque sin la base del estudio
de la participacién de la gracia de Cristo, se encuentra en E. HUGON, La causalité
instrumentale dans l'ordre surnaturel, cit., p. 111.

In loann. Ev., c. 1, lect. 10, 1.

«In hoc quod de Christi plenitudine omnes accepimus, est aliquid simile traductioni,
quamuvis non sit proprie traductio. Est igitur similitudo quantum ad ipsum Spiritum
Sanctum increatum, qui idem numero est in capite et in membris, et aliguo modo a
capite ad membra descendit, non divisus, sed unus. Est autem disimilitudo quantum
ad ipsum donum, secundum quod Spiritus Sanctus in nobis inhabitat, quia istud non
traducitur de subiecto in subiectum» (In I Sent., d. 13, q. 2, a. 1, ad 2).

El mismo término, #raductio, que Santo Tomds emplea para referirse a la partici-
pacién de la gracia de Ciristo, lo utiliza para la participacién de la naturaleza hu-
mana; por ejemplo: «[el pecado original se transmite de Adén a todos los hom-
bres] per modum traductionis consequentis traductionem naturaer (In II Sent., d. 20,
q- 2, a. 3, ad 3).

In III Sent., d. 13, q. 2, a. 1, ad 2. Este texto se acaba de citar mds extensamente
poco mis arriba.

«Oportet enim omne agens coniungi i in quod inmediate agit, et sua virtute illud con-
tingerer (Summa Theologiael, q. 8, a. 1, ¢).

Summa Theologiae1ll, q. 48, a. 6, arg. 2.

«Passio Christi, licet sit corporalis, habet tamen spiritualem virtutem ex divinitate
unita. Et ideo per spiritualem contactum efficaciam sortitur, scilicet per fidem et fidei
sacramenta» (ibid., ad 2).

«Sicut enim in una persona multa sunt membra, ita in una humana natura multae
sunt personae, ut participatione speciei multi homines intelliguntur quasi unus homo,
ut Porphyrius dicits (Comp. Theol., 1, c. 196. Cfr. In II Sent., d. 32, q. 1, a. 3; In
Ep. ad Rom., c. 5, lect. 4; Summa Theologiae1-11, q. 81, a. 1; De malo, IV, 1). Este
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principio viene a ser como la expresién filoséfica de la concepcidn semitica de per-
sonalidad corporativa. En In III Sent., d. 18, q. 1, a. 6, sol. 1, Santo Tomds lo utili-
za como fundamento de la extensién del mérito de Cristo a todos los hombres: « E¢
quia omnes homines sunt unus homo in natura communi, ut dicit Porphyrius (in “Isa-
goge”, cap. “De specie”) inde est quod meritum Christi, quod ad naturam se extende-
bat, etiam ad singulos se extendere poterat; et ita aliis mereri potuit». Se entiende que
algunos autores que tratan de profundizar especulativamente en la unién del cris-
tiano con Ciristo prefieran el concepto de persona mistica a utilizar la nocién de
causa instrumental (cfr., por ejemplo, H. MUHLEN, Una mystica persona. La Chiesa
come mistero dello Spirito Santo in Cristo e nei cristiani: una persona in molte perso-
ne, Citta Nuova, Roma 1968). Sin embargo, por lo que llevamos dicho hasta aho-
ra, parece claro que las dos nociones son aqui imprescindibles: la primera para tra-
tar los aspectos predicamentales de la participacién de la gracia de Cristo, y la
segunda para los de cardcter trascendental.

«“Vos in me”, supple: in me eritis per naturam vestram, quam assumpsi: assumendo
enim naturam nostram, assumpsit nos omnes> (In loann. Ev., c. 14, lect. 5). El Ma-
gisterio del dltimo Concilio ha ensefiado en este sentido que «el Hijo de Dios con
su Encarnacién se ha unido en cierto modo con todo hombre» (CONCILIO VATI-
CANO 11, Const. past. Gaudium et spes, n. 22. Cfr. JUAN PABLO 11, Enc. Redemptor
hominis, 4-111-1979, n. 8).

La consideracién de que la elevacidn sobrenatural comporta una verdadera nove-
dad de ser (novedad en el esse en cuanto fundante de la relacién con Dios, como ya
hemos recordado) ha llevado a comprender el esse 0 acto de ser de la persona como
«punto de contacto entre lo natural y lo sobrenaturaly (Cfr. F. OCARIZ, Naturaleza,
Gracia y Gloria, cit., p. 82). Ahora podemos decir también que, en la nueva eco-
nomia de la salvacién inaugurada con la Encarnacién del Verbo —en la cual la
gracia es participacion de la gracia de Cristo—, la misma naturaleza humana, por
la que todos formamos con Cristo como un solo hombre, es en cada uno un nue-
vo punto de contacto con la vida sobrenatural.

Summa Theologiae 111, q. 48, a. 6, ad 2.

Summa Theologiae 111, q. 68, a. 1, ad 1. Se trata de la fe formada por la caridad,
como sefiala Santo Tomds en el comentario a £f3, 17 y en otros lugares (cfr. In
Ep. ad Epbes., c. 3, lect. 4; In Ep. ad Rom., c. 1, lect. 6; In Ep. I ad Tess., c. 5, lect.
1; etc).

«Principalis autem causa efficiens gratiae est ipse Deus, ad quem comparatur humani-
tas Christi sicut instrumentum coniunctum, Sacramentum autem sicut instrumentum
separatum. Et ideo oportet quod virtus salutifera derivetur a divinitate Christi per eius
humanitatem in ipsa sacramenta» (Summa Theologiae 111, q. 62, a. 5, c). Cfr. CON-
cILIO VATICANO 11, Const. Sacrosanctum Concilium, n. 7. Los sacramentos «son
como “fuerzas que brotan” del Cuerpo de Cristo» (CATECISMO DE LA IGLESIA CA-
TOLICA, n. 1116; cfr. n. 1127).

In IV Sent.,d. 7,q. 1,a.1, c.

In Ep. ad Rom., c. 8, lect. 2.

Nos referimos a la nocién de persona que se encuentra, por ejemplo, en JUAN PA-
BLO II, Carta ap. Mulieris dignitatem, 15-VIII-1988, n. 7. No estd fuera de lugar
utilizar esta nocién en un trabajo como el presente en el que se trata sobre todo de
la doctrina de Santo Tomds, porque no sélo no se opone a esta doctrina, sino que
se apoya en ella y se puede decir que la desarrolla. Serfa impensable un personalis-
mo cristiano que prescindiera de la metafisica tomista (cfr. JUAN PABLO 11, Discur-

50 4-1-19806).
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Con «el Cuerpo y la Sangre junto con el Alma y la Divinidad de nuestro Sefior Je-
sucristo» (CONCILIO DE TRENTO: DH 1651).

En el siguiente texto de Santo Tomds se encuentran sintéticamente la mayor parte
de los aspectos que se acaban de mencionar. «Sumus autem participes gratiae, primo
per susceptionem fidei. Eph. 3, 17: “habitare Christum per fidem in cordibus vestris’.
Secundo per sacramenta fidei. Gal. 3, 27: “quicumque in Christo baptizati estis, Ch-
ristum induistis”. Tertio per participationem Corporis Christi. I Cor. 10, 16: “panis
quem frangimus, nonne participatio corporis Domini est?” Sciendum autem quod du-
plex est participatio Christi. Una imperfecta, quae est per fidem et sacramenta; alia
vero perfecta, quace est per praesentiam et visionem rei; primam iam habemus in re, sed
secundam in spe (...). Quicumque enim in Christo baptizatur, suscipit quamdam no-
vam naturam, et formatur quodammodo Christus in ipso. Gal. 4, 19: “filioli mei,
quos iterum parturio donec formetur in vobis Christus”. Hoc quidem in nobis vere
perficietur in patria, sed hic tantum initium, et hoc per fidem formatam, quia infor-
mis mortua est» (In Ep. ad Hebr. c. 3, lect. 3).

En la expresién hijos de Dios en Cristo por el Espiritu Santo, las palabras en Cristo
indican que la filiacién adoptiva del cristiano es participacién en la Filiacién sub-
sistente, el Hijo; y las palabras por e/ Espiritu Santo, indican que esa participacién
se realiza por el envio (missio) del Espiritu Santo al alma. En cambio, en la expre-
sion hijos de Dios por Cristo en el Espiritu Santo, que también estd apoyada en la Sa-
grada Escritura, como la otra, y es tradicional en la Teologfa (cft., por ejemplo, S.
BUENAVENTURA, De Mysterio Trinitatis, q. 8, a. 7; CATECISMO DE LA IGLESIA CA-
TOLICA, nn. 1y 505), las preposiciones en y por tiene un significado distinto. Que
el cristiano es hijo de Dios por Jesucristo, significa que ha sido hecho hijo de Dios
por mediacién de Jesucristo (cfr. £f1, 5.7); y que es hijo de Dios en el Espiritu San-
to significa que ha sido hecho hijo de Dios al participar en el Espiritu Santo, vin-
culo de Amor Subsistente entre el Padre y el Hijo, del que es participacién la cari-
dad (cfr. Summa Theologiae, 11-11, q. 24, a. 7, ¢). Como hace notar Prat, las
expresiones en Cristo'y en el Espiritu en las epistolas de San Pablo no son equiva-
lentes (cfr. F. PRAT, La Teologia di San Paolo, S.E.1., Torino 1961, vol. 11, p. 385),
pero son inseparables, del mismo modo que la filiacién divina sobrenatural y la ca-
ridad son realidades formalmente diversas pero inseparables.

Summa Theologiae1ll, q. 3, a. 4, ad 3. Cfr. Comp. Theol., 11, 4.

«There is, then, henceforth, in every Christian, as an image, and even as a participa-
tion of this supreme mystery» (E. GILSON, The Intelligence in the Service of Christ the
King, Scepter, New York 1978, p. 8. Publicado originalmente en Christianity and
Philosophy, New York 1939, p. 108). No parece que en este texto haya que tomar el
término «participacién» en el sentido estricto que venimos utilizando.

«lpsi quodammodo inserti» (SAN CIRILO DE ALEJANDRIA, In loann. Ev., 10, 2: PG
74, 331). No queremos omitir, aunque no sea posible exponerlo con detenimien-
to, la especialisima introduccién de la Santisima Virgen en la Santisima Trinidad,
por su participacion excelsa en la gracia de Cristo, que excede a la de todas las de-
mds criaturas: cfr. C. FABRO, La partecipazione di Maria alla grazia di Cristo secon-
do San Tommaso, en «Ephemerides Mariologicae» 24 (1974) 389-406.

JUAN PaBLO 11, Discurso en audiencia general, 24-V-1989, n. 4.

El error de la ubicuidad tiene también otro significado, del que se ha hablado en el
apartado I.

De Veritate, q. 29, a. 5, c.

Cfr. In Il Sent., d. 13, q. 2, a. 1, ad 25 In Joann. Ev, c. 1, lect. 10, 1.

Cfr. CoNCILIO VATICANO II, Const. past. Gaudium et spes, n. 22.
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Cfr. Summa Theologiae 111, q. 48, a. 6, ad 2. La nocién de persona que se encuen-
tra implicita en algunas ensefianzas recientes del Magisterio, ayuda a comprender
esta afirmacion (cfr., por ejemplo, JUAN PABLO II, Carta ap. Mulieris dignitatem,
15-VIII-1988, nn. 6-8).

SAN AGUSTIN, 7 loann. Ev., 21, 8: CCL 36, 216.

SAN JOSEMARIA ESCRIVA, Es Cristo que pasa, Rialp, Madrid 1973, n. 103. «Cada
cristiano debe ser alter Christus, ipse Christus, presente entre los hombres» (ID.,
Conversaciones, Rialp, Madrid 1968, n. 58). Sobre el uso de estas expresiones y de
otras semejantes (como «identificacién con Cristo»), recurrentes en los escritos de
San Josemaria Escrivd, véase lo que hemos dicho en nota a pie de pdgina en el
apartado I del presente trabajo.

SAN LEON MAGNO, Sermo 1 in Nativitate Domini, 3: PL 54, 193.

In Ep. ad Rom., c. 8, lect. 2.

SAN JOSEMARIA ESCRIVA, Forja, Rialp, Madrid 1988, n. 987.
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