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No intento, Seitor, penetrar tu profundidad,

porque de ningung manera puedo comparar con ella mi bnteligencia;

pevo deseo comprender tu verdaol, awngue sea limperfectamente,

esa verdad que wmi corazbown cree Y ama.

Porgue no busco comprender para creer, sino que creo para Llegar a comprender.
Creo, en e{ecto, porque SLwno creyjere, nwo Legaria o comprethev (San Anselno,

Prostogion, Obras completas, Ed. bilingite, Trad. ). Alameda, Madvid 1952, [, 267).
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INTRODUCCION GENERAL

La koindnia es una nocion de la teologia que expresa la dimension relacional del ser
humano, creado a imagen y semejanza de Dios, con su Creador. A lo largo de la historia de la
salvacion, Dios se revela como comunién, un Dios uno y trino. Asimismo, la vocacién del ser
humano es la de vivir en comunion plena con Dios. Es decir, la realidad divina de la koinénia
es la que fundamenta y posibilita la comunidn entre las personas. En efecto, la comunion es «el
fruto y la manifestacion de aquel amor que, surgiendo del corazon del eterno Padre, se derrama
en nosotros a través del Espiritu que Jests nos da (cf. Rm 5,5), para hacer de todos nosotros
“un solo corazoén y una sola alma” (Hch 4,32)»'. Asi las cosas, la categoria koindnia representa
una nocién fundamental de la reflexion teologica sobre Dios y sobre el hombre en la Iglesia; es
una forma de relacion con el mundo, con los hombres y con Dios. La categoria koindnia expresa
la esencia misma del Dios trinitario: Padre, Hijo y Espiritu Santo. Es mas, en nuestros dias, el
concepto de la Iglesia como comunién es en el que mas insiste el magisterio universal.
Entonces, es la centralidad de la categoria koinbnia en la teologia y la vida eclesial la que nos

ha motivado a elegir este tema para nuestro trabajo de memoria.

La palabra griega xowvmvia es un concepto polivalente y polisémico. Etimologicamente,
koinos designa lo que es publico, comln, accesible a todos, ordinario y se opone a idios que
designa lo que es propio, particular, privado®. Las formas verbales derivadas de koinos se
traducen en poner en comun, comunicar, participar, tener parte en, etc. Hay dos formas
nominales: koinbnia y koinonos. El sustantivo femenino koindnia se refiere a la comunidad o
colectividad, mientras que el masculino koinonos se refiere a un individuo que puede ser un
amigo intimo, un compafiero casual o un socio en algun negocio. En cuanto al adjetivo
koinonikos, su significado es lo que se refiere a la comunidad. O sea, todas las palabras del
grupo koinos expresan la idea de comunidn entre personas. Sin embargo, esta comunién puede
tener diferentes grados de intensidad. Es cierto, koinénia no es un neologismo cristiano, sino

que hunde sus raices en el Iéxico helénico profano.

Platén, por ejemplo, utiliza el término koindnia en tres sentidos, reflejando tres grados
de cercania entre las personas implicadas: (1) el encuentro entre personas humanas, ya sea una
fiesta 0 un viaje realizado juntos; (2) la amistad o el amor; (3) la conjuncién armonica entre el

cielo (los dioses) y la tierra (los humanos), de donde deriva la armonia de la polis griega.

1 Juan Pablo 11, Carta apostdlica Novo Millennio Ineunte, n° 42.
2 Cf. «idios» et «koinos», in Pierre Chantraine, Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Histoire des mots
(Paris: Klincksieck, 1968), 455;552.



Aristoteles, en cambio, nunca utiliza el término del grupo koinos para expresar la idea de
comunion entre los humanos y los dioses; lo reserva s6lo para el contexto de una comunidad
humana. Asimismo, distingue entre una koindnia de interés y una koindnia de espiritu. El
término koindnia aparece regularmente en la Politica y en la Etica Nicomaquea. Para
Aristdteles, el hombre es por naturaleza un ser comunitario, incapaz de alcanzar su pleno
potencial o de lograr su propia felicidad sin asociarse con otros hombres. Esta inclinacion
natural le lleva a crear diferentes comunidades, de las cuales las tres bésicas son la familia, la
aldea y el Estado. A través de los intercambios — materiales o espirituales — los miembros de la
comunidad se ayudan mutuamente a vivir bien, es decir, a llevar una vida virtuosa. Es decir
que, para Aristoteles, la amistad (philia) se da en la comunion (koindnia). La idea de una
koinbnia entre los hombres y los dioses, ya presente en Platon, fue retomada por el estoicismo.
En efecto, los estoicos consideran que la aspiracién del hombre a una vida de comunién se
extiende no s6lo a sus semejantes sino también a los dioses. Asi pues, se amplia la idea de la
koinbnia hacia una comunidn y armonia universal de la realidad entera, que desborda los limites
de la relacién amigable o de la ciudad-estado de Platon. Sea como fuere, en el concepto griego
de koindnia se combinan dos ideas clave: la de una asociacion de varias personas con vistas a
una acciéon comun, y la de una participacion comdn en los mismos bienes (materiales o
espirituales); asociacion y participacion son inseparables una de otra. Se trata basicamente de

una vida compartida.

Es importante sefialar que la palabra koin6nia no es un término utilizado en la Escritura
para designar a la Iglesia. En el marco de la reflexion cristiana, el término koinbnia revela un
caracter polivalente y polisémico. O sea, el término biblico koindnia puede traducirse de
muchas maneras: comunidad, pertenencia, comunion, participacion, asociacion, compartir, etc.
O sea, los fieles estan en koinbnia porque participan, cada uno y todos juntos, de los mismos
bienes divinos, de la misma realidad de la gracia. De ahi sus posibilidades de aplicacion a las
distintas areas de la teologia, aunque haya sido en el marco de la eclesiologia — eclesiologia de
comunién — donde ha adquirido una mayor divulgacion. La palabra koindnia ha adquirido en el
lenguaje cristiano un significado eclesioldgico, sacramental y eucaristico indisociable. Es, sin
duda, el aspecto antiguo e importante de la Iglesia y de su unidad. Sin embargo, el término

koinbnia sirve también para expresar la revelacion del Dios uno y trino, que es en si mismo

3 Cf. Aristoteles, Etica Nicomaquea. Etica Eudemia (Madrid: Gredos, 1985), 322-378.
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koindnia-comunion; la experiencia de vida teologal y la participacion del ser humano en la vida
de Dios.

Todas las Iglesias que participan en el dialogo ecuménico estan de acuerdo en que la
nocion de comunion (koindnia) expresa lo que la Iglesia es en su ser, su vida y su destino final.
Podemos traer a colacién la afirmacion que hizo el papa Juan Pablo 11 en su Carta apostolica
para la clausura del gran jubileo del afio 2000: la comunion (koindnia) «encarna y manifiesta la
esencia misma del misterio de la Iglesia»*. Asi pues, la nocion de koindnia aparece como un
concepto clave en el reciente debate ecuménico sobre la Iglesia y es fundamental para la
reelaboracion de una comprension comun de la naturaleza de la Iglesia y de su unidad visible.
Es mas, inmediatamente después del Concilio Vaticano Il (CV II), el concepto de comunion
referida a la Iglesia fue una de las nociones que mas atrajeron a los tedlogos®. Podemos afirmar,
sin equivoco, que el concepto clave para interpretar la eclesiologia del CV 1l es el de la
comunidn. Ya la Constitucion dogmatica sobre la Iglesia, Lumen gentium, en su definicion de
la Iglesia como sacramento afirmaba que es «signo e instrumento de la unién intima con Dios
y de la unidad de todo el género humano» (LG 1). Dicho de otro modo, la koinbnia caracteriza

a la Iglesia como signo e instrumento de salvacion.

A pesar de los notables méritos y progresos de la reflexion eclesioldgica postconciliar,
es de subrayar también la aparicion de algunas tendencias que interpretaban reductivamente
este concepto con el consecuente riego de alterar radicalmente la eclesiologia catélica. Asi pues,
se intentaba reducir el término koindnia a una vision mas o menos exclusivamente horizontal y
sociologica. En el Sinodo extraordinario de los Obispos de 1985, se afirmara de nuevo la
centralidad de este concepto para una vision adecuada de la Iglesia de Dios, en fidelidad a la
ensefianza biblica y a la tradicion patristica®. Entonces, se quiso salvaguardar los criterios para
una comprension correcta de la nocion de comunién destacando tres aspectos fundamentales.
Primero, el concepto de comunion en relacién con otras nociones de gran relevancia en
eclesiologia: pueblo de Dios, cuerpo de Cristo, sacramento. Segundo, el concept de comunién

en relacion con la eucaristia y el episcopado (unidad de la Iglesia). Tercero, el concepto de

4 Juan Pablo I1, Carta apostélica Novo Millennio Ineunte, n°® 42,

S Card. Joseph Ratzinger, El misterio de la Iglesia y la Iglesia como comunién (Madrid: Ediciones Palabras, 1994),
101.

6 Card. Joseph Ratzinger, Carta a los obispos de la Iglesia catdlica sobre algunos aspectos de la Iglesia
considerada como comunion, 28 de mayo de 1992, n° 3 (https://www.vatican.va, 10 de mayo de 2022).
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comunion en relacion con el vinculo entre los Obispos, y entre ellos y el Sucesor de Pedro

(fundamento visible de la unidad de la Iglesia)’.

La significacion teologica de koinbnia es muy rica. Utilizado diecinueve veces en el
Nuevo Testamento (NT), el término koindnia, en su sentido primario, significa participacion en
la vida de Dios por medio de Cristo en el Espiritu Santo®. Asimismo, la koin6nia es el don del
Espiritu Santo: todos participamos en la comunion del Espiritu Santo (2 Cor 13,14). Del mismo
modo, la koinbnia se refiere a una relacion profunda y personal entre Dios y la humanidad (Hch
2,42 y Jn 1,3). En efecto, los temas de la herencia y la alianza en el Antiguo Testamento (AT)
contienen ideas similares. Israel es la herencia del Sefior (Ex 34,9) y existe una alianza entre
Dios y su pueblo (Jer 24,7). La koindnia reside en la libre eleccion de Dios de entregarse a
nosotros: «Pues fiel es Dios, por quien habéis sido llamados a la comunion con su hijo
Jesucristo, Sefior nuestro» (1 Cor 1,9). De este modo, mediante el bautismo, los creyentes son
[lamados a la comunion del Espiritu. Como consecuencia de eso, compartimos la pasion y la
consolacion de Cristo (2 Cor 1,7; Fil 3,10), y participamos de la naturaleza divina (2 Pe 1,4).
Para san Pablo, el reparto de bienes y la ayuda econdmica a las Iglesias necesitadas son signos

de nuestra comunion en la vida de Dios (Rom 15,26 y 2 Cor 9,13).

De todo lo que precede, aparece con claridad que la nocién de comunion es muy
adecuada para expresar el nucleo profundo del misterio de la Iglesia. Méas claramente, esta
nocidon conlleva tanto a la dimensidon vertical (comunién con Dios) y la horizontal (comunién
con los hombres), como la dimensién invisible (comunién intima con la Santisima Trinidad y
con los demas hombres) y visible (comunidn en la doctrina de los Apdstoles, en los sacramentos

y en el orden jerarquico)®.

Si el concepto de Koindnia, como lo consideran los documentos del CV I, se revela
imprescindible y muy adecuado para expresar el nucleo profundo de la Iglesia, incluso ser la
clave de lectura para una renovada eclesiologia catolica, ¢qué lugar ocupa esta categoria en el
conjunto de la reflexion teoldgica y en la vida practica de la Iglesia? Tomando asi como
referencia la categoria de comunion, parece legitimo preguntar por los elementos
fundamentales que han de ser considerados puntos firmes en la reflexion teoldgica. Habitado
por estas preocupaciones, en este presente trabajo, nos proponemos de hacer una sintesis

teoldgica de los saberes estudiados en el Bachiller de Teologia a partir de la categoria de

7 Card. Joseph Ratzinger, El misterio de la Iglesia y la Iglesia como comunién, Op. Cit., 102-103.
8 Jeréme Hamer, La Iglesia es una comunién (Barcelona: Estela, 1965), 153-158.
% Card. Joseph Ratzinger, El misterio de la Iglesia y la Iglesia como comunién, Op. Cit., 103.
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comunién. Por eso, tratando de ser fiel a la problematica que plantea nuestro trabajo, nos ha
parecido adecuado formular el tema de nuestra memoria como sigue: «La koinénia con el Dios
uno y trino y la expresion de la comunion en la Iglesia». Asi las cosas, nuestro trabajo se

articulara en siete capitulos.

El primer capitulo tratara de fundamentar biblicamente la nocion de koindnia y mostrar
como la revelacion de Dios constituye un presupuesto para la vida de comunién. Es lo que
justifica la formulacidn de esta primera parte de nuestro trabajo: La auto-comunicacion de Dios
como presupuesto para la comunion. En efecto, la revelacién o la auto-comunicacion es una
iniciativa de Dios. O sea, Dios es quien toma la iniciativa primera de darse a conocer, de buscar
al hombre y llamarlo a una vida de plena comunion con El. Esta revelacion de Dios desde el

AT tiene su culmen en el NT en la persona de Jesucristo.

Desde los primeros capitulos del Génesis se nos presenta a Dios como el Creador del
cielo y de la tierra, de todas las cosas visibles e invisibles, y por lo tanto, Creador del hombre'°.
Asi pues, la creacion se inserta en el designo de Dios que tiene como objeto la salvacion del
hombre, la vida en comunion con El. Dicho con otras palabras, la consecuencia de la creacion
del hombre a imagen y semejanza de Dios uno y trino es que el individuo humano solo puede
realizarse en comunidn con los demas y en comunion con Dios, su Creador. En el NT, siempre
se ha atribuido al Padre la iniciativa en la creacion y en la salvacion. Asimismo, se ve también
la creacion como realizada con la mediacion de Jesus. De alli, nuestro gran interés por tratar de
dos lugares muy concretos de esta revelacion: la creacion y Cristo. Asi pues, el segundo capitulo

se titula: La revelacion de Dios como comunién en la creacion y en Cristo.

La eclesiologia de comunion parte de afirmaciones trinitarias para expresar la revelacion
de la Iglesia en la nocion de communio. Es decir, la comunion entre las personas humanas es,
pues, un reflejo de la vida trinitaria. Por eso, la Iglesia imita y refleja el misterio de la trinidad-
unidad divina en cuanto es comunion de personas en la participacién de las mismas realidades
de vida. Dios se revela, entonces, como comunion interpersonal de amor (Padre, Hijo y
Espiritu). Asi pues, el tercer capitulo tratara de la comunion de Dios trinitario. El titulo de este
capitulo suena asi: El Dios uno y trino como icono de la koindnia. Este capitulo se divide en
cuatro grandes partes. La primera aborda la cuestion de Dios en si y para nosotros. La segunda

presenta los conceptos fundamentales de la doctrina trinitaria. La tercera trata de la revelacion

10 Luis F. Ladaria, EI hombre en la creacién (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 2012), 3.
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del misterio en la Sagrada Escritura. Finalmente, en la tltima parte, se muestra cémo se llega a

la determinacion dogmatica del misterio de comunidn trinitaria en los concilios.

La unidad-unicidad de la Iglesia se decide desde la voluntad de Cristo y tiene como
analogia la unidad trinitaria de Dios: «Como tu, Padre, en mi y yo en ti, que ellos también sean
uno en nosotros, para que el mundo crea que ti me has enviado» (Jn 17,21). Asimismo, cabe
subrayar que para una eclesiologia de calidad es imprescindible la buena calidad de la
cristologia y de la teologia trinitaria. Asi pues, después de tratar de la comunion de Dios
trinitario en el capitulo precedente, el cuarto capitulo de nuestro trabajo quiere presentar a Cristo
como mediador de la koindnia. Desde alli que el titulo de este capitulo es: Cristo es mediador
de la comunidén con el Dios vivo y verdadero. Se organiza el capitulo en cuatro partes: el
ministerio de Jesus en torno al Reino escatologico de Dios; los titulos cristoldgicos; la comunion

de Jesucristo con la humanidad y la experiencia teologal de Maria, icono de la Trinidad.

El quinto capitulo se interesara por la eclesiologia de la Iglesia-comunion. En efecto, la
realidad de la Iglesia se constituye por la relacion entre los elementos visibles (la comunion en
la doctrina de los apdstoles, los sacramentos, el orden jerarquico) y los elementos invisibles (la
comunién con Dios uno y trino, la participacion en la naturaleza divina, los dones del Espiritu,
la misma fe), como quiera que entre elementos invisibles y elementos visibles existe una intima
y esencial relacion, analoga a la que existe entre la divinidad y la humanidad en la Unica persona
divina del Verbo encarnado!’. Es claro, las raices teoldgicas de una eclesiologia de comunion
se encuentran en la consideracion de la Iglesia como una comunion de personas que comparten
los mismos dones divinos 0, mé&s ampliamente, la misma vida del Dios uno y trino a través del
Espiritu Santo (cf. 1 Jn 1,3). Dicho de otro modo, la eclesiologia de comunion parte de
afirmaciones trinitarias para expresar la revelacion de la Iglesia en la nocién de communio. O
sea, es la realidad divina de la comunion la que fundamenta la comunion de las personas en la
Iglesia. Asimismo, con las ultimas palabras de Jesus en Mt 28,19, la Iglesia se presenta como
misionera. Es lo que da razén a la formulacion de este capitulo: La Iglesia es una comunion
misionera. Este capitulo se centra en cuatro cuestiones sumamente importantes para la
comprension de la Iglesia desde la categoria koindnia: la Iglesia como misterio de comunion;
laidea de la Iglesia como pueblo de Dios y Cuerpo de Cristo; la vida de comunién en las Iglesias

locales y la Iglesia universal; y finalmente, la comunion eclesial en relacion con los ministerios.

11 Antonio Marifa Calero, La Iglesia: misterio, comunion y misién, (Madrid: Editorial CCS, 2001), 308.
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Puesto que los sacramentos estan fundamentados en Cristo, la Iglesia los celebra
haciendo llegar asi la gracia de la salvacion al hombre, al mismo tiempo que su celebracion
edifica la comunidad de los creyentes y anticipa la esperanza escatoldgica a la que estamos
llamados®2. Asimismo, la sacramentalidad como categoria teoldgica caracteriza la unidad
interna entre la auto-comunicacién divina en la forma encarnada de la gracia y la adoracién que
el hombre tributa a Dios en todos los ejercicios de su vida, en la fe y el seguimiento de Cristo®3,
Asi pues, los sacramentos, dones de Dios que abarcan el conjunto de la vida cristiana, son signos
de comunion. En la participacion de los sacramentos de la Iglesia se realiza la comunion entre
los cristianos y entre estos con Dios. El sexto capitulo de nuestra memoria reza asi: La koinnia
se realiza a través de la participacion en los sacramentos. Es claro, de los siete sacramentos de
la Iglesia catdlica, tienen una importancia capital y particular el bautismo y la eucaristia.
Nuestra presentacion se estructura en tres partes. Presentaremos, de manera sucesiva, los
sacramentos de la iniciacion cristiana, los sacramentos de la curacion y, finalmente, los

sacramentos que estan al servicio de la comunion y de la mision.

La categoria koindnia en relacién con los sacramentos de la Iglesia expresa la comunion
entre Dios y el hombre. Asimismo, la aparicion de Dios en el mundo constituye el
acontecimiento decisivo que imprime a la historia su orientacion definitiva. La salvacion a la
que Dios nos llama se concretiza en la comunion con El en Cristo por el Espiritu, que se inicia
aqui, pero como anticipo de lo que sera en la eternidad. Asi pues, la fe cristiana nos promete la
vida transformada, renovada, consumada, llevada a la plenitud. Es lo que justifica la
formulacion del dltimo capitulo de nuestro trabajo de sintesis teoldgica: koindnia: experiencia
de vida teologal y participacién en la vida de Dios. Entonces, en este ultimo capitulo,
trataremos esencialmente de la vida de comunidn que caracteriza la existencia cristiana desde
las virtudes teologales (la fe, la esperanzay el amor) y el anhelo que producen y alimentan estas
virtudes en la existencia cristiana, llevando al discipulo de Cristo a vivir desde la fe en el amor

y la esperanza a una plenitud existencial por la comunién de vida con Dios.

12 Angel Cordovilla (Dir.), Ldgica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica (Madrid: UP Comillas, 2013), 497.
13 Gerhard Ludwig Miuiller, Dogmatica. Teoria y practica de la teologia (Barcelona: Herder, 1998), 641.
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CAPITULO 1: LA AUTO-COMUNICACION DE DIOS COMO PRESUPUESTO
PARA LA COMUNION

La Revelacion cristiana es una realidad muy concreta. No es el fruto de la especulacion
del hombre sobre Dios, sino el efecto de una iniciativa del Dios vivo que sale de su misterio e
interviene en nuestra historia. No es una gnosis, sino un testimonio. La revelacion se nos da por
las vias de la historia y de la encarnacion; se incorpora a la historia antes de incorporarse a
Cristo. En efecto, el Dios que se revela a nosotros se manifiesta como comunion. Asi pues, en
este primer capitulo, trataremos de presentar, en primer lugar, el concepto de comunién como
concepto fundamental e histérico. De modo concreto, hablaremos de sus raices profanas y de
como se fundamenta biblicamente este concepto. Es después de eso que, en segundo lugar,

podremos comprender la auto-comunicacion de Dios como misterio de comunién.
l. La comunion: concepto fundamental e histérico

La palabra comunion traduce varios términos de lenguas antiguas que tienen
significados asociados pero distintos. En primer lugar, esta el término griego koinénia y otras
palabras derivadas de la raiz koinos. Las palabras de este grupo — incluida la forma nominal
koinbnia — no son exclusivas de la cultura cristiana. Su uso literario se remonta a la época de
los escritores y filésofos griegos de la antigiiedad clasica. En esta primera parte, nos interesamos
por los fundamentos biblicos de la nocion de koinénia.

1. Lacomunidn en el Antiguo Testamento y la cultura judia

En hebreo, son principalmente la raiz hbr y sus derivados los que expresan la idea de
comunién. Las versiones griegas de la Biblia traducen las palabras del grupo hbr por diferentes
términos del grupo koinos. Son bastante raros; sélo unos pocos usos en el canon hebreo y
algunos mas en los apdcrifos. Son bastante raros; sélo unos pocos usos en el canon hebreo y
algunos mas en los apdcrifos. También hay que sefialar que la raiz koinon no es el equivalente
exacto de hbr. Mientras que hbr se orienta mas hacia el significado comdn y ordinario, koinon

se orienta mas hacia el significado con o juntos.

En efecto, la raiz hbr describe originalmente lo que es de uso comdn en contraste con lo
gue esta reservado para uso particular o privado. A partir de este significado general, con el
tiempo se desarroll6 un significado mas preciso con una connotacién religiosa. En la literatura
rabinica, el término hbr denota, asi pues, lo que es profano, por oposicion a lo que es sagrado o

santo. Puede referirse, por ejemplo, a los dias de trabajo en contraposicion al sabado, o al dinero
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utilizado para satisfacer las necesidades de la vida cotidiana en contraposicion al dinero
regalado para las necesidades religiosas (mantenimiento del templo o la sinagoga, el culto, etc.),
o0 a los alimentos para el consumo del pueblo en contraposicion a los alimentos de los sacrificios

(pan y carne) reservados para el consumo de los sacerdotes.

En el judaismo helenistico las palabras del grupo koinos no tienen el significado profano
u ordinario tipico de la raiz hebrea hbr en la tierra judia. Como hemos visto, se utilizan para
designar diferentes aspectos de la vida comun de las personas y nunca se refieren a objetos sino
siempre a personas. Bajo la influencia de este significado griego, las palabras del grupo koinos,
cuando se utilizan en los escritos religiosos judios para traducir términos del grupo hbr,

adquieren nuevos armonicos.

En la Septuaginta, las palabras del grupo koinos se refieren a diferentes relaciones entre
personas. Los ejemplos son diversos: compartir el mismo oficio (Job 40,30), la asociacion social
o profesional (Ct 1,7; 8,13), la convivencia familiar o entre amigos (Qo 4,10; 2Ch 20,35; Mal
2,14; Si 42,3). La idea central es siempre la de una comunidad de personas resultante de su

participacion comin en una misma cosa, o la basqueda de un mismo objetivo.

En contraste con el uso griego clasico, las palabras del grupo koinos casi nunca son
utilizadas por los judios helenistas para describir la relacion entre Dios y el hombre; ni en la
Septuaginta ni en los escritos rabinicos. Cabe subrayar aqui que el vocabulario de koinénia se
utiliza a veces en la Biblia para describir la comuniédn de las naciones paganas con sus dioses
(Is 44,11; Os 4,17). La razon de esta reticencia radica, sin duda, en la sensacion que tenian los
israelitas de la infinita distancia que les separaba del Dios tres veces santo. En Israel, por
ejemplo, no encontramos la idea de amistad entre los hombres y Dios como la encontramos
entre los griegos. No hablan de comunion con Dios, porque la idea misma de comunion implica
una cierta igualdad de los socios. En el lenguaje religioso de Israel, se habla del sefiorio de Dios
y de la sujecion de los creyentest*. Incluso en el contexto de una comida sacrificial, que implica
una cercania bastante excepcional entre los fieles que la ofrecen y Dios que la recibe, el AT
evita el vocabulario de la comunion. Los sacrificios de los israelitas expresan menos la idea de
una comunion de vida que la de un compromiso reciproco en virtud de la Alianza sellada en la
sangre de los animales y confirmada por una comida sagrada (Ex 24,1ss). Se trata mas de una

presencia reciproca de Dios ante y para el pueblo y del pueblo ante y para Dios, que de una

14 Cf. John Reumann, «Koindnia in Scripture», in On the Way to Fuller Koinonia. Official Report of the Fifth
World Conference of Faith and Order (Geneva: WCC Publications, 1994), 42-44.
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verdadera comunion de vida. EI Codigo Deuteronémico, que da prescripciones exactas sobre
el modo de celebrar estas comidas, habla de comer y regocijarse en presencia de Dios y no en

comunién con él (Dt 12,1-28, especialmente los vv. 7, 12, 18).

En los circulos religiosos judios, los términos del grupo hbr-koindnia aparecen, a partir
del siglo 11 a.C., en el movimiento farisaico, que conoce la Hablrah — comunidades fraternales
de discipulos que, bajo la direccion de un maestro, se esfuerzan por seguir la Ley de forma
solidaria y extremadamente rigurosa. Aunque el contexto es explicitamente religioso, los
términos que se refieren a comunion se emplean aqui para describir las relaciones reciprocas
entre los miembros de la comunidad, no las que los vinculan a Dios. En el contexto de la vida
religiosa de los israelitas, la idea de una comunidad fraternal reunida en nombre de Dios se
expresa principalmente a través de los términos ecclesia y synagogé!® o mediante el uso de

diferentes imagenes y comparaciones.

En conclusion, podemos decir tres cosas: a) las palabras del grupo koinos son raras en
el judaismo helenistico; b) aunque el término koinénia traduce el término hebreo hbr al griego,
no hay equivalencia semantica entre estas dos palabras; c) en la literatura religiosa, los términos
del grupo koinos no se utilizan nunca para hablar de la relacién divino-humana dentro de la
comunidad de creyentes. En este sentido concreto, es una nocién especificamente cristiana que

aparecera con el NT.
2. Lacomunidn en el Nuevo Testamento

El NT no aplica directamente a la Iglesia la idea de koindnia-communio. Dicho de otra
manera, la koindnia nunca se utiliza en el NT como nombre de la Iglesia. El vocabulario de
koinbnia-communio se utiliza en el NT para hablar de diversas realidades y en diversos
contextos. Sin embargo, las palabras del grupo koinos se utilizan para hablar de los elementos
esenciales de la vida de la comunidad cristiana: la unidad en la fe en Cristo, la comunion entre
los creyentes, que implica compartir tanto los sentimientos como los bienes materiales, la
celebracion comunitaria de la Cena del Sefior, la asociacion en la mision de evangelizacion del
mundo y la espera comUn de la parusia. Se puede decir que el vocabulario de koinbnia se utiliza
para describir a la Iglesia cristiana primitiva en su ser, vida, mision y destino final. Asi pues,
koinbnia aparece como una nocion genérica que expresa la idea de comunion (o comunidad)

cristiana en sus diversos aspectos.

15 Cf. Gerhard Kittel, Diccionario Teoldgico del Nuevo Testamento (Madrid: Fax, 1974), 790.
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De todas las veces que koindnia aparece en el NT, no se encuentra nunca en los
Evangelios; por consiguiente, nunca estuvo en boca de Jesus, pero procede sin duda de la
comunidad primera. Es sobre todo el apostol Pablo quien hace un uso abundante: de los 64 usos
de los términos derivados de koinos en todo el NT, 33 se encuentran en el corpus paulino. Para
san Pablo, las palabras de este grupo, al referirse a los cristianos, tienen siempre un fuerte
colorido religioso, ya sea la comunion de los creyentes con las personas de la Trinidad y su
participacion en las bendiciones espirituales, o la comunién entre los fieles dentro de la
comunidad y su vida comunitaria. Entonces, el término griego koindnia juega un papel

preponderante en las cartas auténticas de san Pablo.

El analisis de los textos que contienen palabras del grupo koinénia-communio permite
definir cuatro contextos diferentes en los que aparecen en las paginas del NT. El primero es el
contexto que podria llamarse trinitario. Se trata de textos en los que aparecen palabras de este
grupo para hablar de los vinculos entre los fieles y las diferentes personas divinas: Padre (1 Jn
1,3b, 6), Hijo (1 Cor 1,9; Fil 3,10) y Espiritu (2 Cor 13,13; Fil 2,1) 0, en un sentido mas general,
de la participacion de los creyentes en la naturaleza y la vida divinas (2 Pe 1,4). Un segundo
contexto, que podriamos llamar eucaristico, es propio de san Pablo. EI Apdstol utiliza palabras
del grupo koinos para hablar de la comunidn con el cuerpo y la sangre de Cristo en la Cena del
Sefior (1 Cor 10,16-18). Un tercer contexto es el de la vida comunitaria, en el que los diferentes
vinculos que unen a los cristianos entre si dentro de la comunidad se presentan mediante los
términos de este grupo (Hch 2,42; 4,32ss; Gal 2,9; 1 Jn 1,7). Un cuarto y Gltimo contexto, que
podriamos Ilamar escatoldgico, es la comunion de los santos (Ef 2,19; Ap 7,9).

Hasta hace poco, el término koindnia (communio) se utilizaba casi exclusivamente —
tanto en teologia como en pastoral — como abreviatura de la expresion comunion eucaristica.
Todavia hoy, para muchos cristianos, se refiere esencialmente a la celebracion de la misa o del
culto eucaristico, y mas concretamente a ese momento preciso de la liturgia eucaristica en el
que los fieles reciben el cuerpo y la sangre de Cristo al compartir el pan y el vino de la
comunion. Sin embargo, bajo el impulso del movimiento ecuménico, la teologia de la segunda
mitad del siglo XX ha mostrado un renovado interés por lo que el Occidente cristiano denomina

communio y el Oriente, koindnia.

En las cartas auténticas de san Pablo, koindnia esta al servicio de la interpretacion del
acontecimiento del misterio eucaristico en su relacidn con el acontecimiento salvifico de la

cruz: la participacion comudn en los dones de la salvacion genera una especial relacion de
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comunidn entre las personas. El pasaje de referencia se encuentra en el capitulo 10 de la primera
carta de san Pablo a los corintios. Los «muchos» que comen un mismo pan forman un solo
cuerpo (1 Cor 10,16-17). Este es el trasunto que da unidad a los diversos usos del término
koinbnia, de modo que el mismo concepto permite establecer una gama variada de relaciones
comunitarias: de Pablo con sus mismas comunidades (Flp 4,15-16), de las Iglesias o
comunidades paulinas con la comunidad de Jerusalén, sellada con el apreton de manos con
Cefas, Santiago y Juan (Gal 2,9), hasta el punto de que la colecta a favor de los pobres de la
comunidad madre recibe el nombre de koinénia (Rom 15,26; 2 Cor 8,4; 9,13; cf. Heb 13,15).
Entonces, el pensamiento eclesioldgico de Pablo gira en torno a la nocién de koindnia®®.

En primer lugar, el amor y la fidelidad de Dios Padre son principio y fundamento de la
comunién: «Fiel es Dios, por quien habéis sido Ilamados a la comunion de su Hijo Jesucristo,
Sefior nuestro» (1 Cor 1,9). Es Dios quien llama y elige a los creyentes a la comunién con su
Hijo, de modo que el autor primero de esa comunion es Dios que muestra su fidelidad (1 Cor
10,13) con su «llamamientox» (1 Tes 5,24). Es importante percatarse de que el verbo empleado
en este caso (ekléthéte eis koinonian) tiene la misma raiz que la palabra ekklesia. Esta
perspectiva paulina se deja completar con las indicaciones de la primera carta de Juan: la vida
que estaba junto a Dios se nos ha manifestado; este anuncio de los que lo han contemplado hace
nacer una comunién con el Padre y con el Hijo Jesucristo (1 Jn 1,3ss), que convierte al Padre

en la meta y fin ultimo de la comunion con Cristo.

En segundo lugar, la koindnia con el Hijo entrafia una comunion eucaristico-sacramental
y una comunién eclesial. La participacion en la sangre y cuerpo de Cristo, es decir, lacomuniéon
en la vida y en el sacrificio de Cristo, su fraccion y su quebranto, genera comunion entre los
que beben de la misma copa y comen el mismo pan (1 Cor 10,16-17; cf. Rom 12,5; 1 Cor
12,27). Asi las cosas, para Pablo, comunidn tiene un sentido salvifico, comunitario, corporativo.
En este sentido, el concepto global de koinbnia aproxima la eclesiologia a la soteriologia:
comunidn con Cristo es salvacion; al mismo tiempo, comunién de unos con otros en Cristo, es
la comunidad cristiana ideal. Este es el fundamento de una Eclesiologia sacramental basada en
la eucaristia. Esta caracteristica es la que define también la primera comunidad de Jerusalén,
reunida en torno a la ensefianza de los apostoles, en la koindnia, en la fraccion del pan y en la

oracién (Hch 2,42). Por otro lado, la tradicion patristica ha desarrollado la idea segun la cual

19 Santiago Madrigal Terrazas «La Iglesia y su misterio», en Légica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica (Dir.)
Angel Cordovilla (Madrid: UP Comillas, 2013), 458.
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las Iglesias que celebran la misma eucaristia quedan vinculadas entre si por la comunién del

unico cuerpo de Cristo.

La comunién del Espiritu Santo cierra el ciclo: en dos ocasiones habla Pablo de la
comunion en el Espiritu (2 Cor 13,13 y Flp 2,1), rubricando que lo que une a todos los cristianos
es, finalmente, la participacion en un mismo Espiritu. Los antecedentes de 2 Cor 13,13 estarian
dados en las afirmaciones de este otro pasaje de la carta: «Dios nos ha confirmado en Cristo,
nos ha ungido, nos ha sellado y ha depositado en nuestros corazones las arras del Espiritu» (2
Cor 1,21-22). En paralelo a las férmulas «la gracia de nuestro Sefior Jesucristo», «el amor del
Padre», la clausula «comunion del Espiritu Santo» parece indicar la accién de producir en
nosotros la comunion, que nos introduce en la comunidad de vida trinitaria. EI Espiritu es el

cefiidor de la unidad (Flp 2,1-4), el principio activo y dindmico de la koindnia.

Ciertamente, equiparar koindnia con Iglesia es ir mas alla del NT; no hay duda alguna
que el NT expresa las dos relaciones constitutivas de la Iglesia con un solo y Unico término:
koinénia (cf. 1 Jn 1,6-7). Es mas, esta categoria entrafia un potencial ecuménico enorme y se
ha convertido, desde la asamblea de «Fe y Constitucion» celebrada en Santiago de Compostela,

en ideal regulador para la basqueda de unidad entre las Iglesias y comunidades cristianas.

1. Autorrevelacion de Dios como misterio de comunion y respuesta del hombre

La teologia, en cuanto reflexion sobre Dios, parte de lo que Dios ha dicho de si mismo,
es decir, de la Revelacion. El Dios inefable y trascendente ha querido revelarse a los hombres.
Los dos polos de la revelacion de Dios no pueden ser otros sino Dios mismo y la conciencia de
los hombres religiosos que creen en esta revelacion. Dios y la conciencia son, en definitiva, los
puntos extremos de esta comunicacién personal que podemos llamar revelacion. Asi pues, la
historia de la salvacion corresponde a la secuencia de los didlogos que Dios ha mantenido con
Adan y Eva, Abrahan, Moisés y el resto de los patriarcas, profetas y sabios de lIsrael. La
comunicacion definitiva de Dios es la que hizo su propio Hijo, Jesucristo, al encarnarse y vivir
entre los hombres. Asi las cosas, podemos percatarnos de que el misterio de Dios Trinidad, la

revelacion de Dios como comunion, aparece en la Biblia desde el principio al fin.
1. Reflexion teologico-fundamental sobre fe y revelacion

La Teologia Fundamental tiene como tarea dar razén de la pretension de verdad del
cristianismo. Asi, 1 Pe 3,15-16 es un lugar comun en las reflexiones de la Teologia Fundamental

y constituye la carta magna de la disciplina y del quehacer teolégico en general. Nos damos
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cuenta de que la esperanza cristiana esta sostenida en un fundamento que resiste a cualquier
amenaza (cf. Rom 8,31-39) y que es, ademas, razonable; es decir, que posee un 16gos interno
gue no s6lo es matriz de pensamiento, sino también de vida ética en consonancia con él y de
expresiones de todo tipo en las diversas dimensiones y niveles de la existencia cristianal’.

Ademas, esta permanente disposicion a la respuesta, se pide a todos los cristianos.

La Teologia Fundamental actual sabe que esta tarea de estar siempre dispuestos a
responder de la fe con responsabilidad es una tarea teoldgica, que no pone entre paréntesis los
contenidos de la fe, como si quedaran en el atrio de unos preambulos meramente racionales e
historicos, sino que deja que su l6gos interno despliegue su capacidad de dar que pensar,
liberando su potencia intelectiva al despertarse la profundidad de la razén y hacer ver, como
foco de luz amorosa que es imperceptibles de otro modo cuando falta el lumen fidei'8. Un
intento de poner en préctica esta importante dimensién subrayada, han sido los denominados
métodos de correlacion, que tienen en Paul Tillich a uno de sus representantes mas destacados,
aunque no se agotan ni mucho menos en él. Asi pues, la fuente Gltima del método de correlacion
en nuestro tiempo debe remontar hasta Hermann Cohen. Este afirma que sin Dios no se puede
hablar del hombre y sin este no hay nada de Dios. Es decir, la correspondencia entre Dios y el
ser humano se revela como una correlacion. La unicidad de Dios determina su relacion con la
razén del ser humano. Y la razén del ser humano, en cuanto creacion de Dios, determina su

relacion racional a Dios.

Cuando se contempla una religion, en un primer acercamiento, como de fuera hacia
dentro, lo primero que llama la atencidn es el complejo sistema de formas de manifestacion que
configuran un gran significante que envia mas alla de si mismo hacia un segundo sentido que
los fenomenologos de la religion denominan el Misterio o la Realidad de la Religion. Todo
datum expresa, por una parte, la vida religiosa y, por otra, se refiere o simboliza al prium y
supra de la Realidad de la religion®®. La relacion con Dios se expresara categorialmente en una
serie de actos religiosos que anuncian pero que no la agotan: en la oracién, verdadera religion
en acto o acto primero en el que se traduce y realiza la actitud religiosa de fe; pero tambien el
culto y la piedad, que se apoyan junto con la primera en una viga horizontal sostenida por las

tres columnas de las virtudes teologales que deben empaparlas totalmente.

17 pedro Rodriguez Panizo «Teologia fundamental», en Légica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica (Dir.)
Angel Cordovilla (Madrid: UP Comillas, 2013), 18.

18 Ibidem., 22-23.

19 Ibidem., 41.
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Pensar teoldgicamente sobre la originalidad religiosa del cristianismo implica hacerlo
también sobre lo mas sustancial de su pretension de verdad: presentarse como una religion
revelada; es decir, como la auto-comunicacion del Dios Trino en Jesucristo, producto de una
intervencion libre y amorosa de Dios Padre que hace definitiva la forma peculiar de relacion
con el Absoluto que ha supuesto el acontecimiento de Jesucristo, sancionada y perennizada por
su resurreccion de entre los muertos, al incorporarla definitivamente a su vida infinita, como
don para los hombres. Asi pues, el cristianismo afirma la intervencion concreta de Dios en la
historia para establecer esa relacion redentora, liberadora y salvadora. En efecto, hablar de la
revelacion es hablar del fundamento ultimo del cristianismo. Sera actitud de fe aquella que, al
reconocerla, acepta sostener la vida en ese fundamento que resiste cualquier vendaval de la
existencia, en la entrega total de si mismo, sin reservarse nada a quien se le ha entregado antes
de manera inolvidable, desbordando absolutamente todo lo que el hombre es capaz de esperar.
De aqui que Rahner afirma que los tres misterios de indole absoluta de los que habla el
cristianismo son Trinidad, Encarnacion y Gracia?®. Entonces, la teologia cristiana es siempre

theologia ex revelatione.
2. Revelacién como auto-comunicacion de Dios

Lo que caracteriza sin duda a la fe de Israel es que Dios busca al hombre. Asi, la
revelacion es la iniciativa de Dios. Desde el AT, la experiencia de la revelacion se expresa de
este modo: es El quien me ha llamado; es El quien ha elegido a Israel, hasta culminar en el NT
en la persona de Jesucristo?!. Cabe subrayar que esta revelacion de Dios se presenta con un
caracter progresivo. Es decir, no se revela por completo de una vez, sino segun un ritmo
compuesto de etapas y de esperas, de intervenciones y de irrupciones repentinas, un ritmo que
expresa el respeto a los tiempos del hombre, a través de una especie de pedagogia divina. La
cita de 1 Jn 1,2-3 pone de manifiesto ya desde el proemio el caracter trinitario de la revelacién
e incluye dentro del llamado modelo autocomunicativo de revelacion el aspecto epifanico.
Ademas, hay una cierta coherencia interna en el carcter organico de esta revelacion y se trata
de una revelacion que tiene como destinatarios a personas concretas (Abrahan, Moises, Elias,
etc.), pero también a todo el pueblo. Se trata de una experiencia personal y comunitaria.

Finalmente, en esta revelacion de Dios constatamos una fuerte y decisiva tension hacia el

20 Karl Rahner, Escritos de teologia (Madrid: Cristiandad, 2000%), 157-205.
21 Piero Coda, Dios Uno y Trino: Revelacion, experiencia y teologia del Dios de los cristianos (Salamanca:
Ediciones Secretariado Trinitario, 1993), 28.
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futuro; una revelacién continuamente incompleta y por eso tiende a su cumplimiento. Entonces,

el lugar donde Israel conoce a Dios es la historia hecha de una relacion entre Dios y su pueblo.

De todo lo dicho anteriormente, podemos afirmar que la revelacion en la concepcion
cristiana, es la autorrevelacion de Dios en el sentido de la auto-comunicacion personal de Dios
alos hombres. Es decir, la revelacion de Dios es su auto-comunicacion a los hombres. El sentido
fuerte de esta expresion se refiere, por un lado, al mismo Dios revelador y su libertad para
dirigirse a los hombres; y por otro lado, a la misma naturaleza de lo revelado que incluye, no
solo palabras, sino «bienes divinos», Dios mismo. Cuando hablamos de la comunicacion de
Dios mismo, no podemos entender esa palabra como si Dios dijera algo sobre si mismo en una
revelacion cualquiera®?. Hemos de subrayar enseguida que la revelacion no es, ciertamente, la
primera manifestacion de Dios a los hombres, pero si es la primera auto-manifestacion; no es

el primer bien que Dios entrega a los hombres, pero si es la primera auto-donacion de Dios.

Es claro, la auto-comunicacién de Dios no implica sélo la apertura y manifestacion de
algunos atributos de Dios como verdad o la sabiduria, sino de la realidad misma de Dios, del
misterio de su voluntad. Esta revelacion de Dios va unida a la salvacion. En efecto, el misterio
de la voluntad de Dios es el designio de salvar al hombre introduciéndolo en el seno mismo de
la divinidad, transformando no s6lo su inteligencia sino su ser total, haciéndolo hijo de Dios.
La revelacién de Dios es para el hombre, y al hombre revela no sélo quien es Dios sino también
quien es el hombre. EI Dios revelado por Cristo es un Padre que realiza plenamente su
paternidad en el Hijo por medio del Espiritu. Asi, el Dios que se revela es Trinidad. La
comprension de la revelacion cristiana debe superar una pre-comprension tefiida de modalismo
0 decetismo que no permite comprender mas revelacion que del Dios uno, es decir, basada solo
en la unicidad de Dios. En realidad, Dios se ha revelado al mismo tiempo como el Gnico Dios
y como comunidn de tres personas. En consecuencia, Dios considerado Unicamente en su
unicidad no es compatible con la distincion o diversidad dentro de si, ni con la posibilidad de
ser no sélo autor de hechos, sino mas bien Alguien que se entrega®®. Finalmente, Cristo es el
revelador de Dios, mediador perfecto de la revelacion puesto que, como Verbo de Dios que se
ha encarnado, es Dios eterno y hombre perfecto y sabe lo que hay en el hombre.

22 Karl Rahner, Curso fundamental sobre la fe (Barcelona: Editorial Herder, 1979), 147.
23 Joseph Ratzinger, Introduccion al cristianismo (Salamanca: Sigueme, 1971), 115-119.
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3. Trinidad, contenido y forma de la revelacion

La confesion cristiana comienza con la frase: «Credo in unum Deum» (Creo en un solo
Dios). Esta frase constituye el resumen de la fe del AT y del NT. En la historia de las religiones
se considera al cristianismo junto con el judaismo y el islamismo como religiones monoteistas.
El AT, en sus comienzos reconoce la existencia de dioses ajenos (cf. Gén 35,2.4). La unicidad
del Dios biblico se concibe como la superioridad de Yahvé sobre los otros dioses. Asi, se pide
una exclusividad que es muestra de este Dios celoso, ya que no tolera a su lado dioses ajenos
(cf. Ex 20,3ss; 34,14; Dt 5,7). Entonces, el monoteismo no constituye para la Biblia una
cuestion ideoldgica, sino el resultado de la experiencia religiosa y expresion de la practica de

la fe?4.

Kasper considera que en el AT la concepcion personal de Dios suscita la pregunta por
el verdadero interlocutor del Dios que se manifiesta®. La preocupacion ha sido la de saber si el
pueblo o la humanidad o el hombre puede verdaderamente ser el auténtico ta de Dios. El lugar
donde encontramos la respuesta a esta preocupacion es en el NT. Cristo, se considera como el
«TU» eterno de Dios. Consecuentemente, mediante el Espiritu Santo, los hombres son en Cristo
«tU» de Dios al ser acogidos en la comunion de amor del Padre y del Hijo. Es la razon por la
que Dios quiso revelarse a si mismo en Cristo, que es «misterio del Padre y de su amor» (GS
22). Entonces, el Dios Unico se revela como Padre, Hijo y Espiritu. Este misterio que nos es
dado a conocer es el contenido esencial de la revelaciéon. Es también lo que hace de esta
revelacion definitiva y escatoldgica. Es decir, en la revelacion se nos da a conocer a un Dios
gue es comunion. Todos los que acogen la revelacion son hijos del Padre en Cristo por la accion

del Espiritu Santo.

Para Dei Verbum (DV 2), Dios mismo es no solo el sujeto de la revelacion, sino también
su contenido, lo que se explicita trinitariamente al referirse a la mediacion de la revelacion:
«por medio de Cristo, Verbo encarnado, tienen acceso al Padre en el Espiritu Santo y se hacen
consortes de la naturaleza divina (per Christum [...], in Spiritu Sancto accesum habent ad
Patrem)»2®, El caracter trinitario se revela como esencial a la revelacion cristiana. Asimismo,
el caracter cristoldgico esté junto e inseparablemente unido al caracter trinitario. Es decir, Cristo
es aquel que nos ha dado a conocer al Padre en la encarnacidn. Consecuentemente, a través de

Cristo tenemos acceso a la vida de Dios. La revelacion cristiana no es solamente afectada por

24 Walter Kasper, El Dios de Jesucristo (Salamanca: Sigueme, 1986), 273.
% 1bidem., 278.
% pedro Rodriguez Panizo «Teologia fundamental», Op. Cit., 60.
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el contenido trinitario fundamental, sino también por las raices trinitarias, la estructura
trinitarias o la forma trinitaria. El Dios que se revela es Dios Trino, y la Trinidad es no solamente
lo revelado, el contenido de la revelacion, sino también la forma, la estructura de esa misma
revelacion. El misterio de Dios expresa la absoluta trascendencia, soberania y libertad de Dios,
fuente inagotable de revelacion su condicién de manifestacion en la historia y la garantia de su

culminacion escatoldgica.

Entonces, el contenido de la revelacion es Dios que se da a conocer como Padre y
salvador. En efecto, la revelacion del amor de Dios es salvadora y su verdad es salvifica. La
respuesta a la revelacion de Dios es la aceptacion, no sélo de una doctrina, sino del misterio de
Dios que llama a participar en su propia vida divina. Cristo expresa el misterio y la revelacion
de Dios y en El se resume la forma de toda la revelacion. Sin embargo, al mismo tiempo que
Cristo nos dice «quien me ha visto a mi ha visto al Padre» (Jn 14,9), es el mismo que afirma
que es necesaria la fe en El y que esta fe es accion del Padre. Es la Palabra hecha carne, hombre
enviado a los hombres, quien nos cuenta la intimidad de Dios y realiza la obra de la salvacion
que el Padre le encarg6. Entonces, este Dios que se revela a si mismo y se autocomunica es un

Dios que se da a conocer al hombre. Asi pues, se percibe con claridad la nocion de comunion.
4. Cristo revelador y revelacion de Dios

DV 4 presenta a Cristo como revelador del Padre. En efecto, por la presencia de Dios
en la historia, el tiempo adquiere un sentido y un ritmo determinados. De manera concreta, la
entrada del Hijo en la historia de los hombres da a esa misma una plenitud de realidad y de
significacion. Asi, Cristo es la plenitud del tiempo y en El recubre sentido el hoy, el ahora (cf.
Heb 1,1-2). Este ahora es un tiempo cualitativo, definitivo y decisivo.

Los titulos de Hijo, Imagen y Verbo expresan lo esencial de la accion reveladora de
Cristo entre los hombres. Desde el punto de vista de la revelacién, Cristo hace visible al Padre
invisible en cuanto Hijo e Imagen, expresando asi, al mismo tiempo, la unidad de ser con el
Padre, a Quien hace presente en las inteligencias y en los corazones. El Padre invisible se abre
a los hombres en la plenitud de los tiempos, con la encarnacion del Hijo-Verbo, mientras que
con Cristo, el Dios que acomparia toda la historia de los hombres sale de las sombras y de los
murmullos para mostrarse como Hijo de Dios, Imagen de Dios, Verbo de Dios entre los
hombres. Entonces, Jesus es el Hijo que muestra al Padre y es atestiguado por el Padre. La
gloria de Cristo consiste en la manifestacion de su filiacion divina. Es decir, de su origen en el

Padre y de su comunion de vida con El. En este sentido, podemos afirmar que Cristo es la
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visibilizacion de la invisibilidad del Padre. La funcion de revelador del Padre deriva en Cristo
de su misma condicion de Hijo encarnado. O sea, por ser el Unigénito del Padre invisible, Cristo
conoce la gloria invisible de Dios y lo glorifica a través de su vida, predicacion y signos. Asi

pues, se puede destacar la inseparable conexion entre la gloria y la salvacion de los hombres.

La revelacion consiste en que Cristo hace visible al Padre, da a conocer su nombre y
comunica la salvacion. Si en cuanto Hijo, Cristo sefiala a la paternidad de Dios, en cuanto Verbo
apunta a la interioridad del Padre, a su misterio y libertad de manifestacion. Es la razon por la
que se considera que la verdad que el Verbo comunica es siempre la verdad del amor de Dios.
Asi, la revelacion tiene su origen en el misterio trinitario y se da de acuerdo con una forma
trinitaria. Esta forma trinitaria de la revelacion se prolonga en la forma cristologica. La
encarnacion se presenta como la realidad clave, el punto crucial donde lo divino y lo humano
se articulan de acuerdo con la estructura sacramental, que regula no sélo la comunicacion de la
gracia, sino la misma revelacién en Cristo. Asi pues, la encarnacion es la base de la revelacion
y la razdn para creer en ella. Al encontrarse con Jesucristo, al hombre se le abre la verdad y
vida de la Santisima Trinidad como el fundamento sobre el que existe y la vocacion a que es
Ilamado. De este modo, Dios Trino que se revela en Cristo se prolonga en Cristo, revelador de
Dios y del hombre, y finalmente, en el hombre imagen de Dios en Cristo.

5. Larespuesta del hombre al Dios que se revela

La fe cristiana es una fe confesante, cuya profesion se encuentra en el Credo recitado en
la liturgia eucaristica, y que recuerda el didlogo bautismal de incorporacién a la Iglesia. DV 5

presenta la fe como un encuentro personal con el Dios que se revela. El texto dice asi:

Cuando Dios revela hay que prestarle “la obediencia de la fe”, por la que el hombre se
confia libre y totalmente a Dios prestando “a Dios revelador el homenaje del
entendimiento y de la voluntad”, y asintiendo voluntariamente a la revelacion hecha por
El. Para profesar esta fe es necesaria la gracia de Dios, que proviene y ayuda, a los
auxilios internos del Espiritu Santo, el cual mueve el corazon y lo convierte a Dios, abre
los ojos de la mente y da “a todos la suavidad en el aceptar y creer la verdad”. Y para
que la inteligencia de la revelacion sea mas profunda, el mismo Espiritu Santo

perfecciona constantemente la fe por medio de sus done.

Lo primero que sefiala el texto es el prius y supra de la revelacion de Dios, de modo que
la fe es la voz a él debida, respuesta del hombre al Dios que se le ha donado primero. La fe

aparece asi como un acto humano total, de todo su ser indiviso mediante el cual todas las
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dimensiones o niveles en los que consiste como persona responden animados por la raiz dltima
del Espiritu que los impulsa a no quedarse ninguno rezagado en esa entrega dinamica y amorosa
al Dios Trino que, movido de amor, «habla a los hombres como amigos» (DV 2). Ademaés, DV
5 sefiala también un aspecto sumamente importante del analysis fidei: las relaciones entre la
gracia y la fe. En efecto, la fe es un acto plenamente humano y libre y, a la vez, don de Dios
que hace posible esa libertad. La gracia esté en el initium fidei, pero también en el ejercicio del
creer, lo cual no le quita nada de su condicién de acto humano libre, antes bien, lo potencia
infinitamente al tener como término a Deus Semper maior?’. La accion interior del Espiritu
Santo consiste en mover el corazon para dirigirlo a Dios, abrir los ojos del Espiritu. En la
concepcion verdaderamente cristiana, la tradicion es auto-entrega de Dios a través de Jesucristo,
en el Espiritu Santo y tal auto-comunicacion esta permanentemente presente en la Iglesia. Al
entender la Tradicion como mediacion de la Palabra de Dios en el Espiritu Santo mediante el
ministerio de la Iglesia, se hace posible una comprension mas a fondo de la Sagrada Escritura.
Es mas, un texto importantisimo de la DV bastaria por si solo para ejemplificar la relacion entre

Escritura, Tradicion y Magisterio.

Pero el oficio de interpretar auténticamente la palabra de Dios escrita o transmitida ha
sido confiado Unicamente al Magisterio vivo de la Iglesia, cuya autoridad se ejerce en
el nombre de Jesucristo. Este Magisterio, evidentemente, no esta sobre la palabra de
Dios, sino que la sirve, ensefiando solamente lo que le ha sido confiado, por mandato
divino y con la asistencia del Espiritu Santo la oye con piedad, la guarda con exactitud
y la expone con fidelidad, y de este Gnico deposito de la fe saca todo lo que propone

como verdad revelada por Dios que se ha de creer (DV 10).

El texto sefiala cuatro verbos (oir, guardar, exponer y proponer) que hacen referencia a
la entera vida eclesial en relacion con la verdad de Dios, y que dan razén de por qué no esta el
magisterio por encima del deposito revelado, sino a su servicio. O sea, en este nimero se hace
referencia a la unidad de Tradicion, Escritura y Magisterio, unidos y ligados de modo que
ninguno pueda subsistir sin los otros. No es posible pensar los resultados de la teologia como
una especie de magisterio paralelo al de los pastores, cuanto de mutua colaboracion y de leal

sentirse Ecclesia®®.

27 1bidem., 69.
28 1bidem., 83.
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CAPITULO 2: LA REVELACION DE DIOS COMO COMUNION EN LA
CREACION Y EN CRISTO

Si en el primer capitulo hemos tratado del Dios revelado en la historia como misterio de
comunion, el segundo capitulo quiere tratar de lugares muy concretos de esta revelacion. Asi,
hablaremos fundamentalmente de cdmo Dios se revela en la creacion, de la creacion en Cristo,
la creacidn continua y la realidad de la gracia necesaria para alcanzar la comunion con Dios. Es
cierto, el termino «creacion» no significa en todos los casos exactamente lo mismo; con él
designamos el acto creador de Dios, el efecto de este acto creador, la criatura misma, y por
ultimo la relacion de la criatura con Dios que la constituye en su ser. En el NT, siempre se ha
atribuido al Padre la iniciativa en la creacién y en la salvacién. Se ve también la creacién como
realizada con la mediacion de Jesus. Se guarda silencio, en cambio, por lo que respecta a la
accion creadora del Espiritu Santo, siendo asi que le concede un papel relevante en la salvacion
del hombre. Pero muy pronto en la tradicion de la Iglesia ha empezado a contemplarse al
Espiritu Santo unido al Padre y al Hijo en la obra creadora, aunque tal vez no se haya insistido

en su intervencion tanto como en la mediacion del Hijo?°.

Este capitulo tiene tres grandes partes. La primera reflexiona sobre la creacion del
hombre a imagen y semejanza de Dios. La segunda aborda la cuestion de la creacion en Cristo.

Finalmente, la tercera parte trata de la creacion continua y de la realidad de la gracia.
l. El ser humano creado a imagen y semejanza de Dios

El ser humano ante Dios, con toda su realidad, con toda su complejidad es lo que
constituye el nucleo esencial de la antropologia teoldgica. Este ser humano ante Dios se sabe
parte insignificante de un universo en evolucion. Es mas, el primer articulo del credo confiesa
la creencia en «Dios, Padre, Todopoderoso, creador del cielo y de la tierra». En efecto, el
concepto de creacion no es un dato primario del encuentro del hombre con el mundo, puesto
que no es un dato neutral de la experiencia. Se trata mas bien de un término filoséfico y

teoldgico fruto de la elaboracion racional de una experiencia existencial y religiosa.

Antes que nada, hemos de recordar que la antropologia teoldgica es la parte de la
teologia sistematica que reflexiona sobre la condicion del hombre ante Dios. Desde la fe
cristiana, nos muestra al ser humano como un ser vivo, inteligente, libre y sexuado. Asimismo,

la antropologia teoldgica afirma que el ser humano, ubicado en un universo en evolucién, esta

2 Luis F. Ladaria, EI hombre en la creacién (Madrid: BAC, 2012), 48-49.
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referido al Dios de Jesucristo en su inicio absoluto, en su esencia mas intima y en su final

definitivo®.
1. Antecedentes de la fe biblica en la creacion

El saber que todo cuanto existe, incluso nuestro propio ser, pudiese no existir, nos hace
experimentar lo que Paul Tillich llamo la «conmocidn ontoldgica», es decir, la amenaza del no
ser absoluto. Nuestra propia vida no puede dar razon de si misma, ya que la vida se recibe y
nadie puede disponer, a priori, sobre su existencia efectiva o sobre su no existencia. Es claro,
el hecho de que el mundo ha sido creado, que la vida tiene un sentido y que la historia se dirige
hacia la plenitud definitiva son las respuestas teoldgicas y filosoficas a la cuestion existencial
y en radical amenaza de la nada a todo cuanto de hecho es®!. Asi las cosas, hemos de considerar
el concepto de «creacion» como el término filoséfico y teoldgico especifico, que estéd enraizado
en la experiencia de la contingencia y la gratitud, cuyo sentido es referirse a la totalidad de lo
que existe, al mundo, al universo, a fin de comprender todo cuanto existe como remitiendo a

un horizonte e incondicional, «causa incausada» y «fundamento infundado» de toda la realidad.

La experiencia antropoldgica que subyace al concepto de creacion acomparia al hombre
desde siempre. De esta manera, dan testimonio los relatos mas antiguos de la humanidad. Los
distintos mitos de la creacion de la mayoria de las religiones muestran una clara intensién
comprensiva de la existencia. Y es una existencia que parece radicada en lo divino, en aquello
que trasciende lo aparente y se oculta en el misterio del cosmos. Las teogonias, las cosmogonias
y las antropogonias son aquellos relatos religiosos, simples o complejos, que intentan dar razén
de tales misterios. Se intenta mostrar lo que siempre es, narrando lo que nunca fue®2. Estos
diferentes textos, redactados en diferentes tiempos y lugares y pertenecientes a distintas

tradiciones religiosas comparten, sin embargo, una misma sintonia de fondo.

El relato judio sobre la creacion que encontramos en el libro del Génesis 1,1ss no es una
excepcion a este respecto. En este relato no se trata de preguntarse por la totalidad de lo
existente. La prueba de ello se encuentra en la ausencia explicita de la doctrina de la creatio ex
nihilo en este relato y el caracter tardio de dicha doctrina. Es claro, en ninguno de los dos relatos
clasicos de la creacion (Gén 1,1-2,4ay 2,4b-25) se afirma que Dios haya creado todo de la nada.
Cierto es, la creacion del mundo de la nada puede constituir el presupuesto y a la vez la

30 Pedro Fernandez Castelao, «Antropologia teoldgica», en Ldgica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica (Dir.)
Angel Cordovilla (Madrid: UP Comillas, 2013), 187.

31 1bidem., 189.

32 |bidem., 192.
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consecuencia de la soberania universal de Dios. Aqui, cabe dejar clara la distincion entre
creacion en liberad y creacion de la nada que son dos aproximaciones diversas a la misma
verdad, la omnipotencia del amor de Dios y la ausencia de todo condicionamiento externo o

interno en su obra creadora®.

En relacion con la totalidad de lo que existe la teologia afirma que ese «Creador» es el
Dios de Jesucristo, el Unico existente y Dios verdadero. Es més, desde hace afios, es ya tdpica
la afirmacion de que la fe biblica en Dios no esta ligada, como otras culturas, a la naturaleza
sino a la historia. De este modo, una muy antigua profesion de fe israelita, Dt 26,5-10, confirma
eficazmente esta singularidad del discurso biblico sobre Dios. Yahvé es un Dios celeste, idea
muy primitiva a muchas religiones. Sin embargo, el poder de Yahvé no se deja especificar por
su localizacién espacial. Es decir, Yahvé no se identifica pura y simplemente con ninguno de
los poderes cosmicos. Cuando se pregunta quién es, da una respuesta enigmatica: «Yo soy el
que soy» (Ex 3,14). Esta remite en Gltima instancia a la historia de salvacion*.

2. Imagen y semejanza de Dios

La teologia de la creacién en los escritos del Primer Testamento se va desplegando
progresivamente, pasando de una creencia implicita o poco desarrollada en los estratos muy
antiguos de la tradicion, a una elaboracion muy explicita a partir del exilio y del postexilio. Asi
pues, la fe en la creacién se muestra como un fundamento para garantizar la continuidad de la
Alianza. Es cierto que tanto en el pentateuco (Gén 1,1-2,4a), como en la literatura profética (Is
40-55), en la poesia salmddica (Sal 8; 104), en los escritos sapienciales (Prov 8,22ss; 14,31;
Eclo 43,9-11; Ecl 12,1.6s; Sab 1,14; 13,1-7), asi como en los textos apocalipticos (Is 65,16b-
18), hay claras huellas de la fe en la creacion, y estas se intensifican segin vamos acercando al

Kairos cristologico®.

En el AT, precisamente en el libro del Génesis, encontramos dos relatos creacionistas.
En efecto, por relatos creacionistas se quiere hablar de las dos narraciones de los capitulos 1y
2 del libro del Génesis. Estos pertenecen a fuentes literarias distintas. La primera (Gén 1,1-2,4a)
es atribuida al cddice sacerdotal (P), cuya redaccion se fija en tiempos del destierro (s. VI-V
a.C.), en la que se recogen tradiciones anteriores. La segunda (Gén 2,4b-25) es atribuida a la
tradicion yahvista y se calcula que esta escota en los siglos X-IX a.C. También en ella se

3 Luis F. Ladaria, EI hombre en la creacién, Op. Cit., 71.
3 lbidem., 25.
% Pedro Fernandez Castelao, «Antropologia teoldgica», Op. Cit., 193.
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recogen tradiciones antiguas®®. Cada vez mas se esta de acuerdo en afirmar que su género

literario es la «etiologia historica».

En el segundo relato de la creacion se destaca un verbo importante que es bara. En
efecto, el verbo bara se emplea para indicar acciones exclusivamente divinas, cuyo efecto es
algo totalmente nuevo. En el documento sacerdotal y en el Deuteroisaias, bara designa aquel
tipo de accion que solo Dios puede llevar a cabo; nunca lleva consigo connotacién alguna de
una materia con la que obra Dios®’. Desde el segundo relato genesiaco de la creacion, se hace
patente la vinculacion explicita entre el ser humano y el cosmos. Adam, el hombre originario,
el ser humano genérico, es creado de la adamah, de la tierra. Sin embargo, su constitucion llega
a término cuando, segin Gén 2,7 es constituido en nefesh hayyah, en «ser viviente». En claro,
la afirmacion acerca de la creacion del hombre a imagen y semejanza de Dios se encuentra,
como es sabido, en el documento sacerdotal (Gén 1,26-27). Con todo, lo que en la fuente
yahvista se nos ha dicho prepara ya las afirmaciones de estos dos versiculos del capitulo
primero: el hombre, formado por Dios del polvo de la tierra, recibe del mismo Dios la vida; ha
de trabajar el jardin, pone nombre a los animales que estén a su servicio, necesita de una

compaiiia adecuada a su condicion®,

En Gén 1,26 se afirma lo siguiente: «Y dijo Dios: “Hagamos al hombre a nuestra imagen
y semejanza; que ellos dominen los peces del mar, las aves del cielo, los animales domésticos
y todos los reptiles”». Lo primero que nos llama enseguida la atencion en este versiculo es la
ruptura del ritmo de la narracion. En los versiculos anteriores Dios conmina una orden y las
cosas van apareciendo puntualmente en la existencia. Es ademas significativo el plural
«hagamos». Nos podemos preguntar del ¢por qué este plural? Se ha acudido a residuos miticos
conscientemente aceptados por el autor del P, a una alusién a la Trinidad, a un plural
mayestatico o deliberativo. Entonces, el autor ha usado este plural para dar a entender que el
hombre es una creatura especial. Lo que se afirma aqui queda fuertemente subrayado en las
palabras «nuestra imagen y semejanza». Con esta expresion se establece una relacion entre Dios
y el hombre que no se habia establecido con ninguno de los animales anteriormente creados. Al
afirmar que el hombre es imagen de Dios se destaca la relacion esencial del ser humano con el

Dios trascendente, porque es esencial a la imagen la relacion con la figura que representa.

3% Alejandro Martinez Sierra, Antropologia teolégica fundamental (Madrid: BAC, 2002), 6.
37 Luis F. Ladaria, EI hombre en la creacién, Op. Cit., 73.
38 Luis F. Ladaria, Introduccion a la antropologia teolégica (Estella: Verbo Divino, 2004), 60-61.
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Entonces, la creacion del hombre a «imagen y semejanza» de Dios constituye un tema
central y de mayor importancia en la antropologia teolégica. Es més, en esta afirmacion
concuerdan las ideas de creacion y alianza, naturaleza y gracia, pecado y redencion. De la mano

de Alejandro M. Sierra nos podemos percatar de que es lo que piensa Auer cuando escribe:

Por lo que respecta a la teologia de hoy puede decirse en general que es necesario
repensar la doctrina de la semejanza divina, porque es la verdad revelada mas importante
acerca del hombre. Con ese parecido a Dios no se expresa ninguna cualidad del hombre,
lo que se afirma mas bien es la determinacidn estructural decisiva del hombre. En esa
afirmacion revelada coinciden las ideas de creacidn y alianza junto con las ensefianzas

teoldgicas sobre naturaleza y gracia, pecado y redencion®.

La singular creacion del hombre del sacerdotal (Gén 1,26) presenta al hombre como la
Unica creatura creada a «su imagen y semejanza». Asimismo, el contexto inmediato establece
una relacién entre la imagen y semejanza y el dominio que el hombre ha de ejercer en toda la
tierra. En realidad, era costumbre en Oriente que el soberano de una gran nacién mandase erigir
estatuas suyas por las distintas provincias del imperio como signo de su presencia y soberania
sobre todos los habitantes del pais. Entonces, todo lleva a pensar que el hombre, creado a
imagen y semejanza de Dios, recibe el encargo de dominar la tierra entera. Es decir, el hombre
es el lugarteniente de Dios y el colaborador a la obra de la creacién. Sin embargo, la expresion
«a imagen y semejanza» de Dios indica una clara distincion entre el hombre y Dios y al mismo
tiempo una semejanza. El hombre es creado a imagen y semejanza de Dios, pero no es Dios.
Una cosa es la imagen y otra aquello de lo que es imagen. Por otra parte, el hombre tiene un
parecido a Dios que ninguna de las demas creaturas posee. Al afirmar que el hombre es imagen

de Dios se afirma a la vez la trascendencia y la inmanencia de Dios en la existencia humana.

El autor del libro de Eclesiastico (Eclo 17,1-12) ve en el hombre, creado de la tierra a
imagen de Dios, al lugarteniente que tiene dominio sobre todas las cosas, concedido por su
Creador, dotado de consejo y lengua, 0jos y oidos y un corazon para pensar, con una inteligencia
que puede conocer el bien y el mal. Asimismo, se han unido en este comentario al Génesis la
dimensién historica y la ontoldgica de la imagen. Es decir, el hacer del hombre en la creacion
y las cualidades esenciales de este, que como persona le hacen reflejo del ser personal de Dios.
No es dificil encontrar el tema de la creacion del hombre a imagen de Dios en otro pasaje del
AT. En Sab 2,23 el autor de la Sabiduria recoge el tema del hombre creado a imagen de Dios,

39 Alejandro Martinez Sierra, Antropologia teoldgica fundamental, Op. Cit., 99.
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y este esté destinado a la inmortalidad. Dicho con otras palabras, segun este pasaje biblico, el
hombre fue creado para la inmortalidad y por eso Dios le hizo a su imagen.

1. La creacion en Cristo

EI NT es el anuncio de la salvacion encarnada en un concreto personaje histérico, Jesus
de Nazaret, a quien Dios constituyé como Cristo y Sefior por la resurreccion. Asi, en el NT, se
produce una concentracion cristologica del tema de la creacion. Dicho de otro modo, el NT
aporta a la doctrina del AT una novedad absoluta: la insercion en ella de Cristo. Ahora bien,
hemos de tener en cuenta que lo mismo que la fe en Dios creador nacié en Israel de una reflexion
teoldgica sobre el Dios salvador, la imagen de Cristo salvador adquiere mediante una

meditacion posterior la dimension cosmico-creadora®.
1. Lacreacion en los sindpticos

Los sindpticos nos muestran al Dios de JesUs cuidando paternalmente y manteniendo en
el ser a su creacion. Este Dios viste a los lirios del campo y se preocupa de las aves del cielo
(Mt 6,25-33). Asimismo, hace llover sobre buenos y malos, sobre justos e injustos (Mt 5,43-
48). En este mismo sentido, incluso cabria comprender la actividad taumatdrgica de Jesis como
una realizacion del poder creador y salvador de Dios que lucha contra el mal (caos) que
amenaza y destruye el orden (cosmos) creatural. Dirigiendo su mensaje a un grupo de personas
para el que la doctrina de la creacion era una verdad adquirida y pacificamente asentada, Jesus
la da por supuesta en su predicacion del Reino de Dios, dedicandole tan sélo alusiones
circunstanciales. EI mundo y todos sus seres proceden de Dios, «el Sefior del cielo y la tierra»
(Mt 11,25). La apelacion a un comienzo absoluto, que conlleva implicitamente la asercion de
una creacion propiamente dicha, se confirmaria si se atiende a otra expresion relativamente
frecuente en los sinopticos: «desde la creacion del mundo» (apo katabolés kdsmou): Mt 13,35;
25,34; Lc 11,50 (con la variante de Mc 13,19: ap”archés ktiseos)*.

La praxis y la predicacion de Jesus suponen una reaccion saludable contra los tabues
legalistas y una reivindicacion de la dignidad y valor de los seres creados. En el evangelio de
san Marcos (Mc 7,14-20) Jesus toma pie de las criticas farisaicas al proceder de sus discipulos
para «declarar puros todos los alimentos» (v. 19) y confirmar la inocencia de la realidad que
circunda al hombre: «nada hay fuera del hombre que, entrando en él, pueda hacerle impuro»

40 Juan L. Ruiz de la Pefia, Teologia de la creacién, Op. Cit., 64.
4 Ibidem., 65.
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(v. 15). Asimismo, JesUs parece descartar el ayuno como practica compatible con el hecho de
su presencia en el mundo, que es la presencia del Reino de Dios en accién: Mc 2,18-20. De este
modo, fue acusado de comilén y bebedor (Mt 11,18-19). Por otra parte, la actitud de Jesus ante
el uso y disfrute de los bienes de la creacidon fue mucho mas franca y desinhibida que la de sus
contemporaneos, hasta el punto de despertar la protesta de los biempensantes. Se asoma en esta
praxis el carécter liberador de la fe en la creacion, que permite el acceso sin prejuicio a una

realidad fundamentalmente sana, en cuanto originada en la bondad paternal del creador??.

Sin embargo, la vinculacion entre Cristo y la creacion solo aparece explicitamente
formulada en la teologia paulina y en el corpus joanico. Semejante vinculacion no puede dejar
de sorprendernos. La clave se encuentra en una adecuada comprension de la potencialidad de
pensamiento que esta implicado en la resurreccion. Todo el NT es una confesion unanime de la
resurreccion de Jesucristo. Y la resurreccion no implica sino que Jesus, el judio Jesus de
Nazaret, ajusticiado en la cruz por la autoridad romana con la instigacion de las autoridades

judias, ha sido incorporado definitivamente a la vida plena de Dios.

2. Lacreacion en Pablo

De entrado, hemos de reconocer que la filiacion farisaica de Pablo le ha familiarizado
con el AT. No es de extrafiar que en su pensamiento sobre la creacién encontremos de nuevo
elementos centrales de la revelacion veterotestamentaria que le proporcionan el punto de partida
para el desarrollo ulterior de la doctrina en la linea cristologica. Asi, podemos encontrar algunas
expresiones de san Pablo como «todo proviene de Dios» (1 Cor 11,12); «del Sefior es la tierra
y todo cuanto contienex» (1 Cor 10,26). En estas dos sencillas formulaciones resume el apostol
el nacleo de la fe creacionista del AT. El tema de la creacion por la palabra reaparece en 2 Cor
4,6 como un eco de Gén 1,3, y en Rm 4,17. El acto creador no es un gesto realizado y agotado

en el pretérito remoto, sino la presencia continua y operativa de la salvacion.

Ese mismo Dios creador es también el que mantiene permanentemente en el ser a todo:
«de él, por él y para €l son todas las cosas» (Rm 11,36); él es quien «da vida a todo» (1 Tm
6,13). En estos textos destacamos no solamente la sabiduria veterotestamentaria, sino tambien
la filosofia helenista. Asimismo, Rm 1,19 afirma que es posible llegar al conocimiento del
creador partiendo del conocimiento de las criaturas a través de la analogia. El texto dice: «lo

invisible de Dios se deja ver a la inteligencia desde la creacion del mundo a través de sus obras».

42 1bidem., 65.
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Sin embargo, Pablo no oculta que las huellas que la accidn divina ha impreso en el mundo han
sido deformadas. Dicho de otro modo, la creacion estd actualmente «sometida a la vanidad»,
yace bajo «la servidumbre de la corrupcién» (Rm 8,20-21). Eso no refleja la armoniay el orden

divinos.

El mundo exhibe una impronta cristoldgica, puesto que ha sido creado por y para Cristo.
Esta trascendental afirmacion se encuentra en dos textos muy clasicos de Pablo: 1 Cor 8,6 y
Col 1,15-20. En 1 Cor 8,6 leemos: «para nosotros no hay mas que un solo Dios, el Padre, del
cual proceden todas las cosas y para el cual somos; y un solo Sefior, Jesucristo, por quien son
todas las cosas y por el cual somos nosotros». Lo que es destacable en este texto es que, por
primera vez, Cristo aparece al lado del Padre en el papel de creador. En Rom 11,36 afirma: «De
él, por él, para él existe todo. A él la gloria por los siglos. Amén». En esta referencia biblica,
Dios (el Padre) ostenta en exclusiva todas las funciones creadoras. Mientras que en 1 Cor 8,6
la totalidad de la realidad creada es efecto a la vez del Padre y del Hijo.

Asi las cosas, el Padre es el principio y el fin; Cristo es el mediador de la creacion como
y porque lo es de la salvacion. Pablo se preocupa por subrayar con especial énfasis el caracter
Unico y absoluto de Dios. En efecto, subrayamos que se da una cierta correspondencia entre
salvacion y creacion. Y asi, si Cristo es el mediador de la salvacién, el inico mediador, ha de
serlo también de la creacion. Pero ese papel mediador no lo realiza Cristo autbnomamente, sino
en dependencia de aquél de quien todo procede. EI mundo y los hombres se encuentran
religados teoldgicamente al Dios Padre y al Sefior Jesucristo. In fine, 1 Cor 8,5-6 marca las
distancias que separan la fe cristiana en la creacién de las cosmovisiones paganas y las
mitologias populares, también de la propia fe judia, que no conoce a Jesucristo ni lo confiesa
como Sefior. La dimension césmica de Cristo no se reducira a la mediacion de que se nos habla
en 1 Cor 8,5-6, sino que va a ser sorprendentemente ampliada en el texto que viene a

continuacion.

La exegesis del himno cristologico de Col 1,15-20 forma parte de las més disputadas de
todo el NT. Por ejemple, las novedades terminoldgicas, la continua oscilacion ente la divinidad
y la humanidad de Cristo, entre lo cosmico y lo soterioldgico, no contribuyen a facilitar las
cosas®. Lo que si parece claro es que se trata de una pericopa meticulosamente elaborada,
dividida en dos estrofas (vv. 15-17; vv. 18-20). En el v. 15, se halla la idea de la sabiduria divina
como imagen de Dios que se encuentra en el AT. Después de llamar a Cristo «sabiduria de

43 |bidem., 71.
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Dios» (1 Cor 1,24.30), era logico esperar que se le aplicase también el apelativo de «imagen
del Dios invisible». En cuanto imagen de Dios, Cristo es «primogénito» de toda la creacion.
Afirmar eso lleva a decir que desde la primera palabra del Génesis, Cristo presidia el designio
creador. Ademas de su preexistencia personal, habia una prevision de su encarnacién que
remonta a toda la eternidad. En el v. 16, vemos que ademés de la formula «en Cristo»,
tipicamente paulina, se denota la comunidn interpersonal, el flujo vital que desde Cristo se
derrama sobre los cristianos y los conforma con él. Asi pues, que todo haya sido creado en €l
apunta a esta participacion vivificante del ser-en-Cristo y anticipa el destino soteriologico de la
entera creacion. La afirmacion «porque en él fueron creadas todas las cosas, en los cielos y en
la tierra, las visibles y las invisibles, los Tronos, las Dominaciones, los Principados, las
Potestades: todo fue creado por él y para él» (Col 1,16) contiene una novedad importante. La
novedad es que la causalidad final, alli reservado al Padre (como en Rm 11,36), aparece ahora
aplicada al Hijo, y al Hijo encarnado. El plan de Dios, desde los comienzos de la creacion, es
realizar esta como unidad en, por y para Cristo. Cristo esta al final de la historia como salvador,
porgue esta en su comienzo como creador. En el v. 17, se subraya que Cristo es el fundamento
continuo de la permanencia en el ser de todo; él es quien otorga unidad, armonia y cohesion a
la realidad. Lo que se afirma del v. 18 es que Cristo constituye la «cabeza» del «cuerpo». En
efecto, la aposicion «de la Iglesia» quiere ser un correctivo. Se quiere decir que el cuerpo del
que Cristo es la cabeza, es la comunidad eclesial. Ademas, se dice que «él es el principio»
(arché), glosado a continuacion con la expresion «primogénito» (protétokos). Del v. 19, se
puede retener que la plenitud que Cristo posee es comunicativa y le ha sido dada por Dios para
que, a su vez, plenifique a sus criaturas. Finalmente, el en v. 20, se considera que esta
plenificacion se obtiene por la reconciliacion. A la universalidad de la funcion creadora
responde la universalidad de la funcion salvadora. Nada hay en cielo y en la tierra que se

sustraiga a ese doble influjo cristolégico.

En Ef 1,3-14, encontramos el destino cristoldgico de la creacion. El testimonio mas
concluyente de que todo fue hecho por Cristo y que todo sera para Cristo puede ser la eulogia,
0 himno de accion de gracias, con que se abre la carta a los efesios. Es un texto que habla del
designio eterno de Dios sobre la creacion. Asi pues, se destaca la voluntad de Dios que quiso
hacer confluir en Cristo todo lo creado. Ahora bien, la plenitud de Cristo tiene como
beneficiario al universo entero, pero es la Iglesia la que ha recibido en primera instancia, para

difundirla luego a todo lo creado, de manera que finalmente se cumpla el plan divino. Entonces,
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Cristo es la mediacion universal y exclusiva de toda la actividad divina ad extra, tanto en su

comienzo como en su ejecucion historica y en su término.
3. Lacreacion en Juan

El prologo del cuarto evangelio constituye una de las cumbres de la cristologia
neotestamentaria. Es también un testimonio clave de la fe cristiana en la creacion. Es claro, Jn
1 pretende ser un nuevo Génesis a la luz del acontecimiento Cristo. La formula inicial «en el
principio» (en arché), que transcribe literalmente el arranque de Gn 1 en la version griega de
los LXX, la alusion explicita a la creacion por la palabra (v. 3), la referencia a la luz y las
tinieblas (vv. 4-5), son otros indicadores que manifiestan la intencion del autor. Sin embargo,
el en principio de Jn 1 tiene un significado distinto al de Gén 1,1. Si en Gén 1,1 se denotaba el
primer momento de la creacidn, en Jn se nos esta remitiendo a la eternidad atemporal del Logos-
Dios (vv. 1-2). Asi pues, el pensamiento tiene como punto de partida la preexistencia de este,
como ocurriera también en Col 1,15ss y en Hb 1,1ss. Y es esta preexistencia la que permite

abordar la teméatica dela creacion (v. 3)*.

En realidad, encontramos una estructura que muestra que hay un ser preexistente a la
creacion, mediador de esta, enviado a los hombres para revelar y salvar, vuelto a Dios tras
cumplir su misién. El pensamiento sale de la eternidad de Dios para retornar a Dios pasando
por el mundo. Cabe destacar también que el texto corrobora con una correspondencia creacion-
salvacion, pero intercalando entre ambas la encarnacion del creador-salvador. Se evidencia de
este modo que la estructura literaria del prélogo ha sido pensada segin una precisa intencion

teoldgica.

Aunque el lenguaje sea sensiblemente distinto, no se puede negar una proximidad de las
ideas del prologo a las de los textos paulinos. Asimismo, vemos que aqui el Logos esta en el
comienzo del ser de las cosas, es él quien las mantiene en la existencia por una continua
comunicacion de vida; creacion y salvacion se fusionan en ese vértice del tiempo y la eternidad
gue es la encarnacion. Finalmente, la atribucion a Cristo de la casualidad final de la creacién se
encuentra en el corpus joanico. Por ejemplo, Ap 1,17 y 22,13 dice de Cristo que él es «el

primero y el Gltimo», «el alfa 'y la omega», «el principio y el fin» de todas las cosas.

4 1bidem., 79-80.
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I11.  Lacreacion continuay la realidad de la gracia

La consistencia de todo en Dios es lo que la tradicion afirmo bajo la expresion de
«creacion continua». Es decir, la creacion que, en el NT, no puede ser separada de Cristo,
verdadera culminacion de todo lo creado. Asi pues, creatio continua es la expresion teoldgica
que vehicula la experiencia mas primigenia y originaria de la creacion como sintesis de
contingencia y gratuidad. Se trata de una constante en la tradicion judia y tiene una especial
relevancia en la concepcion cristiana. La doctrina de la creatio continua afirma que la creacion
no sélo no es un acto puntual del pasado més remoto, sino que debe ser entendida como una
especialisima relacion, absolutamente trascendente a la vez que inmanente, del Creador con la
totalidad de lo existente. Es la relacion que posibilita y fundamenta la existencia cotidiana de
todas y cada una de las criaturas presentes en el continuo discurrir del espacio y del tiempo. Es
mas, Dios no sélo mantiene a lo creado en el ser — creatio continua — sino que transforma todo
lo que existe a través de su amor, porque el Sefior es amante de lo viviente y su presencia y

accion se encuentran en todas las cosas.
1. Lacreacién continua

La creacién continua nos llama la atencion sobre una mala comprension de la creacion
de la nada. En efecto, la creacion de la nada, como lo demostré claramente Toméas de Aquino,
no hace absurda la posibilidad de una creacion eterna, tampoco la afirma. Es decir, seria un

error pensar que la creatio ex nihilo nos esta refiriendo un hecho del pasado.

Origenes sostuvo en el peri archon, frente a una concepcién gndstica de la creacién, que
no hay mas que un Gnico Dios creador y salvador y que, por ello, la creacion es buena. Es cierto,
Origenes es el tedlogo de la libertad. Y la libertad juega en el sistema de su pensamiento el
papel decisivo al provocar la salida de la prima creatio in Deo hacia la secunda creatio extra
Deum. Por un acto de apostasia originaria las criaturas racionales, vencidas por el tedio de la
eterna contemplacion, sucumbieron a la tentacion de autoafirmacion vy, a través del ejercicio
malogrado de su voluntad, perdieron la naturaleza ignea que recibian de Dios y se enfriaron.
Asimismo, para Origenes todo procede de Dios. Ya que es Dios quien ha creado todo cuanto
existe de la nada®. Para Origenes la creatio ex nihilo no excluye una creatio aeterna. Si Dios
es omnipotente y eterno no puede haber ningin momento en el que no haya sido tal. De este
modo, la omnipotencia no puede entenderse al margen de aquello sobre lo cual Dios ejercita su

poder omnimodo. El sefiorio y el dominio de Dios parecen necesitar siempre de la realidad

4 Pedro Fernandez Castelao, «Antropologia teoldgica», Op. Cit., 198.
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dominada. Por tanto, si la omnipotencia de Dios es eterna, también debera ser eterna la realidad

creada por tal omnipotencia.

La solucion que nos propone Origenes es la siguiente: todo cuanto habia de ser en el
futuro existié desde siempre en la Sabiduria del Padre como germen inteligible de la posterior
creacion material. No habria creacién coeterna a Dios cuya coeternidad fuese increada, como
la del Hijo, pero tampoco habria un Dios ocioso, que no hubiera hecho el bien desde siempre,
ya que siempre ha estado comunicando la plenitud de su ser al Hijo eterno y a la creacion
eternamente contenida y prefigurada en El. Asimismo, Origenes propone distinguir dos
creaciones. Por un lado esta la creacion inmaterial en el Hijo, por otro se encontraria la creacion
existente extra Deum. Por un lado tendriamos una creacién eterna, sin inicio temporal, pero
creada y también finita; no generada como el Hijo, pero que encuentra en él su subsistencia
transhistdrica. Por el otro, estaria la segunda creacidn, referencia a la existencia efectiva de esas

ideas creadas®.

Agustin sera terriblemente critico con la concepcion de Origenes y rechazara con
radicalidad una de las famosas implicaciones del pensamiento del alejandrino: la existencia de
mundos sucesivos. En efecto, para Agustin, como para Origenes, la creacién es buena y todo
ha sido creado de la nada por el unico Dios salvador y creador que existe: el Dios de Israel y de
Jesucristo. Asi las cosas, se nos impone la siguiente pegunta: ¢como conciliar Gén 1,1 con la
creatio ex nihilo para un pensador fascinado con el neoplatonismo? Agustin considera que la
pregunta sobre la actividad de Dios antes de la creacion es una pregunta indtil y sin sentido, ya
que el tiempo es una realidad creada y no tiene aplicacion légica ni significativa si no es dentro
de la creacion. Asi pues, hace una buena sintesis de la relacion entre tiempo y creacion en esto:
«procul dubio non est mundus factus in tempore, sed cum tempore», es decir, la creacion y el
tiempo son simultaneos y, por ello, ni el tiempo precede a la creacion ni la creacion es posterior
a nada en el tiempo, por el hecho de que inicio de la creacién e inicio del tiempo son lo mismo.
Asimismo, puesto que el ser de las criaturas procede absolutamente de Dios, no hay momento
en el curso del tiempo en el que la accion de Dios no mantenga en el ser a las criaturas v,
posibilite, con ello, su actual existencia. Donde hay tiempo hay creacion y, en consecuencia,

accion creadora de Dios*’.

46 |bidem., 198-199.
47 Ibidem., 200.
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Finalmente, Tomas de Aquino va a plantear el problema de una forma, todavia mas
genial, habida cuenta de la peligrosa situacion teoldgica y eclesial en la que, en el afio 1270 6
1271 escribid su opusculo, La eternidad del mundo. Frente a las teorias de la doble verdad de
Siger de Brabante y Boecio de Dacia que postulaban, por un lado, la verdad de fe de la creacion
de la nada y su consiguiente inicio temporal y, por otro, la verdad de los argumentos de
Aristételes que afirmaban la eternidad del mundo, Tomés de Aquino sostendré la imposibilidad
de probar que el mundo no sea eterno, junto con la imposibilidad de probar que lo sea. Para
horror de la escuela franciscana y ante el rechazo manifiesto de Buenaventura, Tomas de
Aquino presta la potencia especulativa de su pensamiento a los argumentos de Avicena y
Averroes para mostrar que «Toda la cuestion, pues, consiste en si ser creado por Dios en cuanto

a toda la sustancia y no tener principio en el tiempo repugnan entre si 0 no»*,

Tomaés de Aquino mostrard con mucha precision que el hecho de que Dios haya creado
el mundo de la nada no implica que el no-ser, es decir, la no existencia del mundo, haya
precedido en el tiempo a la existencia del mundo. Y eso por dos razones principales: en primer
lugar, porque la creacién de la nada afirma que el mundo no ha sido hecho de algo, no que antes
no fuese nada y después fuese algo. Se trata mas bien de una afirmacion ontoldgica, no
cronoldgica. En segundo lugar, porque ontolégicamente la nada precede al ser, pero esto no
implica que lo preceda en el orden del tiempo. Estas consideraciones parecen ser de radical
importancia a fin de comprender exactamente qué significa que Dios es creador, en cuanto

origen y en cuanto fondo sustentador de la creacion.

2. Larealidad de la gracia

La accion de la gracia anticipa la transformacion escatolégica que el cristianismo
sostiene que alcanzara no solo al hombre, sino también a todo el universo, de manera que, como
dijo Pablo, lo que importa es «la nueva creacion» (Gal 6,15). En efecto, el antagonista decisivo
de la gracia, de la transformacion que opera Dios en todo lo creado, es toda aquella realidad
que opera en sentido contrario a la plenitud del universo. Es claro, la gracia es propiamente la
autocomunicacion de Dios al hombre. Del mismo modo, la creacion entera ha de estar incluida
en esa dindmica de comunicacion salvifica. Desde la dimension cdsmica de la antropologia
teoldgica podriamos decir que la creacion entera es ya obra de la gracia y que es ella misma una
gracia. Sabemos que la accion de Dios en la creacion estd movida por su amor, por la donacion

de si mismo a lo distinto de si. Asi pues, es posible afirmar que Dios mismo es, primero y antes

4 Tomas de Aquino, «De aeternitate mundi», en OpUsculos y cuestiones selectas (Madrid: BAC, 2001), 91.
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que nada, la Gracia por antonomasia, la «Gracia increada». En efecto, la gracia tiene que ver
con aquello que supera todo limite y toda exigencia; es lo gratuito y lo inmerecido®®. Puesto
que la logica de la gracia es la I6gica del exceso. Si en sentido lato todo es gracia, y de ahi
creacion y gracia coinciden, hemos de subrayar también que la gracia supone la naturaleza, ya
que no es posible la transformacion del universo si no hay previamente una figura creada. La
gracia de Dios transforma todo lo creado anticipando ya, aqui y ahora, aquella salvacién
definitiva que alcanzara, también, a los cielos nuevos y a la tierra nueva. En efecto, la accion
de la gracia de Dios es la accion del Espiritu Santo en la generacion y donacién de toda la vida.
Siendo el Espiritu Santo el que vivifica, no hay vida que no procede de EI como no hay ser que
no proceda del Padre a través de Cristo.

Cabe recordar gque la teologia de la gracia quiere reflexionar teméaticamente sobre el
inicio de la transfiguracion de ese ser humano radicalmente amenazado por la culpa y siempre
escindido entre lo que realmente hace y lo que desearia hacer (Rom 14,7ss). La relacion
establecida en la teologia de la gracia entre el Creador y su criatura muestran al primero no solo
como origen, sustentador y fin de todo cuanto existe, sino también como el Salvador de lo
creado. En efecto, los binomios «gracia y pecado», «gracia y naturaleza» y «gracia y libertad»
no se dejan aprehender en su verdadera indole cuando son desvinculados de la dindmica bésica
gue mueve la economia salvifica del Dios de Jesucristo. Asimismo, en la teologia de la gracia
se sostiene que solo el amor de Dios, manifestado en Cristo, puede transfigurar al hombre, de
manera que, en todas sus dimensiones vitales, experimente en el transcurso de la historia un
anticipo verdadero de la vida eterna. Asi pues, la gracia lucha contra el pecado, transforma la
naturaleza y transfigura la libertad. Es cierto, si la gracia es la donacion incondicional del

hombre a Dios, este, en cambio, no ha dejado nunca de amar a su querida criatura®®.

La fe cristiana sostiene que la gracia de Dios reorienta la existencia del hombre en la
conversion y lo incorpora al proceso de la salvacion en la justificacion. La gracia no es un don
concreto o un favor singular que uno pueda haber recibido, sino el favor de Dios, que abarca
todos los dones concretos, manifestado en la muerte y resurreccion de Jesucristo. En efecto, la
teologia paulina presenta los carismas como concreciones de la gracia. Son dones del Espiritu
cuyo auténtico discernimiento acontece en la relacion que guarden con el servicio a la
comunidad (1 Cor 14,26). Eso significa que nadie es merecedor de nada. La relacién entre la

gracia y la naturaleza, al pensar la absoluta gratuidad, no ha de comenzar por una consideracion

49 Pedro Fernandez Castelao, «Antropologia teoldgica», Op. Cit., 248.
50 1bidem., 260.
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de una supuesta naturaleza sin gracia, sino mas bien por una gracia divina que crea una criatura
Ilamada a la plenitud de un amor infinito que s6lo puede recibir y no conquistar. Es decir, no es
la naturaleza la que exige la gracia, sino la gracia creadora de Dios la que, en virtud de su suma
libertad, ha dado la existencia a esta naturaleza a quien quiere comunicar su amor Y, asi,
divinizarla. Nunca se debe olvidar que el hombre es una criatura llamada a la comunién con
Dios.
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CAPITULO 3: EL DIOS UNO Y TRINO COMO ICONO DE LA KOINONIA

Puesto que la Trinidad de las personas divinas en la unidad de la Gnica esencia constituye
para el entendimiento humano un misterio inescrutable, el punto de partida para una
comprension sistematica de la Trinidad de las personas divinas s6lo puede ser la revelacion: la
revelacion del Padre por medio del Hijo en el Espiritu Santo. En efecto, la revelacion de la
Trinidad es la revelacion de la unidad méas profunda, de la esencia de la unidad y unicidad de
Dios. Asi pues, la doctrina Trinitaria constituye el contenido cristiano del monoteismo. Es decir,
concretiza la afirmacién abstracta de la unidad y unicidad de Dios, determinando en qué
consiste esta unidad. Esta unidad aparece definida como comunion del Padre y del Hijo, e

implicitamente como comunion del Padre, el Hijo y el Espiritu, como unidad en el amor.

Segun la confesion trinitaria, suma de todo el misterio de la salvacion, el Padre como
origen no originado en Dios es también el fundamento y la meta de la historia sagrada: de El
procede todo y a El retorna todo. El Hijo es el mediador que el Padre envia y que nos da a su
vez al Espiritu Santo. El Espiritu, finalmente, como ultima perfeccién de Dios es la
consumacién escatoldgica del mundo y del hombre. En efecto, por ser el Espiritu el camino de
Dios ad extra, preside del mismo modo el regreso de toda realidad creada a Dios. Este capitulo
se divide en cuatro grandes partes. La primera aborda la cuestion de Dios en si y para nosotros.
La segunda presenta los conceptos fundamentales de la doctrina trinitaria. La tercera trata de la
revelacion del misterio en la Sagrada Escritura. Finalmente, en la tltima parte, se muestra como

se llega a la determinacion dogmatica del misterio de comunidn trinitaria en los concilios.
l. Dios en si y Dios para nosotros

El acceso del hombre al misterio de Dios en la cultura actual esta caracterizado por la
paradoja. Estos dos conceptos (misterio y paradoja) expresan bien la realidad de la Iglesia. La
paradoja se sitla en la relacion dialéctica entre fe y razon, la tension entre el ocultamiento de
Dios y su revelacion, la relacion necesaria entre Dios en si y Dios para nosotros. Con mayor
razon, se quiere hablar del acceso del hombre al misterio de Dios. Asimismo, el término
misterio se utiliza para pensar de nuevo la realidad de Dios en el didlogo contemporaneo. Este
término integra a la vez una orientacion negativa o teologia apofatica y una orientacion positiva
0 teologia catafatica. Las dos orientaciones son necesarias y complementarias. Mientras que la

primera proviene de las religiones mistéricas y las teologias excesivamente influidas por el
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neoplatonismo, la segunda ha sido subrayada por la teologia biblica y la reflexion patristica®?.
En esta primera parte, trataremos de los lugares donde se ha colocado el tratado del misterio de
Dios; la relacion entre «theologia» y «oikonomia»; y finalmente, la relacion entre «Trinidad

econdmica» y «Trinidad inmanente» en el axioma de Karl Ranher.

1. Ellugar de la Trinidad en la dogmatica cristiana

En el conjunto de la dogmatica cristiana, tres han sido los lugares donde se ha colocado
el tratado del misterio de Dios: al comienzo, al centro y al final de la dogmatica. A continuacion,

exploraremos cada uno de estos lugares de la Trinidad en la dogmatica cristiana.

En primer lugar, el tratado del misterio de Dios se situaria al comienzo de la dogmatica
para expresar que la revelacion de Dios trinitario es el fundamento sobre el que reposa toda la
dogmatica eclesial como lo piensa Barth; el principio y fundamento trascendente de la historia
de la salvacién, en palabras de Rahner; la gramatica del resto de los tratados teoldgico, segun
Kasper; la clave de comprension del cristianismo y de la realidad, en el pensamiento de
Greshake. Asi pues, los otros tratados tendran la finalidad de explicitar desde su propia
perspectiva formal el contenido implicito en la doctrina de Dios. Como ventaja, esta postura
expresa claramente el fundamento 6ntico de la accion de Dios en la historia y asi el caracter
teoldgico de toda la teologia. Se destaca con claridad el primado de la theologia sobre la
oikonomia. Sin embargo, hay que subrayar que la mayor desventaja es que al colocarse al inicio
de todo se absolutice de tal manera la perspectiva ontica y teoldgica de la doctrina sobre Dios

que se pierda la necesaria perspectiva historico-salvifica del tratado.

En segundo lugar, algunos autores han pensado que el lugar adecuado del tratado sobre
Dios es el centro de la dogmatica después de haber estudiado al Padre en relacion con la
creacion (Credo) y las dos misiones del Hijo (Cristologia) y el Espiritu (Pneumatologia) en la
historia de la salvacion. Lo que se quiere evitar aqui es que la doctrina de la Trinidad se quede
en una pura doctrina filoséfica o teoldgica sin conexion real con la historia de la salvacion,
aislada respecto al resto de los tratados teologicos. Aqui, se sitlia la Dogmatica de Gerhard
Ludwig Muller. La ventaja de esta opcion es que aparece el fundamento gnoseoldgico de la
doctrina trinitaria y su fundamento histérico-salvifico, a la vez que se articula desde ella el resto

de los tratados dogmaticos. Sin embargo, quienes siguen esta estructura han de tratar la teologia

51 Angel Cordovilla Pérez, «El misterio de Dios», en Ldgica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica, (Dir.) Angel
Cordovilla (Madrid: UP Comillas, 2013), 96.
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(Padre), la cristologia (Hijo) y la pneumatologia (Espiritu) expuestas con anterioridad a la
doctrina de la Trinidad desde una implicita teologia trinitaria®2.

Finalmente, la doctrina trinitaria sobre Dios puede ser estudiada al final de toda la
teologia. Es una postura ensayado por Friedrich Schleiermacher. La razon que da este es que la
doctrina trinitaria no constituye una afirmacion inmediata de la autoconciencia cristiana,
aunque esto no signifique que para este autor la Trinidad sea una doctrina superflua. Mas bien,
afirma sin ambiguedad como la teologia trinitaria constituye la piedra angular de la doctrina
cristiana. Es decir que la teologia trinitaria fundamenta la posibilidad de afirmar la soteriologia
cristologica y la pneumatologia eclesioldgica. De este modo, es posible afirmar la actividad de
la Iglesia, prolongando la accién salvifica de Cristo gracias a la presencia y actividad del
Espiritu en ella. Es claro, su perspectiva es historico-salvifica. Es la razon por la que prefiere
desarrollar esta doctrina al final, una vez que ha explicitado esta historia salutis en su dimension
soteriologica (Hijo) y eclesiolégica (Espiritu). No obstante, es evidente que sin la Trinidad

inmanente, la econdmica no tendria fundamento y a la larga quedaria vacia de contenido.

Aunque sea posible afirmar que las tres posturas tienen su razon de ser, por el hecho de
ser complementarias, pensamos que el lugar mas idéneo de la Trinidad es bien el comienzo de
la dogmatica. Es claro, no se trata de una absolutizacion. Pero, la revelacion de Dios trinitario
ha de entenderse como el principio y el fundamento de la toda la dogmatica eclesial. Sin la
Trinidad, nos es imposible comprender la creacion, la cristologia, la escatologia y la

escatologia.

2. Larelacion entre «theologia» y «oikonomia»

La doctrina teoldgica sobre Dios hace referencia al Dios cristiano y parte de la
revelacion de Dios. Una revelacion realizada por Dios a través de su Hijo y que es llevada a su
plenitud por medio del Espiritu. En efecto, la historia de la teologia trinitaria y la historia del
pensamiento-experiencia sobre Dios tienen mucho en comdn. El Dios de la dogmatica cristiana
es a lavez el Dios revelado en la historia y el Dios buscado por la razon. Es mas, el punto focal
de la fe cristiana reside en la confesion del Dios uno y trino. Asi, el Cristianismo se coloca al
lado de las grandes religiones monoteistas, sigue la tradicion del AT y se considera legitimo
heredero de la religion de Israel, en la que la unidad y la unicidad de Dios es la verdad
fundamental (cf. Ex 20,1ss; Dt 6,4; Mc 12,29; Jn 17,3). No hay unidad divina sin Trinidad, y

52 Angel Cordovilla, EI misterio de Dios trinitario. Dios-con-nosotros (Madrid: BAC, 2014), 25.
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viceversa. Es cierto, «La unidad divina que el Cristianismo afirma es la “unitas in Trinitate”,
mientras que no se puede entender la Trinidad sin tener en cuenta la unidad divina, “Trinitas in

unitate”»°. Asi las cosas, el Dios revelado en Cristo es a la vez el Dios uno y el Dios trino.

Dios es misterio tanto en lo que se refiere a su incomprensibilidad en si como en su
revelacion para nosotros. La teologia a lo largo de su historia ha intentado establecer la relacion
entre ambas formas de pensar a Dios: en su realidad en si misma considerada (Dios en si 0
Trinidad inmanente) y en su relacion salvifica hacia el mundo (Dios para nosotros o Trinidad
economica). La verdad es que la Sagrada Escritura no nos ofrece una informacion directa sobre
la vida interna de Dios, es decir, de Dios en si. En efecto, la manera con la que llegamos a
conocer a Dios responde a la forma como Dios mismo se ha manifestado y revelado en la
historia. Esta perspectiva salvifica que domina las afirmaciones de la Escritura pasa a las
primeras sintesis teoldgicas de los Padres, a quienes podemos considerar como «intérpretes de
la sagrada Escritura». Para San Ireneo, como para casi toda la tradicion teoldgica tanto de
Oriente como de Occidente, (el) Dios en el NT se refiere al Padre, que inicia la economia de la

salvacion y que la lleva a cabo a través de sus dos manos, que son el Hijo y el Espiritu Santo®.

El siglo 1V va a ser marcado por la aparicion del binomio theologia y oikonomia para
referirse a la vida de Dios en si misma y a su manifestacion y revelaciéon en la historia,
respectivamente. La economia se ve como el tnico camino para alcanzar el conocimiento de la
teologia, asi como la theologia constituye el fundamento permanente de la oikonomia. Asi pues,
el misterio de Dios y la salvacion en Cristo se ven inseparables. Esta conviccion de la teologia
del siglo 111 y 1V, que conecta historia de salvacion y ontologia trinitaria, sera recuperada por
la teologia del siglo XX. Las teologias de Barth y Rahner representan la expresion suprema de
esta recuperacion. Valgo como boton de muestra la formulacion por parte de Karl Rahner del
Ilamado axioma fundamental de la teologia trinitaria: «la Trinidad econémica es la Trinidad
inmanente, y viceversa»°®. Con otras palabras: el Dios uno y trino se revela en la economia tal
como es en su vida inmanente. O sea, con la revelacion de Cristo tenemos un verdadero acceso

a la teologia.

53 Luis F. Ladaria, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad (Salamanca: Secretariado Trinitario, 1998),
7.

5 Angel Cordovilla Pérez, «EIl misterio de Dios», Op. Cit., 93.

5 Luis F. Ladaria, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad, Op. Cit., 23.
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3. La relacién entre «Trinidad econémica» y «Trinidad inmanente» en el axioma de

Karl Ranher

Rahner tuvo la genialidad de formular la relacion entre oikonomia y theologia en este
axioma sencillo que ha revolucionado la teologia trinitaria: «la Trinidad econémica es la
Trinidad inmanente, y viceversa». Esta formulacion que hace Rahner en su contenido no es
original, pero el hecho de proponerla como principio formal de la doctrina trinitaria ha incitado
a una toma de conciencia en la teologia actual de una verdad antigua. No es posible comprender
este axioma si no tenemos en cuenta el contexto en el que esta formulado. Su formulacion nace
de una preocupacion profundamente pastoral. Rahner se da cuenta de que se produce un
aislamiento de la teologia trinitaria en relacién con otros tratados trinitarios y la no relevancia
de esta verdad de fe respecto a la vida cristiana. Siendo la Trinidad el centro de la fe cristiana,
esta situacion se revel6 inaceptable para la teologia y la Iglesia. La preocupacién de Rahner al
formular este axioma es clara: sacar del aislamiento al que se ha visto sometida la teologia
trinitaria por diversas razones, poniendo de relieve el caracter salvifico de esta verdad de fe y
mostrando que el misterio de Dios (uno y trino) es el fundamento trascendente de la historia de
la salvacion. Entonces, Rahner busca recuperar el caracter central del tratado de Dios en la
teologia, poner de relieve las implicaciones soteriolégicas de la doctrina de la trinidad, y mostrar

la relevancia y la significacion de esta doctrina para la vida del creyente®,

El axioma de Rahner en su formulacion tiene dos partes. La primera se remite a la forma
con la que los hombres Ilegamos al conocimiento de Dios: «la Trinidad econémica es la
Trinidad inmanente». S6lo podemos conocer a Dios en su realidad singular y propia por la
revelacion libre y gratuita que él mismo realiza en la historia (economia). Pero, hemos de afiadir
enseguida que Dios se manifiesta en la historia tal cual es en si mismo. La historia de la
salvacién no es otra cosa que Dios mismo que se hace historia para comunicarse en su Palabra
y para darse en su Espiritu. Asi las cosas, la accion de Dios en la historia, siendo una actuacion
Unica, cuyo origen es el Dios Unico, expresa, manifiesta y revela su vida intima con la

singularidad de cada una de las tres personas.

La primera parte del axioma de Rahner nos lleva a reconocer que la revelaciéon del
misterio de Dios en toda su profundidad acaece Unicamente en Jesus. Es también lo que afirma
el evangelista Juan: «Nadie ha visto jamas a Dios; el Hijo unico, Dios, que estaba al lado del
Padre, El nos lo dio a conocer» (Jn 1,18). Solamente por la fe en Jesus tenemos acceso al

5% Angel Cordovilla Pérez, «EI misterio de Dios», Op. Cit., 94.
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misterio de Dios, si creemos en El como Hijo de Dios podemos ver en El al Padre (cf. Jn 14,9).
Asi pues, esta revelacion nos da acceso al misterio de Dios en cuanto EI mismo es el misterio
de nuestra salvacion®’. Conocemos la misteriosa y luminosa realidad del Dios trino por la
revelacion salvadora que en Cristo hace de si mismo. Asi pues, la doctrina de la Trinidad y la

doctrina de la economia no se pueden distinguir adecuadamente.

La segunda parte del axioma, formulada mediante el «viceversa», expresa la perspectiva
ontica del mismo: «la Trinidad inmanente es la Trinidad economica». Esta segunda parte del
axioma constituye el fundamento necesario para poder decir la primera. La razon de eso es que
solo si la Trinidad que se revela en la economia es realmente la Trinidad que existe tal y como
es en su vida intradivina podemos hablar de una Trinidad salvifica para el hombre. Sin esta
segunda parte del axioma, la primera careceria de fundamento; no podriamos asegurar que en
la revelacion de la trinidad econémica se nos estaria revelando y dando Dios tal cual es en si
mismo; no sabriamos que la comunicacién de Dios en la historia es real y plenamente la
revelacion de su ser. Es cierto, la comunicacion de Dios siempre es libre y gratuita. Dios es
Dios y no agota su ser en su manifestacion en la historia y menos todavia llega a ser en y a
través de la historia. Se debe afirmar sin reserva que la Trinidad inmanente es el fundamento
trascendente de la historia de la salvacién, no su resultado. Si la primera parte del axioma de
Karl Rahner ha sido aceptada en la teologia sin dificultad, se han visto enseguida las dificultades
a que puede dar lugar la interpretacion del «viceversa». Sin embargo, hemos de reconocer que
este axioma de Rahner ha sido fructuoso para la teologia catdlica. La Comision Teoldgica
Internacional (CTI) da testimonio de ello cuando afirma:

Por ello, el axioma fundamental de la teologia actual se expresa muy bien con las
siguientes palabras: la Trinidad que se manifiesta en la economia de la salvacion es la
Trinidad inmanente, y la misma Trinidad inmanente es la que se comunica libre y
graciosamente en la economia de la salvacion. Consecuentemente hay que evitar en la

teologia y en la catequesis toda separacion entre la cristologia y la doctrina trinitaria. ..

La reformulacion del axioma rahneriano por la CTI coincide muy bien con el modo de
expresarse de Rahner, a pesar de que se pueda encontrar cambios importantes. En primer lugar,
en vez de decir «Trinidad econdémica, el texto de la CTI habla de la «Trinidad que se manifiesta
en la economia de la salvacion». Esta afirmacion logra superar el riesgo de pensar que se trata

de dos trinidades, la economica y la inmanente. Solo hay una Trinidad que se manifiesta en la

57 Luis F. Ladaria, El Dios vivo y verdadero. EIl misterio de la Trinidad, Op. Cit., 24.
%8 Citado en Luis F. Ladaria, EIl Dios vivo y verdadero. EIl misterio de la Trinidad, Op. Cit., 31.
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economia de la salvacion. En segundo lugar, la CT1 da un contenido concreto a la segunda parte
del axioma, en vez de decir «viceversa». Asi pues, se afiaden tres palabras en la segunda parte:
comunicacion, libre y graciosamente. De manera legitima nos podemos preguntar sobre el
porqué la CTI insiste en llenar de contenido concreto el «viceversa». La razon es que el
«viceversa» ha causado dificultades en su interpretacion y que esta fue criticada por la teologia.

Esta critica tenia un objetivo comdn:

[...] mostrar el caracter libre y gracioso de la comunicacion de Dios, afirmando
que Dios no agota su revelacion ni su ser en su manifestacion en la historia; que
Dios no se constituye como Trinidad en la historia, aungue esta historia, por otro
lado, afecte y repercuta de una forma misteriosa en las mismas relaciones
intratrinitarias, hasta el punto de que no se identifica totalmente la Trinidad
inmanente que libre y gratuitamente inicia el curso de la historia, integrandose
en ella mediante la encamacion del Hijo y la donacion del Espiritu, y la Trinidad
inmanente que constituye la meta y el destino Gltimo de todo lo creado una vez

que el Hijo ya ha asumido para siempre un fragmento de ese cosmos®®.

Asi las cosas, la identidad entre Trinidad econémica y Trinidad inmanente se ha de
entender en el sentido de que, por una parte, Dios se nos da y se nos revela tal como es en si
mismo, pero que lo hace libremente, es decir, que su ser no se realiza ni perfecciona en esta

autocomunicacion; y que, por otra parte, en esta revelacion Dios mantiene su misterio.

1. Conceptos fundamentales de la doctrina trinitaria

La doctrina trinitaria, tal y como se encuentra en los manuales de dogmatica, comienza
con la Trinidad inmanente, concretamente con las procesiones eternas; sélo al final se estudia
el envio soterioldgico del Hijo y del Espiritu Santo. Asi pues, la dogmatica manualista se
mantiene en el orden oOntico, donde las procesiones eternas preceden a las misiones y las
fundamentan. Pero si nos atenemos al orden cognitivo debemos partir de las misiones
soterioldgicas y de su revelacion verbal para conocer en ella las procesiones eternas como su
fundamento y presupuesto®. Aqui pues, seguiremos esta segunda via que parece mas en

consonancia con nuestro conocimiento humano y con el testimonio biblico.

59 Ibidem., 39.
60 Walter Kasper, El Dios de Jesucristo (Salamanca: Sigueme, 1985), 315.
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1. Las misiones

Para pensar las categorias trinitarias nos proponemos empezar por la categoria de
mision. En efecto, la mision es la manifestacion que constituye un nuevo modo de presencia de
las personas divinas en el tiempo, con la finalidad de salvar al hombre. La mision presupone un
origen y un fin. Desde el Padre (origen) se fundamenta la unidad de las misiones del Hijo y del
Espiritu Santo, mientras que en virtud de su término (encarnacion y gracia) se fundamenta la
distincion. Asi las cosas, el Hijo es enviado por el Padre: Gal 4,4; Jn 3,17; 5,23; 17,18. Y el
Espiritu es enviado por el Padre: Gal 4,6; Jn 14,26 y por el Hijo de parte del Padre: Lc 24,49;
Jn 15,26; 16,7%L. Por eso, se habla de dos misiones: la del Hijo y la del Espiritu Santo.

Estas dos misiones son diferentes aunque estan estrechamente relacionadas y no se
pueden separar. Son diferentes en cuanto que nos presentan dos formas diferentes de aparecer:
la primera, en una forma visible en la encarnacion y la segunda, de una forma inmanente
(gracia). La primea subraya la exterioridad, historicidad y alteridad de la presencia de Dios en
la historia, mientras que la segunda expresa la inmanencia, trascendentalidad y comunion de la
presencia de Dios en la historia. Estas misiones son inseparables en cuanto que ambas forman
parte del Unico proyecto salvifico de Dios y forman una unidad en razén del mismo origen: el
Padre. Las misiones dan a conocer la unidad y la distincion en Dios. Detras de esta relacion
entre cristologia y pneumatologia esta en el fundo una cuestidn eclesiologica. Segun se habla
del origen de la Iglesia en Cristo (misterio pascual) o en el Espiritu (pentecostés) se pone de
relieve y se sita en el centro de la comprension de la Iglesia su principio sacramental-objetivo
(Hijo) o su principio personal-subjetivo (Espiritu). Es cierto, ambos constituyen y fundan la

Iglesia.
2. Las procesiones

El concepto de misidn lleva al concepto de las procesiones trinitarias. A las dos misiones
o formas de manifestacion y donacién de Dios en la historia le corresponden dos procesiones
en su ser mas intimo: El Hijo procede del Padre, y el Espiritu Santo procede del Padre y el Hijo,
u originariamente del Padre y, de un modo dado por el Padre, también del Hijo. En efecto,
cuando la Biblia dice que el Hijo procede del Padre (Jn 8,42) y que el Espiritu Santo procede
del Padre (Jn 15,26), se refiere directamente a la procesion temporal: al envio 0 mision. Solo
indirectamente incluye la procesion eterna, en cierto modo como condicién teoldgica

trascendental de la posibilidad de la procesion temporal. Entonces, hemos de distinguir entre

61 Angel Cordovilla Pérez, «EIl misterio de Dios», Op. Cit., 150.
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una procesién hacia fuera, en la que el procedente sale de su origen (processio ad extra), y una
procesion hacia dentro (processio ad intra). Del primer modo proceden las criaturas del

Creador; del segundo modo procede el Hijo del Padre, y el Espiritu Santo del Padre y del Hijo.

Si el Padre es la fuente y la causa del Hijo y del Espiritu, eso significa que estas dos
personas no tienen en si mismas la fuente de su ser. Ambas proceden del Padre. El Hijo por
generacion (Jn 1,18; 3,16; 8,42; cfr. Lc 3,22) y el Espiritu por procesion (Jn 15,26); dos
términos biblicos que en el desarrollo del dogma y en la profundizacion de la teologia fueron
aplicados a la vida interna de Dios. La procesion en Dios implica una accion y una relacion de
origen. Esta sera la gran aportacion de Tertuliano frente al modalismo y posteriormente frente
al arrianismo, afirmando que en Dios hay movimiento, accion, economia y disposicion, sin que
esta realidad y actividad implique mutacion, division o pérdida. La generacién del Hijo y la
procesion del Espiritu Santo, a las que tenemos acceso desde las misiones, son por consiguiente
la expresion de la vida y de la fecundidad interna de Dios uno y trino. La teologia ha usado

comparaciones a partir del mundo creado para explicar la unidad y la Trinidad en Dios.
3. Las relaciones en Dios

En la sistematica clasica de la teologia trinitaria, después de las procesiones se aborda
el tema de las relaciones en Dios. De las dos procesiones resultan cuatro relaciones: a) la
relacion del Padre con el Hijo: que llamamos generacion activa (generare) o paternidad; b) la
relacién del Hijo con el Padre que llamamos generacidn pasiva (generari) o filiacién; c) la
relacién del Padre y el Hijo con el Espiritu Santo que llamamos espiracion activa (spirare); d)
la relacion del Espiritu con el Padre y el Hijo que llamamos espiracion pasiva (spirari). De estas
cuatro relaciones solo tres son realmente distintas entre si, estableciendo la posibilidad de
afirmar las diferencias en Dios: la paternidad, la filiacion y la espiracion pasiva. La espiracion
activa se identifica en realidad con la paternidad y la filiacion y corresponde al Padre y al Hijo
en comun. Esto significa que hay en Dios, en virtud de las dos procesiones, tres oposiciones y
fundamento originario de la referencia dialogal y relacional del Padre, el Hijo y el Espiritu en
la historia sagrada. No le fue facil a la teologia descubrir que las diferencias en Dios no se daban
en el ambito de la sustancia sino en el ambito de las relaciones. Los primeros en dar un paso
hacia una metafisica de la relacion en Dios fueron los Padres Capadocios cuando frente al

racionalismo de Eunomio, tienen que empezar a distinguir en Dios entre nombres absolutos y
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nombres relativos. Los nombres absolutos se dicen en singular y se refieren a la sustancia,

mientras que los nombres relativos se dicen en plural y se refieren a las relaciones®?.

San Agustin profundiza la intuicion de los Padres Capadocios en su libro De Trinitate.
El obispo de Hipona, siguiendo la metafisica de Aristoteles, distingue entre realidades
sustanciales y accidentales. En Dios solo pueden existir las realidades sustanciales. Es verdad
que no todo lo que se predica y dice de Dios dice relacion a la sustancia, pero que a la vez
tampoco puede ser accidental. La solucion a esta paradoja vendra de Santo Tomas al definir a
las personas divinas como relaciones subsistentes. Aunque sean cosas diversas ser Padre y ser
Hijo, no es esencia distinta; porque estos nombres se dicen no segun la sustancia, sino segdn lo

relativo; y lo relativo no es accidente, no es mudable.

4. Las personas en Dios

Las tres relaciones opuestas entre si nos conducen a la reflexidn sobre las personas.
Detras del concepto moderno de persona, tenemos tres términos clasicos con sentidos diversos:
persona, en latin, prosopon e hypostasis, en griego. En efecto, antes que concepto técnico para
referirse a Dios, a Cristo y al hombre, era un término de uso habitual de significados distintos,
pero no necesariamente excluyentes. Mientras que persona y prosopon tienen que ver con la
vision y la forma de aparecer ante otro, hypostasis tiene que ver con la realidad concreta que

nos sostiene y hace que una realidad sea precisamente lo que es.

Boecio es quien proporciond la definicion de la persona que sigue siendo punto de
referencia en la teologia occidental: «persona est naturae rationalis individua substantia», la
persona es la sustancia individual de naturaleza racional®®. El contexto en que aborda la cuestion
de la persona es cristolégico, aunque él pretende que su definicion sea también valida desde el
punto de vista trinitario y antropolégico. En la definicion de Boecio encontramos tres
caracteristicas esenciales: la substancialidad, la individualidad y la racionalidad. Ricardo de San
Victor conoce la definicion de Boecio, la utiliza como base de su pensamiento, pero la
transforma desde las claves de su propia teologia trinitaria. Subrayando el peligro de concebir
la sustancia divina como una persona, pone en el centro de su reflexion teoldgica la afirmacion
de 1 Jn 4,8.16: «Dios es amor». Para Ricardo, si Dios es el Bien en su maxima plenitud y
consumacién, también ha de ser a plenitud y consumacién del amor. Un amor que se entiende

desde una realidad dialogica y finalmente trinitaria. De alli, su definicidn: «persona divina sit

62 |bidem., 155-156.
83 Luis F. Ladaria, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad, Op. Cit., 264
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divinae naturae incomunicabilis exsistentia». Asi pues, Ricardo afirma que cada persona divina
se distingue por su forma de amar; cada persona es idéntica a su amor; cada persona es su amor.
A su vez, Tomas de Aquino define la persona divina como relacidn en cuanto subsistente. Asi,
resuelve la aporia con la que se habia tropezado Agustin y la teologia medieval posterior. La
substancia individual de Boecio o la existencia incomunicable de Ricardo es entendida por

Tomas como la relacion en cuanto subsistente.

Los tedlogos del siglo XX (Karl Barth y Karl Rahner) piensan que la comprension
psicoldgica del concepto de persona tiene el peligro de acercarnos al triteismo. Asi pues, tanto
Barth como Rahner ofreceran volver al sentido original del concepto hipdstasis, proponiendo
cambiar el concepto de persona por «modos de ser» y «modos de subsistencia». En Dios hay
una unidad de ser y de conciencia que subsiste en tres modos diversos de ser y subsistir. La
teologia contemporanea prefiere seguir la estela de la filosofia dialdgica y personalista, al
pensar las personas desde la perspectiva de la relacion.

5. Perijoresis: la comunion perfecta en el amor

Es el concepto fundamental para expresar la unidad en Dios, respetando a su vez la
diferencia de las personas. Perijoresis significa una presencia mutua permanente, de
inhabitacidn reciproca, un estado de co-inherencia entre las personas divinas. EI término parece
expresar un movimiento circular rotatorio de diferenciacion. El sentido de este concepto tiene
su base en la Escritura en textos como en Jn 10,38; 14,11. Este término aparece por primera vez
en Gregorio Nacianceno (en forma verbal) aplicandolo a las dos naturalezas de Cristo. En este
mismo sentido es profundizado por Mé&ximo el Confesor, cuya doctrina es calificada de inefable
y que ofrece la posibilidad de pensar conjuntamente la unidad de persona y la diversidad de
naturalezas en Cristo. En la doctrina trinitaria esta expresion es utilizada por pseudo Cirilo y
luego por Juan Damasceno, entendiéndolo como in-existencia mutua de las personas. En la
actualidad, el término es utilizado para poner de relieve la unidad en Dios subrayando la
diferencia de las personas divinas y la apertura de esta unidad comunional en Dios a la
integracion del mundo y de la historia en la plenitud de la vida divina. Asi pues, Dios es amor,
relacién, fecundidad, alteridad, vida en plenitud. El analisis de la vida interna de Dios nos lleva
a la conclusion de que el ser de Dios puede ser definido como comunién en el amor. La trinidad
revela y manifiesta que Dios es, en su misterio intimo y personal, comunion de vida en el amor.

Dicho de otro modo, el misterio trinitario tiene una logica profunda que es la del amor®.

8 Angel Cordovilla Pérez, «EIl misterio de Dios», Op. Cit., 166.
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I11.  De una cristologia pneumatologica a una pneumatologia cristologica

La cristologia penumatoldgica muestra la historicidad, la verdadera condicién humana
y la realizacion sucesiva de Jesus en el mundo bajo la accion del Espiritu, mientras que la
pneumatologia cristologica subraya la capitalidad de Cristo glorificado sobre el resto de los
humanos que reciben la plenitud de gracia y vida divinas por el Espiritu Santo que él les envia
(Jn 1,16; 3,34). Esta tercera parte tratara de reflexionar sobre cdmo se revela el misterio
trinitario en estas dos perspectivas. Abordamos esta cuestion en tres pasos. El primero es
remitirnos a la persona de JesUs, su mensaje y su mision como exégeta del Padre. El segundo
intentard fundamentar una cristologia pneumatoldgica. El tercer y Gltimo punto que trataremos
es el misterio pascual, destino consumador de la vida de Jesus de Nazaret y centro del mensaje

de la comunidad primitiva que nos revela en su plenitud el misterio (trinitario) de Dios.
1. Jesus: exégeta del Padre e Hijo de Dios

El primer paso para acercarnos al misterio de Dios consiste en escucharlo y acogerlo en
el testimonio autorizado de su revelacion. Sélo tenemos acceso al misterio trinitario a través de
la revelacion de Jesucristo testimoniada en el NT. Se destaca que Jesus tiene con Dios una
relacién especialisima y singular que puede ser expresada en la invocacion Abba. Esta tiene que
ser descifrada desde la totalidad de la vida de Jesus: sus acciones, sus palabras, sus actitudes,
su muerte, su propia consciencia. El tema primero de la doctrina trinitaria es la relacion de Jesus
y el Padre en su misién por el Reino. Jesus es el exégeta del Padre (cf. Jn 1,18). En efecto, como
judio, Jesus participa de la religiosidad del pueblo de Israel. EI Dios al que él invoca como
Padre no es otro que el Dios de Israel al que todo judio piadoso tiene que orar dos veces al dia
y amar con todo el corazén, alma y mente (Mt 22,36-40). Pero, es un judio singular, Gnico. La
imagen y revelacion que Jesus nos hace de Dios muestra una continuidad en la mayor
discontinuidad. La designacion a Dios como «Padre» es un simbolo originario donde el hombre
ha querido significar la prioridad que Dios tiene en el orden de la creacion; a la autoridad
universal que €l tiene sobre todos los hombres; la misericordia y la ternura con la que atiende y
trata a todas sus criaturas; la relacion adoptiva o familiar que tiene el hombre respecto de él; el
engendramiento o generacion del Hijo®®. Que Jesus se dirigiese a Dios como Abbéa representa
una auténtica novedad en la tradicion religiosa judia. En lo que esta expresion supone respecto
a la consciencia e identidad de JesUs y a la revelacion que este hace de Dios podemos decir que

estamos en el mensaje central del NT. Ese se comprende a la luz de su vida y de su destino.

% 1bidem., 109.
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A la vez que Jesus anuncia y revela al Padre en su mision por la instauracion de su
Reino, él mismo se manifiesta como Hijo. En efecto, el titulo «Hijo de Dios» es el que mejor
expresa la realidad Gltima de Jesus. Este titulo es puesto en boca de Jesus en tres momentos
significativos y pone en relieve la cercania e inmediatez del Hijo con el Padre, la distancia y
diferencia entre ambos, la representacion escatoldgica del Hijo en el ejercicio de la mision del
Padre. Cercania, distancia y mision representan de forma resumida el contenido de toda la
teologia trinitaria referida a la relacion entre el padre y el Hijo. Primero, en Mt 11,25-28 se nos
habla de la reciprocidad de conocimiento y amor entre el Padre y el Hijo. Se subraya la
inmediatez del Hijo con el Padre. Segundo, en Mc 13,32 Jesis manifiesta su propia ignorancia
respecto al dia del cumplimiento escatoldgico. Se trata de la distancia y diferencia entre el Padre
y el Hijo. Tercero, en Mc 12,6 donde encontramos la pardbola de los vifiadores homicidas, la
referencia que JesUs hace de si mismo es indirecta y esta realizada en tercera persona. Aqui, la
relacion entre el Padre y el Hijo se expresa en términos de mision, donde el Hijo es el enviado
y representante Ultimo del Padre. Segun el testimonio de los Evangelios, Jesus es proclamado
como Hijo de Dios en tres momentos claves y centrales de su vida: en el Bautismo, en la

Transfiguracion (por la voz del cielo) y en la cruz, por el centurion (paganos).
2. Jesus, portador y dador del Espiritu Santo

La relacion que Jesus vive con el Padre es vivida enteramente en el Espiritu. O sea, el
Espiritu constituye el medio y el ambito en el que el Hijo experimenta la cercania y la distancia
del Padre. La mision de Jesus es realizada en el Espiritu de filiacion como obediencia absoluta
a la mision y voluntad del Padre. El Espiritu en cuanto que esta sobre Jesus es Espiritu de
mandato, Espiritu del Padre, pero en cuanto esta en Jesus, es Espiritu de obediencia, Espiritu
del Hijo. Desde esta obediencia e intimidad con el Padre se entiende su pretension mesiénica a
través de sus palabras y acciones. JesUs vive una libertad desde la obediencia a la verdad del

Padre y la entrega en el amor por los hombres.

Enel AT, el Espiritu es la fuerza divina que actla en la creacion y en la historia, el halito
divino que animay vivifica. El Espiritu proviene de Dios y a él conduce. La aparicion de Cristo
supone un cambio en la comprension de la divinidad y personalidad del Espiritu. Si el Espiritu
estad sobre Jesus, entonces Cristo es fruto del Espiritu; pero también el Espiritu esta en Jesus y
en este sentido Cristo, como portador del Espiritu, es su donador. En el NT, el Espiritu de Dios
es el Espiritu del Hijo (Gal 4,6) y el Espiritu de Cristo (Rom 8,9). Desde una cristologia

pneumatoldgica, encarnacion, bautismo y mision son los tres momentos decisivos en los que se
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revela la relacion especial y Unica del Espiritu con Jesus. Desde una pneumatologia cristologica,

muerte, Resurreccion y mision de la Iglesia son los tres momentos decisivos de esta relacion.
3. El misterio pascual como acontecimiento trinitario

El misterio pascual es el acontecimiento que nos revela en ultimidad el misterio de Dios,
como misterio de comunidn trinitaria, que integra y asume en su ser la historia del hombre para
introducirla en la comunion de la vida divina. La muerte de Jesus en la cruz es un hecho
historico que tiene un sentido para la vida humana y representa la forma suprema de la
revelacion de Dios. Asi, la gran aportacion de la teologia del siglo XX a la teologia trinitaria ha
sido poner en el centro de su reflexidn el misterio pascual de Cristo. En efecto, la teologia de la
cruz, muerte de Jesus como hecho historico, ha sido interpretada desde una triple perspectiva:
religiosa, politica y teol6gica. La muerte de Jesus fue vista como la muerte del profeta y del
Mesias. Ante al Judaismo, Jesis muere como un blasfemo y como un maldito tal como advertia
ya la prescripcién del Deuteronomio (cfr. Dt 21,21-23; Gal 3,13); fuera de la puerta de la ciudad
santa; es decir, del &ambito de la alianza establecida por Yahvé con su pueblo. De este modo, la
muerte de Jesus significa el fracaso de su pretension mesidnica. Su muerte fue comprendida
también como la muerte del esclavo. Ante al poder politico de Roma Jesis muere en un
conflicto y una lucha de autoridades y realezas. Ante Dios, Jesus muere como el Hijo
abandonado. Esta muerte es interpretada en el NT con el verbo entregar y en el cruce de tres
libertades: la libertad de los hombres que entregan a JesUs a la muerte de los criminales (Mt
27,26); la libertad de JesUs que se entrega voluntariamente (Jn 10,17-18) y la libertad del Padre
al entregar a su propio Hijo a la muerte como una necesidad de su corazon para mostrarnos el

amor con el que nos ha amado (Rom 8,32)%,

Segun la tradicion joanica, la cruz de Cristo es la expresién de la victoria del amor e
inicio de la transfiguracion del mundo. Por eso, la cruz nunca ha sido contemplada por los
cristianos aisladamente, sin dejar que ella se nos manifieste también la luz de la resurreccion y
la gloria del Espiritu. La cruz no es solo lugar de seguimiento ni lugar de revelacion de Dios,
sino también &mbito de transfiguracion del mundo desde la presencia y el don del Espiritu. Este
Espiritu interviene en la cruz de Cristo como agente activo que posibilita a Jesus ofrecerse en
perfecto sacrificio al Padre. Asimismo, el envio del Espiritu Santo y el nacimiento de la Iglesia
se situan en la perspectiva joanica en el corazon del misterio pascual, segun la perspectiva

lucana en el dia de Pentecostés.

% 1bidem., 117.
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La resurreccién es un acontecimiento trinitario donde esta en juego la comprensién de
Dios y su real y precisa relacion con el mundo. La resurreccion de Jesus se comprende desde
una orientacion teocentrica (paternidad de Dios), una concentracion cristologica (filiacion de
Jesus) y una extension y universalidad pneumatologica (soplo y fuerza del Espiritu). La muerte
es accion del Hijo en absoluta comunién (en el Espiritu) al Padre. La resurreccion es accion del
Padre regaldndole la comunion de vida plena. Entonces, la resurreccion constituye y revela en
plenitud la filiacién divina de Jesus. Cuando su cuerpo es glorificado por el Padre con la fuerza
del espiritu, €l es constituido Hijo de Dios en poder, en plenitud. Esta filiacion divina de Jesus
se actua en virtud y en la fuerza del Espiritu. EI Espiritu de Dios que en el AT se relaciona con
la fuerza creadora en el origen del mundo (Gén 1,2) y con la fuerza que robustece al hombre
para que de los huesos secos pueda salir nuevamente vida (Ez 37,5), ahora se relaciona con la

fuerza desde la que el Padre resucita a su Hijo y quien obrara en nosotros la resurreccion futura.
IV.  El misterio de comunion trinitaria: divinidad del hijo y del Espiritu Santo

Dios se revela y se entrega como Dios trinitario, siempre trascendente y soberano
respecto al mundo de los hombres, pero este Dios trascendente es el mismo que se ha revelado
en la inmanencia de la historia. Asi, trascendente e inmanencia, monoteismo y Trinidad, seran
los dos polos fundamentales sobre los que se desarrollara la historia del dogma trinitario. Los
concilios defienden que aquel que se ha revelado en la historia como Padre en su Hijo y en el
Espiritu es el mismo que es en la eternidad, que gratuitamente ha decidido y querido hacer
participes a los hombres de su vida y de su gloria, frente a herejias como el monarquianismo,
el subordinacionismo o el triteismo que no hacen justicia a la totalidad del misterio de Dios 'y a
la plenitud de la salvacion del hombre. A continuacidn, trataremos fundamentalmente de dos

Concilios: Nicea y Constantinopla I.
1. Lacrisis arriana del siglo IV

En el siglo IV es central la reflexién que busca compaginar la unicidad de Dios
(monoteismo) con la revelacién concreta de ese Dios en la historia (trinitario). Es la
culminacion del camino ya iniciado en el Siglo Il por Hipdlito, Tertuliano y Origenes. Para
comprender el Concilio de Nicea, es importante conocer el contexto concreto que motiva esta
intervencion. En efecto, Nicea fue la respuesta de la Iglesia ante la herejia del arrianismo,
herejia suscitada por Arrio en torno al 315. Es dificil determinar con exactitud la doctrina de
Arrio por el caracter fragmentario de sus obras. Sélo sabemos algo de ellas por el testimonio de

Atanasio. Arrio se inspira del platonismo medio y considera el Uno, el Intelecto y el AlIma como
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forma de explicacion del proceso de la creacion desde el Uno hasta la materia. Lo aplica a la
trinidad para referirse al Padre (Uno), al Hijo (Intelecto) y al Espiritu (Alma). A partir de aqui
se deriva la comprension que tiene del Hijo como intermediario en la produccion de la creacion

por voluntad del Padre®’.

El punto de partida de la doctrina de Arrio es el kerigma cristiano y la formulacién
trinitaria tal como se encuentra en Mt 28,19. Es mas, el problema se encuentra en la
interpretacion de esta formula bautismal. Para Arrio, s6lo el Uno (mdnada) es Dios en sentido
auténtico y pleno de la palabra. El Hijo y el Espiritu son grados inferiores y pertenecen a la
esfera creatural. Su monoteismo es estricto y cae asi en un dualismo extremo entre Dios y el
mundo. El Padre es verdadero Dios. El Hijo también lo es, pero sélo por participacion y por
gracia; es Hijo no por generacion, sino por creacién; no surge desde la eternidad, sino en un
momento determinado y fuera de Dios. El problema de funda es la posibilidad o no de la

encarnacion de Dios.
2. El simbolo de Niceay la afirmacion de la divinidad del Hijo

El Concilio de Nicea, convocado por el emperador Constantino para buscar la unidad
del imperio a través de la unidad religiosa, es la respuesta eclesial y teoldgica al problema del
arrianismo. Es el primer Concilio Ecuménico y el primer Concilio que establece un dogma de
fe para la recta compresion de la verdad cristiana contenida en la Escritura. Es claro, la base del
simbolo de Nicea es el credo bautismal de una de las iglesias de Oriente. Es decir que los Padres
de Nicea permanecieron fieles a la Escritura y a la tradicién de la Iglesia. Lo que querian hacer

era: interpretar auténticamente la Escritura a la luz de la regla de fe.

La estructura del credo es trinitaria y la referencia al Padre, al Hijo y al Espiritu
constituye el armazon en el cual se van integrando las diferentes afirmaciones referidas a cada
una de las personas divinas. La afirmacion de la unidad se vincula al Padre. Se trata de una
profesion de fe en tres articulos. EI primero es referido a Dios Padre: «Creemos en un solo Dios
Padre Todopoderoso, creador de todas las cosas, visibles e invisibles»®®, Esta confesion recoge
la revelacion monoteista del AT. El tercer articulo referido al Espiritu es muy breve, siguiendo
también las formulas tradicionales. Es cuando sera puesta en cuestion su divinidad que va a ser
objeto de explicacion y aclaracion. Se notard un cambio sustancial en el articulo referido al

Hijo. Es aqui que se responde a Arrio. Se va a utilizar la imagen de la generacion dejando claro

67 1bidem., 135.
% 1bidem., 138.
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gue en la generacién divina no se produce ni separacién entre el Padre y el Hijo ni particién o

mengua de la sustancia o realidad del Padre.

El Concilio de Nicea utiliza siete expresiones para aclarar la naturaleza del Hijo. (1)
Unigénito es una expresion que aparece en Jn 1,18. Se separan dos significados que hasta
entonces parecias unidos: engendrado y creado. Ahora el término gennetos no puede decir
creado. La preposicion ek debe entenderse como genitivo de procedencia. (2) Es decir, de la
sustancia del Padre: con la expresion «es decir» los Padres muestran que no quieren afiadir
nada nuevo, sino interpretar el kerigma y la fe tradicional de la Iglesia. El Hijo ha sido
engendrado de la misma sustancia (ousia) del Padre. Este término griego como luego
homoousios quieren decir que la generacién del Hijo no procede de la nada, sino de la realidad
del Padre. (3) Dios de Dios: el Hijo, puesto que procede de la sustancia del Padre y participa de
su misma naturaleza, es Dios como lo es el Padre, no es un dios de segundo orden. (4) Luz de
luz: simbolo para hablar de la relacion entre Padre e Hijo. (5) Dios verdadero del Dios
verdadero: se afirma que el hijo es Dios como lo es el Padre. (6) Engendrado, no hecho: Nicea
rompe con la confusion terminolégica que se arrastraba durante el siglo Ill: generacién y
creacion. (7) Consubstancial al Padre: el hijo es de la misma substancia que el Padre. Asi pues,
Nicea constituyo un triunfo dogmatico para la teologia y la historia de la Iglesia.

3. Concilio de Constantinopla I y afirmacion de la divinidad del Espiritu Santo

Desde el Concilio de Nicea quedaron pendientes dos cuestiones sumamente
importantes: a) el sentido de la palabra homoousios para explicar la unidad y distincién personal
en Dios; b) y la afirmacion de la divinidad del Espiritu Santo. Despueés de afirmar la divinidad
del Hijo, comenz6 a ponerse en duda la del Espiritu con la aparicion de los pneumatémacos en
360. La teologia de los capadocios ayudara en la elaboracién del credo de Constantinopla I,
especialmente la teologia de Basilio contra Eunomio y los pneumatémacos. Este Concilio sera

Ecuménico no por su elaboracién, sino por la recepcion que hara del Concilio de Nicea.

Respecto al primer articulo referido al Padre, no se afiade nada sustancial. Se dice que
el Padre es creador «del cielo y de la tierra», es decir, creador de todo. Respecto al segundo
articulo referido al Hijo, se afiade que su generacion es antes de todos los siglos. Se suprimen
las palabras «es decir, de la esencia del Padre» por la confusion terminolégica entre ousia e
hipdstasis. Se precisa que la encarnacion tiene lugar «por obra del Espiritu Santo y de Maria la
virgen», y se mencionan la crucifixion y a la sepultura de Jesus, la resurreccion segin las

Escrituras y la entronizacion en el cielo sentado a la derecha del padre. La expresion «y su reino
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no tendra fin» resuelve las ambigtiedades de las afirmaciones de Marcelo de Ancira sobre la
entrega del reino del Hijo al Padre y la finalizacion del Reino y la humanidad del Hijo®.

El tercer articulo referido al Espiritu Santo es el que mas se desarrolla. En seis clausulas
se afirma la divinidad del Espiritu Santo, su pertenencia a la Trinidad, su procesion del padre y
su actividad salvifica. Se utiliza un lenguaje biblico, doxoldgico y litdrgico. (1) «y en el
Espiritu, el Santo»: Espiritu va precedido por el articulo, para evitar que la palabra pneuma
pudiese ser interpretada como viento o ruah de una forma indeterminada. Se hace pasar el
adjetivo santo a atributo para afirmar que el Espiritu es santo por naturaleza y asi puede ser y
es santificador. (2) «EIl Sefior»: el sefior, en primer lugar es el Hijo; cuando aqui llama al Espiritu
«el Sefior» quiere darle el titulo estrictamente divino que con mas frecuencia se asocia al Padre
y al Hijo. (3) «El vivificador»: es una referencia al papel creador, recreador y divinizador del
Espiritu en la economia de la salvacion. La base biblica se encuentra en Jn 6,63, Rom 8,11y 1
Cor 15,45. (4) «El que procede del Padre»: la referencia a Jn 15,26 (ekporeuetai) proviene de
Gregorio Nacianceno. Eso significa que no es criatura. (5) «El que juntamente con el padre y
el Hijo es co-adorado y con-glorificado»: se percibe la influencia de la teologia de Basilio. Si
le Espiritu es adorado y glorificado con el Padre y el Hijo, eso significa que es Dios como ellos.
(6) «El que hablé por los profetas»: una expresion que usaba san Cirilo rechazando la teoria de
los marcionistas para distinguir el Dios severo del AT del Dios bondadoso del NT; coloca al

Espiritu en el mismo plano que al Hijo y subraya la universalidad de la mision de ese.

El Concilio de Constantinopla I significa respecto de la divinidad del Espiritu Santo lo
mismo que significo Nicea respecto de la divinidad del Hijo. En ambos concilios es cuestion
de la salvacion. Si el Hijo no fuera consubstancial al Padre, no seriamos definitivamente hijos.

Asimismo, si el Espiritu no es Dios, no nos podria santificar y divinizar.

6 1bidem., 143.
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CAPITULO 4: CRISTO ES EL MEDIADOR DE LA COMUNION CON EL DIOS VIVO
Y VERDADERO

La cristologia es aquella parte de la teologia que se ocupa de dar cuenta de manera
sistematica y articulada acerca de la persona de Jesus. Cristo vivid en un lugar de la geografia
y en un momento de la historia. De este modo, el NT, que remite al AT, constituye la clave para
conocer a Cristo. La novedad de JesUs y el tema central de su predicacion es su anuncio del
Reino de Dios que llega a la historia humana. El contenido central de la predicacion y el sentido
de la existencia de Jesus son la realidad y la realizacién de la soberania real de Dios, como
salvacion para el hombre. Asi las cosas, podemos ver coémo el ministerio de Cristo constituye
el anuncio de la vida de comunién con Dios. O sea, la vida de comunion constituye la clave del

anuncio del Reino de Dios. Jesus es, para nosotros, el mediador de la comunion con Dios.

Desde este enfoque se organiza este capitulo en cuatro partes. La primera tratara del
ministerio de Jesus en torno al Reino escatologico de Dios, un Reino que Jesus actualiza con su
predicacion, milagros, relaciones y amistad. O sea, el Reino es lo que acontece en JesUs y con
Jesus; es lo que Dios realiza por medio de Jesus. En la segunda parte, se hablara de los titulos
cristolégicos; confesion de fe de la comunidad primitiva. Tres de esos tienen mayor relevancia:
Mesias, Sefior e Hijo de Dios. La tercera parte reflexionara sobre la comunién de Jesucristo con
la humanidad. Se tratard de la singularidad de la humanidad de Jesus y la comunion de las
naturalezas humana y divina en su persona Unica. La Ultima parte de este capitulo se consagra
a Maria. Reflexionaremos sobre la experiencia teologal de Maria, icono de la Trinidad: su

relacién con la Trinidad y su papel decisivo en la historia de la salvacion.
I El ministerio de Jesus en torno al Reino escatoldgico de Dios

La palabra basileia permite varias traducciones: soberania, condicion real o realeza de
Dios; ejercicio de ella sobre sus subditos o reinado; &mbito donde se ejerce o reino. Los dos
sentidos, dindmico y local, se encuentran en la predicacion de Jesus y estan explicitados en las
parabolas. En efecto, Jesls anuncia que Dios viene para ejercer sobre los hombres
efectivamente su condicién de rey. A la diferencia del mensaje del Bautista, el de Jesus es una
oferta incondicional de gracia por parte de Dios. Ella determina el destino del hombre que es
invitado a la audicion fiel, al acogimiento, la conversion y la fe. Esta primera parte de nuestro
trabajo se estructura en tres momentos: primero, la praxis y predicacion de Jesus; segundo, su

pretension y singularidad; finalmente, la muerte de Jess como consecuencia de su ministerio.
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1. Praxisy predicacion de Jesus

Los ndcleos fundamentales de la praxis y la predicacion de Jesus que nos revelan al
Jesus historico estan recogidos en tres lugares esencialmente: la relacion de Jesds con Juan el
Bautista, la predicacion de JesUs sobre el Reino de Dios y las relaciones mas significantes de

JesUs. A continuacion, reflexionaremos sobre estos tres aspectos fundamentales.

1.1. Jesus y Juan el Bautista

La conversacion recogida en Mt 11,2-6 y Lc 7,18-23 entre los seguidores de Juan el
Bautista y JesUs es fundamental para la cristologia. En esta, Jesus se ve obligado a dar cuenta
de si mismo, de su persona y de su pretension. Tanto en la pregunta de los discipulos del
Bautista como en la respuesta de Jesus resuena con mucha claridad su pretension mesianica’.
Los discipulos del Bautista dirigen a Jesus una pregunta en clave mesianica: «;Eres ta el que
habia de venir o tenemos que esperar a otro?» (Mt 11,3). Jesus responde afirmativamente a la
pregunta, aunque haciendo un rodeo con las citas veterotestamentarias que le presentan
finalmente como «el mas fuerte que Juan». En su respuesta, Jesus se identifica con «el que
habia de venir», una alusion de tenor mesianico. Detras de las indicaciones que hace Jesus sobre
sus curaciones y su predicacion se encuentra su pretension mesianica; esta aconteciendo ya el
dia escatoldgico de Yahveh. Entonces, Jesus se identifica con la figura mesianica. Con El
acontece la salvacion escatologica prometida por Dios desde antafio. Pero, la llegada de este
dia escatoldgico va acompafiado del juico. Es lo que justifica la imperiosa llamada a la

conversion.

Es plausible que el despertar mesianico de Jesus pudiera estar originado por el bautismo
de Juan o la relacion con él. Una lectura creyente nos hace ver en la relaciéon de Jesus con el
Bautista una fuerte experiencia y la presencia del Espiritu. Es el Espiritu que habita Jesus y que
le impulsa y capacita para la mision. Segun el relato de los evangelios, Jesus fue ungido por el
Espiritu Santo al comienzo de su mision. Se trata precisamente de una uncién mesianica del
Espiritu Santo enviado por el Padre con vista al cumplimiento, por el Hijo, de su mision y su
encargo. Vemos en este acontecimiento la manifestacion de la comunion y la dimension

trinitaria con la presencia del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo.

0 Gabino Uribarri Bilbao, «Cristologia, Soteriologia, Mariologia», en Ldgica de la fe. Manual de Teologia
Dogmatica, (Dir.) Angel Cordovilla (Madrid: UP Comillas, 2013), 314.
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1.2. La inminencia del Reino de Dios
En Mc 1,14-15 encontramos un texto de base: «Cuando arrestaron a Juan, JesUs se
dirigié a Galilea a proclamar la buena noticia de Dios; decia: “se ha cumplido el plazo y esta
cerca el reinado de Dios. Arrepentios y creed la buena noticia”». En este pasaje se condensa el
ministerio de Jesus que consiste en el anuncio de la proximidad y la llegada del Reino de Dios.
Se presenta programaticamente la quintaesencia de la actuacion y predicacion de Jesus.

Lo primero que nos llama la atencion es la eleccion del concepto-simbolo «Reino de
Dios» por parte de Jesus; si sabemos muy bien que esta expresion aparece pocas veces en todo
el AT. En efecto, la expresion «Reino de Dios» (en griego, feoiieiav BeoD) aparece tal cual
solamente en Sab 10,10. Asimismo, la locucion «Reino de Yahveh» (malkut Yahveh) se
encuentra de manera expresa en 1 Cro 28,5; 2 Cro 13,8; y se hace claramente referencia el
Salmo 22,29; etc. Hay también expresiones equivalentes que vienen a decir lo mismo: «su
Reino» en Sal 103,19; «tu Reino» en Sal 145,11.12; «mi Reino» en 1 Cro 17,14, etc.

En los sindpticos, el Reino estd masivamente presente en la predicacion de Jesus. Eso
traduce la importancia que Jesus dio al anuncio del Reino. El Reino de Dios del que habla Jesus
nos aparece como una realidad dindmica y revela el ejercicio de la soberania de Dios sobre el
pueblo de Israel. Una soberania entendida en su dimension escatoldgica. Eso traduce
exactamente la esperanza del pueblo de Israel a la llegada del Reino o reinado de Dios. El
reinado de Dios constituye también el reinado salvifico, debido a la incompatibilidad de ese
con la situacion de pecado, y conlleva el cumplimiento de todas las promesas salvificas. Tal
cumplimiento desemboca en la reunificacion de Israel, la victoria definitiva sobre Satanas y la
superacion de toda forma de pecado, enfermedad, esclavitud y opresién. Si la llegada del Reino
trae consigo la renovacion de todo Israel, no es menos verdad que el reinado de Dios también
va asociada a una figura mesianica que se sitla en la linea de la dinastia davidica. Entonces, si
Jesus anuncia la llegada del Reino de Dios y la vincula a su persona y a su ministerio, esto
significa que Jesus tiene la pretension de ser el mesias davidico prometido, con quien llegaria

la renovacion escatoldgica de Israel y el reinado de Dios.

Este Reino que anuncia Jesus tiene un caracter de futuro y aparece de manera clara en
el padrenuestro (cf. Mt 6,9-13; Lc 11,1-4). En esta oracion, se ruega por la venida futura del
Reino. Una venida que tendrd como consecuencia la bienaventuranza de los pobres, de los
afligidos, de los hambrientos y de los perseguidos, etc. A este Reino, descrito como un

banquete, se incorporan también los gentiles. Entonces, Jesis mantuvo hasta el final de su vida
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la confianza en la venida futura del Reino y anhelo esperanzado de tomar parte en él. En efecto,
los exorcismos plantearon de manera clara la cuestion de la autoridad de Jesus o también la
fuente de su poder. De ahi, las acusaciones a Jesus de expulsar los demonios con el poder de
Belcebu, principe de los demonios. La respuesta de Jesus es sin rodeo: «Pero si yo expulso los
demonios con el dedo de Dios, es que ha llegado a vosotros el reinado de Dios» (Lc 11,20).

Esta respuesta da legitimidad a su autoridad y a su poder.

La presencia del Reino también se subraya en la ensefianza de Jesus. Algunos dichos de
Jesus dan testimonio del caracter objetivo y presente de la llegada del Reino: «el Reino de Dios
esta entre vosotros» (Lc 17,21). Mc 2,18-20 hace observar la presencia del «novio» entre los
discipulos. Jesus es este novio del banquete escatoldgico. Con él llega el Reino de Dios. Las
parabolas recogen una parte considerable de la ensefianza de Jesus. Estas explican tanto la
presencia del Reino, como su caracter de futuro. Se destacan la necesidad de la conversion y la
seriedad del juicio futuro que a todos aguarda. Asimismo, las pardbolas ilustran la relacion de
Jesus con los pecadores (Lc 15) y con las autoridades judias (Mc 12,1-12). Se confirma que la

pretension de la llegada del Reino con el ministerio de JesUs queda atestiguada.

1.3. Las relaciones de Jesus en su ministerio
En su vida y su ministerio, Jesus se relaciond con Dios como Padre, siguiendo la estela
de una tradicion ya presente en el judaismo. Este Dios tiene rasgos de misericordia y de
compasion. Es lo que justifica la actuacion de JesUs a través de los exorcismos, curaciones,
comidas con los pecadores, bienaventuranzas, etc. La relacion que tiene Jesus con Dios le lleva
a la entrega y obediencia total. Por eso, puede dirigirse a Dios con el término Abbéa (novedad
en la tradicion religiosa judia). Eso traduce que Dios Padre es el Dios del Reino.

La concepcion de Dios como Padre bueno, misericordioso y perdonador esta muy bien
recogida en las comidas de Jesus con los pecadores. La comunidad de mesa que protagoniza
con los pecadores y rechazados de la sociedad de su tiempo ilustra la misericordia de Dios, su
alegria por la conversion de los pecadores y su actitud de acogida y de convivencia con estos.
En efecto, con las comidas se anticipa el banquete del Reino, donde las leyes de pureza ya no
se consideran como criterios de base. Esta relacion con los pecadores muestra su gran libertad

frente a la Torah. Entonces, el Reino de Dios que anuncia Jesus incluye a todos.

La libertad de JesUs ante la Ley se expresa también a través de sus criticas al sistema del

Templo. Esta es la principal razon de su enfrentamiento con los saduceos. En efecto, la Ley
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como el Templo constituian la institucion religiosa mas importante y sagrada de Israel. Jesus
va a reivindicar la llegada de los dias escatoldgicos, la relativizacion y superacion del culto que
se daba en el Templo. La actuacion de Jesus lleva a preguntarse sobre su autoridad y su
identidad. También, es importante recordar que Jesus convocO un grupo de seguidores y
discipulos al que formaban parte algunas mujeres. Estos discipulos van a constituir los

misioneros del Reino a fin de predicar la llegada inminente del Reino y actuar en su nombre.

2. Lapretensiony la libertad de Jesus en el anuncio del Reino

En su predicar, relacionarse, orar, tratar al projimo y enfrentarse al futuro, va implicita
una comprension de su persona y mision. Jesus se implanta en medio de sus contemporaneos
como quien tiene en si mismo el centro de su legitimidad, el apoyo para su accién y el criterio

de su comportamiento. Aqui, se destacan dos elementos importantes: su pretension y su libertad.

2.1. La pretension y autoridad de Jesus

Jesus anuncid la llegada del reino a través de su praxis y predicacion. Su mision y su
pretension suscitaron interrogantes sobre su autoridad. En los evangelios hay testimonios con
respecto a la autoridad de Jesus. Al comienzo del evangelio de san Marcos podemos ver ya el
asombro que causa su doctrina y su manera de ensefiar: «La gente se asombraba de su ensefianza
porque lo hacia con autoridad, no como los letrados»; «;Qué significa esto?» (Mc 1,22). «;Con
qué autoridad haces eso? ;Quién te ha dado tal autoridad para hacerlo?”’» (Mc 11,28). En primer
lugar, se pregunta por el origen de su autoridad; si su autoridad viene de los hombres, de
Belcebl o si es un mero embaucador. En segundo lugar, se refiere a la legitimidad de la
pretension mesiénica. Las obras de Jesus eran mesianicas, sin identificarse, sin embargo, a un
mesianismo terreno y politico. La tercera cuestion atafie a la relacion de Jesus con Dios. JesUs
se sitlia ante Dios desde la filiacion divina. Esto aparece de manera nitida en su resurreccion y
exaltacion. La pretension de JesUs y su mision plantean la pregunta sobre la llegada de la
salvacion escatoldgica. Jesus afirma que esta ya esté sucediendo o ha sucedido con su persona.

2.2. Autoconsciencia y libertad de Jesus
Los evangelios no tienen duda en afirmar la conciencia que Jesus tenia de si mismo. La
autoconsciencia de Jesus se afirma igualmente desde un punto de vista dogmatico. La fe
cristiana no es sostenible si Jesus no tuvo conciencia de quién era él mismo. Desde la ontologia
cristolégica no se puede sostener ni una modificacion de la naturaleza humana, ni un
aislamiento. No le pudo ser ajena a la conciencia humana de Jesus su realidad Gltima filial.

Entonces, en Jesus se da una fuerte conciencia mesianica, sin la cual no se explica ni su
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movimiento ni su muerte ni muchos aspectos de su ministerio. Se trata de una fuerte conciencia
salvifica: comidas con los pecadores, curaciones, respuesta al Bautista, interpretacion de su vida

y su muerte en la Cena, formulas hyper.

La Escritura, hablando de la santidad y libertad de Jesus, afirma que «ha sido probado
en todo como nosotros, excepto en el pecado» (Heb 4,15). Aqui pues, se afirma de manera
nitida la naturaleza humana y la voluntad humana de Jesus. Una disociacion de la naturaleza
humana de la hipostasis divina no tiene ninguna relevancia. Si a la naturaleza humana de Jesus
le fuera indiferente el hecho de ser el Hijo, estariamos negando de hecho la comunicacion de
los idiomas y, por consiguiente, la unidad de la persona. Por lo tanto, llegariamos a distinguir
al Hijo de Dios del hombre Jesus de Nazaret. Es claro, «Cristo no es un autdémata de Dios en el
mundo, mero delegado de una oferta del Dios lejano, sino realizador humano en libertad
historica»’!. Esta libertad de Jesus esta plenamente abierta al Padre, impulsada por el Espiritu
que en todo momento le conduce y sostenida por el Logos, en quien subsiste y quien permite
evitar constantemente el pecado. En Cristo JesUs, la naturaleza humana esta en plena comunion
con la persona del Hijo. Esta comunion con Dios en la persona de JesUs es de naturaleza
hipostéatica. Cristo es quien nos muestra lo que es la verdadera libertad humana, la libertad de
los hijos de Dios (cf. GS 22)7.

3. La muerte de Jesus en continuidad con su ministerio

Se debe ver una conexion entre la muerte de JesUs y el resto de su vida. Su muerte es
consecuente de su vida. Podemos recordar la transgresion por Jesus de algunas normas relativas
a la pureza alimentaria y a la observancia sabatica, su pretension por situarse encima de la Torah
y la interpretacion de la misma desde propia autoridad, etc. A continuacién, presentamos el
significado de su accién en la explanada del templo, la cena de despedida como momento

propicio de su confesion Gltima y el sentido de su muerte.

3.1. Expulsion de los mercaderes del Templo
En los sinopticos se narra la escena de la expulsion de los mercaderes del templo (Mc
11,15-19; Mt 21,12-17; Lc 19,45-48) durante los ultimos dias de Jesus en Jerusalén, mientras

gue Juan la sitda al comienzo (2,1-16). Se esconde detras una cuestién de alcance teoldgico. El

I Olegario Gonzalez de Cardedal, Cristologia (Madrid: BAC, 2001), 473.
72 Gabino Uribarri Bilbao, «Cristologia, Soteriologia, Op. Cit., 367.
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enfrentamiento de JesUs con las autoridades religiosas oficiales del judaismo versa, en

definitiva, sobre la imagen de Dios, sobre el verdadero culto y la verdadera religiosidad .

Segun Jon Sobrino, los detalles y la finalidad teoldgica de la accion de Jesus son
sumamente controvertidos. Obviamente, la purificacion del templo podria ser un gesto
profético, correccion ejemplar de abusos, desenmascaramiento de la falsa seguridad de Israel,
Ilamada a la conversién, etc. Pero, ;con esa accion de Jesus se manifestaba proféticamente
contra el templo en cuanto tal o contra abusos cometidos en él y en su nombre? Es dificil
contestar. Jeremias comenta sobre los abusos que existian en el templo: «los sacerdotes han
convertido el templo en guarida de ladrones; en guarida de la que salen constantemente
malhechores para hacer sus fechorias. Los sacerdotes abusan de su vocacion, que es realizar el

culto para gloria de Dios. Y, en vez de eso, se dedican a sus negocios y a obtener ganancias»’*.

Jesus utiliza dos citas del AT sobre el templo, Is 56,7 y Jer 7,11, que apuntan al menos
a que la realidad del templo de Jerusalén era muy distinta de lo que deberia ser el verdadero
templo. Asi, Is 56,7 habla de un nuevo templo, un templo escatoldgico para todos los pueblos,
y condena el exclusivismo y la superioridad hipdcrita de los judios. Jer 7,11 es el final de un
largo oréculo sobre el auténtico culto y una invectiva contra el templo. Que JesUs pronunciase
estas palabras es inverosimil, pero con ellas los sindpticos interpretaron su accion, y su razon,
ya gue son coherentes con toda la practica de Jesus. Jesus critica un culto alienante y opresor.
Es maés, algunas palabras parecen ser las auténticas de Jesus: «destruir el templo», «no quedara
piedra sobre piedra». Jesis es muy critico del templo y de lo que conlleva, por razones
teoldgicas, pero también por razones histdricas, si se tiene en cuenta que el templo de Jerusalén

era el centro de la vida econémica, politica y social del pais.

3.2. La Cena de despedida de Jesus y la fundacion de la Iglesia
La ultima Cena tuvo un caracter explicito de despedida de Jesus de sus discipulos mas
intimos y cercanos. Por eso, Jesus se reunio con el grupo de los Doce (Mc 14,17). Esos son la
representacion simbélica del pueblo de Israel renovado y convocado para el Reino escatoldgico
de Yahveh. Los discipulos entendieron después, y asi también lo demuestra la Iglesia, que la
muerte de JesUs y su posterior resurreccion son la verdadera pascua. En efecto, la comida tiene
una densidad especial, tanto en el ambiente judio como en el ministerio de JesUs. En su

ministerio, Jesus comia con los pecadores, los publicanos en particular, mostrando asi que Dios

73 Jon Sobrino, Jesucristo liberador. Lectura historico-teoldgica de Jests de Nazaret (Madrid: Trotta, 1991), 231.
" Joachim Jeremias, Teologia del nuevo Testamento | (Salamanca: Sigueme, 1974), 175.
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padre acoge a los pecadores con un banquete de alegria (cf. Lc 15,22-24). En el judaismo la

comunidad de mesa expresa una relacion de comunidn entre las personas y de estas ante Dios.

Sobre la Gltima Cena de Jesus con sus discipulos tenemos dos tradiciones. Una tradicion
esta representada por Mc (14,22-25) y Mt (26,26-29) y la otra por Pablo (1 Cor 11,23-25) y Lc
(22,15-20). Estas son reflejos de los desarrollos teoldgicos de sus comunidades y las practicas
litirgicas en vigor. Theissen afirma con precision: «Cabe presumir, por eso, que las palabras de
la cena, en su forma tradicional més antigua, sonaran como la forma paulina: «Esto es mi cuerpo
por vosotros. Esta copa es la nueva alianza en mi sangre»">. Durante la Cena, sobre el pan Jess
dice: «Esto es mi cuerpo por vosotros». Por el cuerpo en el judaismo se entiende la persona. Es
decir, al afirmar, Jesus esta entregando su persona. Sobre el vino dice: «Esta copa es la nueva
alianza en mi sangre». La sangre es vida. La sangre derramada por Jesus significa entonces su
vida derramada, donada, entregada. Beber la sangre significa la participacion y la comunién en
la vida de JesUs. La interpretacidn expiatoria estd asociada a la sangre: su sangre derramada por

nosotros instaura una nueva alianza, un nuevo modo de relacion con Dios.

Podemos referirnos a las formulas «hypér», expresion que se encuentra con relativa
abundancia en el NT. Esta expresion esta repetida en 1 Cor 1,24; Lc 22,19-20, Mc 14,24; Mt
28,28 (peri en lugar de hypér) en los relatos de la Cena. «Hypér» con genitivo significa: «por,
en favor de, en defensa de». Mientras que «peri» con genitivo ostenta la acepcion de: «a causa
de». El sentido sigue siendo claramente «en favor de», 0 «por». Asi las cosas, podemos decir
que Jesus interpretd su muerte futura desde una clave de servicio, entendiéndose a si mismo
como siervo. De este modo, dio sentido salvifico a su muerte. La Gltima Cena ademas de ser

una cena de despedida se considera como un momento irrenunciable y fundacional de la Iglesia.

3.3. La muerte de Jesus como consecuencia de su mision
Matan a Jesus por su tipo de vida, por lo que dijo y por lo que hizo; por lo que estorbd.
Ese estorbo es totalizante, no sélo categorial, sus denuncias concretas a estos o aquellos. Como
dice Ellacuria: «Jesus y sus enemigos representan dos totalidades distintas, que pretenden
dirigir contrapuestamente la vida humana; se trata de dos totalidades préacticas, que llevan la
contradiccion al campo de la existencia cotidiana»’®. Lo que pasa es que la totalidad (el Reino

de Dios) se expresa en lo cotidiano, en las cosas concretas de la vida de Jesus.

> Gerd Theissen - Annette Merz, El Jesus historico (Salamanca: Sigueme, 1999), 468.
76 Ignacio Ellacuria, «Por qué muere Jests y por qué le matan»: Diakonia 8 (1978), 66.
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En el juicio politico, los sumos sacerdotes invocan a Dios para juzgar a Jesus, este les
responde con una blasfemia préctica. Esto muestra que hay dos formas de invocar a Dios o, que
se refieren a dos dioses distintos. En el juicio politico, a Jesus le acusan de ser enemigo del
César, sobre lo cual JesUs no se pronuncia en los evangelios. Lo cierto es que Jesus no ve en la
pax romana un mundo segun el corazén de su Dios, y su vida, con mayor 0 menor consciencia
en este punto, se dirigia objetivamente contra ello. De ahi que la condena a muerte de Jesus no
fuese un lamentable error, como pretende Bultmann, sino una necesidad. La muerte de Jesus
fue consecuencia de su vida y esta, a su vez, consecuencia de su concreta encarnacion para
defender a sus victimas. Permanecera, sin duda, el porqué de la muerte de un justo e inocente,
y, en definitiva, el porqué de toda muerte. Sus discipulos afirmaron que vive y que vive en

plenitud. Después de la resurreccion se le reconocera como el Hijo de Dios’’.
1. Los titulos cristoldgicos: confesion de fe cristiana en Jesus

Los titulos cristologicos son la confesion de fe de la primitiva comunidad que da
respuesta a serie de preguntas sobre el sentido de la vida, misién, muerte y resurreccion de
Jesus. Es claro, si la persona de JesUs y su actuacion tomada en su conjunto suscitaba estas
preguntas, los titulos entonces no proceden exclusivamente de la experiencia carismética
provocada por el don postpascual del Espiritu, sino que se asientan en la figura histérica de
JesUs, en su misma ensefianza y actuacion’®. ElI NT se sirve de tres figuras para definir la
identidad de Jesucristo: Mesias, Sefior e Hijo de Dios. A continuacién, reflexionaremos sobre
estos titulos. Distinguimos la aplicacién directa de ellos por Jesus a si mismo; la atribucion por

los demas y la realizacion silenciosa de su existencia releyéndolos a la luz de la propia misién.

1. Jesus es el Mesias

La palabra «mesias» es trascripcion del arameo mesiha’, lengua corriente en aquel
entonces. Mesias significa ungido y en griego se dice «Cristo». Este titulo dice la relacién de
JesUs a la promesa de Dios y a la esperanza del pueblo. La radicacion de la novedad del
cristianismo, en continuidad con la historia de Israel, explica que Cristo haya quedado como
nombre personal de JesUs, la materia que le estudie se llame precisamente cristologia, la
religion surgida de €l cristianismo y sus seguidores cristianos’®. En el NT Christds aparece 531

veces, presente en todos los escritos del NT excepto en 3Jn. Los evangelios subrayan la

7 Jon Sobrino, Jesucristo liberador. Lectura histérico-teoldgica de JesUs de Nazaret, Op. Cit., 271-272.
78 Gabino Uribarri Bilbao, «Cristologia, Soteriologia, Mariologia», Op. Cit., 324.
7 Olegario Gonzalez de Cardedal, Cristologia, Op. Cit., 364-365.
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mesianidad de Jesus. Asi pues, en el comienzo de su evangelio Lucas (Lc 3,23-38) y Mateo (Mt
1,1-17) elaboran las genealogias que sitian a Jesus en la descendencia davidica, apuntando
hacia Jests como el Hijo de David esperado. Entonces, la mesianidad hemos de entenderla en
la correlacion entre las esperanzas y las promesas del AT y su cumplimiento en el NT. Este
titulo se ve como una figura claramente terrena, no trascendente. La figura del Siervo de

Yahveh, descrito en Is 52-53, abria la perspectiva para considerar a un mesias sufriente.

Pablo denomina a Jests Mesias 271 veces en las siete cartas auténticas. Asimismo,
«Jesus Cristo» y «Cristo Jesus» aparecen 109 veces. La mesianidad de Jesus forma parte de la
confesion de fe que Pablo vive, predica y transmite a sus comunidades; y desde la que elabora
su reflexion teoldgica. Para Pablo, se trata de un mesias crucificado. El aspecto sufriente y
expiatorio de la muerte de Jesis en Pablo estan vinculados a su mesianidad. Entonces, la
mesianidad de Cristo es salvifica, con una capacidad de intercesion escatoldgica ante Dios para
el dia final, que otorga por su muerte el perdon de los pecados, la justificacion y la
reconciliacion. Gracias a Jesus Mesias pertenecemos a la era mesianica, al tiempo escatolégico.
Asimismo, las expresiones en Cristo, con Cristo se repiten con abundancia y marcan
completamente la concepcion paulina del bautismo y la vida cristiana. La salvacion de Cristo y
su significado son claramente universales (Rom 15,9). EI mesianismo de Jesus se pone al
descubierto a través de sus acciones. Pero, JesUs prohibe siempre que se publique su
mesianidad; rechaza un mesianismo politico, ligado a la restauracion terrena de Israel y se
entiende mas bien desde un mesianismo de corte escatoldgico. Estos elementos lo vinculan con
el Siervo de Yahveh y el Hijo del hombre. La mesianidad de Jesus no solamente abre hacia una
potenciacion de su mesianismo regio y de su filiacion divina, sino a una perspectiva claramente

trinitaria para poder dar cuenta de su persona y de su obra.
2. Jesus es Sefior

La referencia mas inmediata del titulo Sefior es el nombre de YHWH (Ex 3,14), que
sustituido por Adonay en los LXX se convierte en Kyrios. Sefior (kuriog) se refiere en griego a
aquel que puede disponer sobre algo de modo legal y con autoridad. Posee un significado
profano, presente en la Escritura, tanto en el AT como en el NT; junto con un significado
religioso. El tetragrama == (YHWH) no se pronunciaba al leer aunque estuviera escrito (ketib)
en el original, sino que se habia de leer (geré) adonay, poniéndose de hecho los signos
diacriticos propios de adonay en el tetragrama®. Los manuscritos de LXX han traducido

80 Gabino Uribarri Bilbao, «Cristologia, Soteriologia, Mariologia», Op. Cit., 334.
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YHWH Adonai por Kyrios unas 6.000 veces. Resulta muy llamativo e incontestable que el NT
haya seguido la costumbre de la sinagoga helenista: en citas del AT donde deberia aparecer el
tetragrama se ha sustituido por Kyrios. EI mismo Jesus invoca a Dios Ilamandolo «kyrios del
cieloy de latierra» (Mt 11,25; Lc 10,21). Muy significativo es el texto de Mc 12,36, con la cita
del Sal 110,1, puesto en boca de JesUs. Aparece claramente que Kyrios-Sefior es una
designacion propia de Dios, especialmente como creador y sefior del universo. En el NT Kyrios

aparece 719 veces y esta presente en todos los escritos, excepto Tito y las cartas de Juan.

Kyrios es uno de los titulos favoritos de Pablo para hablar de Jesucristo. Aparece 200
veces en sus cartas, aunque no lo utiliza para referirse exclusivamente a El. Kyrios aplicado a
Jesus se refiere a él como Cristo exaltado tras la resurreccion de entre los muertos (cf. Sal 110,1;
Hch 2,34s; Rom 8,34; 1 Cor 15,25). Es el nombre que Dios le concede a su Hijo al establecerlo
a su derecha para que en su nombre ejerza su soberania y su dominio. Para Pablo, la expresion
«Jesus es Sefior» constituye la ensefianza de su evangelio (2 Cor 4,5). Pablo utiliza los textos
del AT en los que Sefior se refiere a YHWH y lo sustituye por Jesucristo. Asi, la soberania de
Dios Padre se realiza a través del sefiorio de Cristo. Para Lucas también es un titulo importante,
utilizado 104 veces en su evangelio y 107 en los Hechos. Si Lucas subraya en algunos textos la
subordinacion de Cristo a Dios (Hch 2,36), en otros pone a Jesus en igualdad con Dios,
resaltando su sefiorio universal (Hch 10,36), la exclusividad de su funcion soterioldgica (Hch
4,12) y el poder de su nombre. Hay una ambigledad a la hora de aplicar este titulo a Dios y a

JesUs para combinar la expresion de la fe en un Dios Gnico y en Cristo resucitado®..

Cuando los evangelios hablan del Sefior, no hacen una distincion que cabe hacer desde
el punto de vista de la génesis de la cristologia: entre el sefiorio que le habrian otorgado los
discipulos en un momento inicial a Jesis, como maestro (rabbi), cercano en su significacion a
sefior (mari; cf. Jn 13,13), y el sefiorio universal y cdsmico que se le adjudica tras la pascua.
Este titulo cobra toda su importancia después de la pascua, con la exaltacion y la entronizacion
a la diestra de Dios. Esto pone al descubierto el papel de la pascua en la génesis de la cristologia.
Se destaca con claridad la percepcion de la divinidad de Jesucristo, llevando a los primitivos
cristianos a desplegar una nueva concepcion de la divinidad. Asimismo, el titulo manifiesta la
diastasis que atraviesa la escatologia cristiana. Se espera la venida en poder para juzgar del

Kyrios-Hijo del hombre celestial, la parusia.

81 Angel Cordovilla, El misterio de Dios trinitario. Dios-con-nosotros, Op. Cit., 125.
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3. Jesus es el Hijo de Dios

En el ejercicio de su mision por el Reino, Jesus nos revela al Padre y, haciéndolo se
manifiesta a si mismo como el Hijo. Es claro, de todos los titulos que el NT utiliza para descifrar
el misterio de la persona y la mision de Jesus, el principal es «Hijo de Dios». Este titulo pone
de relieve la pertenencia de JesUs a la esfera divina. Esta pertenencia sera formulada en el
concilio de Nicea con el término técnico homoousios. De alli, se destaca de manera especial el

entronque trinitario de la cristologia, abriendo asi la comprension de la encarnacion.

En el AT este titulo «hijo de Dios» es utilizado para nombrar a los angeles, al pueblo de
Israel, al rey, al justo y al Mesias. La fuente Q ofrece una doble forma al titulo «Hijo de Dios»:
el «Hijo» en los relatos de la tentacion y el «grito de jubilo», que afirma la estrecha relacién
entre el Hijo y el Padre. En Marcos encontramos cinco veces el titulo «Hijo de Dios»: en el
titulo (1,1); los gritos de los endemoniados (3,11; 5,7); la pregunta del Sumo Sacerdote (14,61);
la confesion del centurion en la crucifixion (15,39); y el simplificado «el Hijo» dos veces en el
relato del bautismo (1,11) y la transfiguracion (9,7) y de manera implicita en la parabola de los
vifiadores homicidas (12,6). Los evangelistas Lucas y Mateo afiaden el titulo en otros
momentos: Lc en el anuncio a Maria (1,35) y Mt en el mandato de bautizar (28,19) y en otros
pasajes (4,3; 14,33; 16,16; 27,40). Destacamos tres variantes de este titulo en Juan. Primero,
«Hijo de Dios» puesto en boca del bautista (1,34), Natanael (1,49), Marta (11.27), los judios
(19,7), el propio evangelista (20,31) y otros lugares (5,25; 10,36; 11,4). Segundo, «Hijo
unigénito» en (3,16; 18). Finalmente, la afirmacion de que Jesus es el «Hijo» 16 veces®?,

Gonzalez de Cardedal considera que san Pablo usa 130 veces el titulo Kyrios y sélo 17
el titulo de Hijo. Si el titulo Kyrios corresponde a la fase pascual de la vida de Jesus, el de «Hijo
de Dios» corresponde a la fase terrestre y en la forma «el Hijo-el Padre» lo encontramos en
boca de JesUs. La teologia paulina del Hijo recalca el envio al mundo del Hijo preexistente. Lo
usan con preferencia las Cartas de San Juan, Hebreos y san Pablo. La Carta a los Hebreos
destaca cinco afirmaciones fundamentales: la continuidad entre Cristo y los profetas sobre la
Palabra de Dios; la superioridad de Cristo por ser Hijo, convirtiéndose en criterio; es el heredero
del mundo; el que lleva a cabo la purificacién de los pecados y comparte la majestad y el poder

de Dios; la superioridad a los profetas y angeles. Esta carta une sacerdocio y filiacion.

Una lectura critica de los evangelios nos muestra que no todas las veces que aparece el

titulo «Hijo de Dios» en labios de Jesus pueden vincularse al JesUs terreno. La exégesis actual

82 Olegario Gonzalez de Cardedal, Cristologia, Op. Cit., 366-369.
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considera tres textos como auténticos y que ofrecen una profunda comprension de la relacion
entre Dios y Jesus comprendiéndose a si mismo como Hijo: Mt 11,25-27; Mc 13,32 y Mc 12,6.
Mt 11,25-27 pone de relieve la inmediatez del Hijo con el Padre. En este texto se afirma la
reciprocidad de conocimiento y amor entre el Padre y el Hijo. El v.27 expresa que JesUs tiene
una conciencia de su condicion filial, que integra el reconocimiento de la soberania divina, su
relacion privilegiada con Dios y la conciencia de su mision. Mc 13,32, considerado como el
«discurso escatologico», subraya la distancia y la diferencia entre el Padre y el Hijo. Aqui, la
relacion entre el Padre y el Hijo se expresa en términos de obediencia, de limitacion, de kénosis.
Mc 12,6 pone al descubierto la autoridad escatologica del Hijo en la mision del Padre. Este
pasaje se sitla en la parabola de los vifiadores homicidas. Aqui, la relacion entre el Padre y el
Hijo se expresa en términos de misién. Jesus es el Gltimo en persona que nos trae la palabra y

revelacion dltima de Dios y del destino salvifico de los hombres®,

1. Comunién de Jesucristo con la humanidad

En el capitulo precedente presentamos los concilios de Nicea y Constantinopla | cuya
tematica central fue la ontologia trinitaria. Después de estos, la ontologia cristologica sera
objeto principal de los siguientes concilios. De estos concilios surge la relevancia de la historia
de Jesus de Nazaret que nos revela el rostro de Dios, un Dios que es comunion. Por eso,
presentaremos la singularidad de la humanidad de Jesus y, después, hablaremos de la comunion
de las naturalezas humana y divina en la persona Unica de Jesucristo. Esta comunion sera

defendida por los concilios que presentamos a continuacion.
1. Singularidad de Jesus y su humanidad

La singularidad de Jesucristo esta recogida de distintas maneras en el NT. En once
aspectos, presentamos las razones y caracteristicas de esta singular humanidad de Cristo®*. La
humanidad de Cristo es una humanidad «verdaderay limitada». Esta comporte las limitaciones
de espacio y tiempo propias a toda historia humana. La historia de la persona de JesUs de
Nazaret es historicamente datable y construible. Eso significa que se trata de una humanidad
verdadera. Asimismo, es una humanidad singularmente «reveladora». Esta es el cauce para
una revelacion definitiva, plena y completa del rostro de Dios. Eso, gracias a su intima union

con el Padre. En la humanidad de Jesucristo habita corporalmente la plenitud de la divinidad

8 Angel Cordovilla, EI misterio de Dios trinitario. Dios-con-nosotros, Op. Cit., 116-118.
8 Gabino Uribarri Bilbao, La singular humanidad de Jesucristo. EI tema mayor de la cristologia contemporanea
(Madrid: UP Comillas, 2008), 394-411.
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(Col 1,19). La humanidad de Jesucristo es singularmente «salvadorax». Nos alcanza la salvacion
gracias a la vida, la muerte y la resurreccion de Cristo. No hay salvacion fuera de la mediacion
de la humanidad de Cristo. El Hijo encarnado quiso realizar nuestra salvacion con una voluntad
humana. Se trata también de una humanidad que «se perfecciona en su devenir histérico».
Subrayamos el singular camino histérico de Jesus, en su hacerse Hijo mediante la obediencia.
Su ser Hijo se perfecciona, desarrolla y realiza. Es, pues, una humanidad con «singularidad
definitiva». La humanidad de Cristo es definitiva porque la unién hipostatica es definitiva: una
vez el Logos se unio hipostaticamente a la humanidad, dicha union permanece de modo
definitivo, a pesar de los avatares de la muerte y la resurreccion. La humanidad de Jesucristo es
una humanidad nacida con «singular intervencion del Espiritu Santo». La historia de Jesus de
Nazaret proviene de una intervencion especialisima del Espiritu Santo sobre Maria (Mt
1,18.20), hasta afirmar el Dios con nosotros y, asi nos puede salvar de nuestros pecados.
También, es una humanidad «ungida por el Espiritu. Jesus es aquel que mora y reside el
Espiritu. La singularidad de la uncion recibida por Jesus nos dice todo sobre su persona y su
mision. Se trata de una humanidad que «infunde el Espiritu Santo». La humanidad de Cristo es
la fuente de la que brota la efusidn del Espiritu. Por eso, le pertenece como facultad singular la
de donar el Espiritu de Dios, que en ella habitaba. Es también una humanidad «singularmente
gloriosa». Nuestra configuracion futura, en la resurreccion de los muertos, sera con una
humanidad semejante a la de Cristo, gloriosa y espiritual. La humanidad gloriosa de Jesucristo
es la fuente de nuestra salvacion. Asimismo, es una humanidad «quicio de toda la economia de
la salvacién». Esta singular humanidad refulge cuando se demuestra que es verdaderamente el
quicio de la tnica economia divina de la salvacion. Finalmente, es una humanidad que «engloba
en si el sentido de Dios y del hombre». La humanidad de Cristo posee una singularidad
extraordinaria porque es el punto donde Dios y el hombre se encuentran en su maxima potencia.
La humanidad de Cristo, hombre perfecto (GS 22), nos muestra que constitutivamente estamos
creados para Dios. Correlativamente, en la encarnacion se nos revela el auténtico rostro de Dios;

un verdadero Dios de los hombres, para y con los hombres.

2. Lacomunion de las naturalezas humana y divina en la persona Unica de Jesucristo

Tras afirmar la divinidad de Jesus, la Iglesia siguido ahondando en la ontologia
cristologica dedicando una atencién especial a la unidad de la persona de Cristo. Es claro, la
humanidad integral y la divinidad verdadera de Cristo no van separadas, sino que se dan en la
unidad. Es bien la unidad que confesara la Iglesia en el concilio de Efeso a través de la defensa
de la maternidad divina de Maria. Maria es madre de todo el sujeto cristologico en su unidad.
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2.1. Concilio de Efeso: la unidad de la persona de Cristo

El patriarca de Constantinopla, Nestorio, defendia el christotdkos en vez del theotokos.
Segun este, el Logos encarnado seria cristo, en quien se dan dos naturalezas, humana y divina,
y de quien Maria es madre. La fe cristiana, respondiendo a Nestorio, afirmara la identidad entre
el Logos eterno y el encarnado. Si el Logos eterno divino se encarna, naciendo de Maria, Maria
ha de ser considerada Madre de Dios. La dificultad fundamental fue la separacidn excesiva de
las dos naturalezas. La afirmacion de la verdadera unidad entre las dos naturalezas es la que
conduce a afirmar la maternidad divina de Maria y la comunicacion de los idiomas. Por idiomas
se entienden las propiedades tipicas y caracteristicas de cada naturaleza. Siendo el sujeto Unico,
lo que compete a una naturaleza compete de hecho al sujeto total. O sea, lo que es predicable

de una lo es también de la otra.

2.2. Concilio de Calcedonia: la unidad de la persona en la diversidad de naturalezas

La formula cristoldgica del Concilio de Calcedonia (451) ha sido considerada como una
referencia para el dogma cristolégico. El punto de partida es la afirmacién de Eutiques:
«Reconozco que el Sefior era de [ek] dos naturalezas antes de la union, pero no reconozco mas
que una sola naturaleza después de la union»®®. Asi pues, niega la diversidad de naturalezas
después de la union. El concilio de Calcedonia insistird no sélo en la unidad de Cristo, sino
también en el mantenimiento de las dos naturalezas tras la union. Se basaré en los simbolos de
Nicea, | Constantinopla, la segunda carta de Cirilo a Nestorio, la formula union de 433 y el
tomo de Ledn. Los padres conciliares defienden la dualidad de las naturalezas (difisitismo): «Se
ha de reconocer a un solo y mismo Cristo Sefior, Hijo unigénito en dos naturalezas, sin
confusidn, sin cambio, sin division, sin separacién. La diferencia de naturaleza de ningiin modo
gueda suprimida por su union, sino que quedan a salvo las propiedades de cada una de las
naturalezas y confluyen en una sola persona y en una sola hipdstasis, no partido o dividido en
dos personas, sino uno solo y el mismo Hijo unigénito, Dios Verbo Sefior Jesucristo» (DH 302).
Con el uso de los cuatro adverbios negativos, queda clara la presencia irrestricta de las dos

naturalezas de Cristo, humana y divina, sin ningun riesgo de rebajar la unidad.

2.3. Constantinopla 11
El segundo concilio de Constantinopla (553) explicitara el modo en que se da la union

en Cristo. La clarificacion del modo de union esta contenida en el canon 4 de los anatematismos

8 Bernard Sesbolié y Joseph Wolinski, El Dios de la salvacion, Tomo | (Salamanca: Secretario Trinitario, 1995),
310.
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y suena asi: «[Si alguno] no confiesa que la unién de Dios Verbo con la carne animada e
inteligente se hizo segiin composicidn o segun hipostasis, como ensefiaron los santos padres; y
por eso niega una sola hipostasis en El, que es el Sefior Jesucristo, uno de la santa Trinidad; ese
tal sea anatema» (DH 424). En la persona de Cristo, la unién de las dos naturalezas se da de
manera hipostatica. Esta union hipostatica no implica la supresion de las naturalezas o su
alteracion, sino mas bien ambas se mantienen. Con el concepto en-hypdstasis, debido a Leoncio
de Bizancio y Leoncio de Jerusalén, se recalca que el «Verbo encarnado es una hipostasis
divina, a la que se le ha unido hipostaticamente una naturaleza humana»®®. Asi, se puede hablar

de la existencia de comunién en la persona de Cristo, una persona divina en dos naturalezas.

2.4. Constantinopla 111

Frente a formas nuevas de monofisismo mas oculto y sofisticado, se dara la necesidad
de afirmar la integridad de la humanidad de Cristo en el concilio de Constantinopla 111 (680).
Se trata de una disputa con los monoenergetas y los monoteletas. Se fundamenta esencialmente
en la teologia de Maximo el Confesor. Este, respondiendo a Apolinar, considera que la
integridad de la humanidad de Cristo es fundamental. En la linea del concilio de Calcedonia
que salvaguardaba las propiedades de cada naturaleza, 11 Constantinopla declara: «predicamos
igualmente en El dos voluntades naturales o quereres y dos operaciones, sin division, sin
conmutacidn, sin separacion, sin confusion; y dos voluntades, no contrarias [...], sino que su
voluntad sigue a su voluntad divina y omnipotente, sin oponerle ni combatirla, antes bien,
enteramente sometida a ella» (DH 556). Una posible afirmacion de la unién hipostatica y de la
conjuncion de las voluntades en un Gnico querer orienta la humanidad en cuanto a su ser natural
propio hacia Dios y al cumplimiento de su voluntad. O sea, la voluntad de JesUs esta orientada
a Dios y al cumplimiento de su voluntad. Mediante la articulacion armoniosa de sus dos
voluntades, Jests nos revela que el ser humano es capaz de anhelar y de elegir siempre la
voluntad de Dios. ElI hombre alcanza la plenitud ajustando su querer al de su creador. La
ordenacién del querer del hombre hacia la voluntad de Dios es el camino de realizacion de la
vocacion humana a la divinizacion. Dando un paso, podemos decir que el tratado de cristologia
actual ha de contener una apertura intrinseca y sélida hacia la Trinidad. Sélo asi es posible
entender la encarnacién, la vida historica de Jesus, su predicacion de la irrupcion del Reino de

Dios, su obra soterioldgica, etc.

8 Gabino Uribarri Bilbao, «Cristologia, Soteriologia, Mariologia», Op. Cit., 355.
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IV.  Experiencia teologal de Maria, icono de la Trinidad

Desde la perspectiva histérico-salvifica, aparece en el mensaje neotestamentario el
reconocimiento de la experiencia trinitaria de Maria y de su funcion materna y ejemplar en la
historia de la salvacion. Por situarse entre el AT y el NT y por su santidad, la madre de Jesus
emerge como una persona paradigmaética en la que culmina Israel y comienza la Iglesia. Sin
duda alguna, LG VIII constituye el texto magisterial que ha de marcar la pauta de la mariologia
después del CV Il «La Bienaventurada Virgen Maria, Madre de Dios en el misterio de Cristo
y de la Iglesia». Se destaca la alusion a la Theotdkos definida en el concilio de Efeso y la
insistencia de mostrar que Maria pertenece al misterio de Cristo y de la Iglesia. Aqui, nos

detendremos en la obra de Dios unitrino en Maria y los dogmas marianos.
1. Laobrade la Trinidad en Maria

La interpretacion trinitaria de la pascua se extiende a todas las vicisitudes historicas de
Cristo que se inicia con el anuncio a Maria®’. Este anuncio es obra del Padre: «fue enviado por
Dios el angel Gabriel» (Lc 1,26). El anuncio concierne también al Hijo, por el cual se cumple
la obra divina: «Vas a dar a luz un hijo [...]. El sera grande y sera llamado Hijo del Altisimo
[...], Hijo de Dios» (Lc 1,31-32.35). Es destacable la presencia del Espiritu Santo en el anuncio.
El culmen del relato lucano constituye el v. 35. El espiritu es la fuerza divina que hace todo lo
que es humanamente imposible: la concepcion virginal del Hijo de Dios. Con la concepcién
virginal del Hijo del Altisimo por obra del Espiritu Santo, Maria pasa a ser el lugar en el que
actta la Trinidad, manifestandose por vez primera. Mas que un lugar y un espacio, Maria es
una persona que contrae vinculos relacionales con el Dios uno y trino que al tiempo se revela
como se oculta en el simbolismo de las instituciones judias (Arca de la Alianza y Tienda de
Reunidn). Maria «esta enriquecida con la suma prerrogativa y dignidad de ser la Madre de Dios
Hijo, y por eso Hija predilecta del Padre y sagrario del Espiritu Santo; con el don de una gracia

tan extraordinaria aventaja con creces a todas las otras criaturas, celestiales y terrenas» (LG 53).

A la accion de la Trinidad en ella, en su seno y en su corazon, Maria responde con una
serie de comportamientos espirituales que constituyen su personalidad religiosa desde un
continuo crecimiento. Ella vive la dimension mistica del pueblo de Dios y se convierte en la
primera cristina y figura de la Iglesia. No se puede comprender al Dios de Maria fuera de la

alianza del pueblo de Dios a la que pertenece. Ella misma se refiere a la promesa de Dios « [...]

87 Stefano de Fiores, La santisima Trinidad, misterio de vida: experiencia trinitaria en comunién con Maria,
(Salamanca: Secretario Trinitario, 2002), 76.
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a nuestros padres en favor de Abraham y de su linaje por los siglos» (Lc 1,55). El vinculo que
tiene Maria con Cristo es ciertamente de afecto materno, ya que es «la Madre de Jesus». Se
trata de una maternidad responsable que Maria ofrece con su consentimiento a la concepcion
virginal del Hijo del Altisimo por obra del Espiritu (Lc 1,26-28). Los evangelios muestran a
una Maria realizando todo aquello que una Madre debe hacer por su hijo. A la diferencia de
otras madres, Maria mantiene con Jesis un comportamiento de fe que le permite descubrir que
es el Mesias esperado y el Hijo de Dios. Como el sabio del AT (Dt 4,9-10; Esd 12,11-12), Maria
«medita en su corazén» las palabras y los acontecimientos referentes a Cristo. Por la accion
santificadora, Maria pasa a convertirse en la transparencia personal del Espiritu. Es el Espiritu
quien hace de ella discipula del Hijo hasta sostener su fe en el Calvario. En su cooperacion con
la Trinidad, el esquema de la alianza sitda a la Madre de JesUs en la relacion entre Dios y el

pueblo. En este sentido, Maria se convierte para nosotros en modelo de vida trinitaria®.
2. El papel decisivo en la historia de la salvacion de la Virgen Maria

La Iglesia reconoce a Maria como «siempre virgen», «madre de Dios», «concebida sin
pecado original» y «asunta al cielo en cuerpo y alma». Estos constituyen los cuatro dogmas
proclamadas por la Iglesia sobre Maria: la virginidad, la maternidad divina, la Inmaculada
Concepcion y la asuncion. El titulo del capitulo V11 de la LG aboga por la integracion de las

perspectivas cristotipista y eclesiotipista desde la clave de la historia de la salvacion.

2.1. La maternidad divina de Maria

La afirmacién conciliar de la Iglesia antigua mas fuerte y méas densa acerca de la figura
de Maria es la de Madre de Dios (deipara) traducida como Theotokos y definida en el concilio
de Efeso. Desde el punto de vista de la historia de la mariologia, se ha privilegiado la maternidad
divina, como punto central, capaz de articular a su alrededor el resto de los contenidos
profesados por la fe cat6lica sobre Maria. Asi pues, LG VIII se sitGa en la misma perspectiva
al mencionar la maternidad divina como clave arquimédica para entender el puesto de la Virgen
Maria en el misterio de Cristo y de la Iglesia. El dogma de la maternidad divina de Maria es el
tema central de toda la Mariologia; da sentido y hace comprensibles todas las verdades que la

teologia cristina afirma sobre Maria.

La terminologia «Madre de Dios» aparece al menos en dos concilios ecuménicos de la

Iglesia antigua: Efeso y Calcedonia. En efecto, durante la época antigua, se percibe a Maria en

8 1bidem., 92.
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relacion con Cristo y lo que se dice sobre Maria esté al servicio de la salvaguarda completa de
la confesion de fe cristologica. Es desde esta perspectiva que se debe leer la defensa que hizo
el concilio de Efeso de la maternidad divina de Maria. Negar la maternidad divina de Maria
significa negar directamente la divinidad de Jesucristo desde el instante de su encarnacion. En
el NT el nombre de la Virgen Maria aparece 19 veces y se la denomina «madre» en 29
ocasiones. Pablo se refiere al nacimiento de una mujer con una intencion soteriologica (Gél 4,4-
5). Algunos ven una referencia a la concepcién virginal en Jn 1,13. Mateo sitla a Jesis como
aquel en quien culmina la descendencia de Abrahan y de David: Maria es la esposa de Jose, la
madre de Jesus, a quien engendra en su seno por el Espiritu Santo. El peso recae sobre su
maternidad (Mt 1,1-25). En el evangelio de Lucas, se la denomina «la madre de JesUs» siete
veces. Siendo la madre de Jesus, Maria es la madre del Verbo eterno encarnado y, por lo tanto,

la madre de Dios®.

2.2. La perpetua virginidad de Maria

Si la maternidad divina de Maria, entendida como maternidad virginal, esta al servicio
de la encarnacion verdadera del Hijo de Dios, podemos decir lo mismo de su virginidad. La
virginidad de Maria nos habla de la procedencia de Cristo, del Hijo de Dios, que ha venido al
mundo por Maria, su madre (humanidad), pero siendo Hijo de Dios lo ha hecho de un modo
extraordinariamente singular y sin parang6n alguno, mediante una concepcion virginal
(divinidad), sin recurso de varon. Se habla de una virginidad antes del parto, durante y despueés
del parto. Maria queda consagrada en toda su integridad por la maternidad divina realizada por

la intervencion del Espiritu Santo.

La afirmacion de la virginidad perpetua de Maria incluye el sentido teolégico y el
bioldgico, que se han de mantener unidos: «Efectivamente, la Virgen Maria, que al anuncio del
angel recibi6 al Verbo de Dios en su almay en su cuerpo y dio la Vida al mundo, es reconocida
y venerada como verdadera Madre de Dios y del Redentor» (LG 53). Maria es virgen porque
su virginidad es el signo de su fe no adulterada por duda alguna y de su entrega a la voluntad
de Dios. El concilio entendié la virginidad ante todo como obediencia y fidelidad
incondicionada a la revelacion. Esta remite también a una dimension pneumatolégica

prevalente que sefiala la primicia de Dios y su accidon; remite al corazon (virginidad espiritual).

8 Gabino Uribarri Bilbao, «Cristologia, Soteriologia, Mariologia», Op. Cit., 383.
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2.3. La Inmaculada Concepcién

Siempre ha habido diversas posiciones, aunque no unénimes, a favor de la santidad de
Maria y en la defensa de la Inmaculada Concepcion de Maria. Pio IX, en la bula Ineffabilis
Deus (1854), define: «declaramos, pronunciamos y definimos que la doctrina que sostiene que
la bienaventurada Virgen Maria fue preservada inmune de toda mancha de pecado original en
el primer instante de su concepcion, por singular gracia y privilegio de Dios omnipotente, en
atencion a los méritos de Jesucristo Salvador del género humano, esta revelada por Dios» (DH
2803; cf. LG 59). Los textos mas destacados para hablar de la Inmaculada Concepcién son la

figura de la Hija de Sion; Lc 1,28: «llena de gracia» y «EIl Sefior estd contigo», etc.

Desde un punto de vista teoldgico, a Maria so6lo se la puede comprender desde Cristo,
puesto que ella ha sido elegida y agraciada de modo consecuente por Dios para ser, gracias a
su anuencia, a su fiat, la madre virgen del Sefior. El querer Dios el nacimiento virgen de Cristo
del seno de Maria implica también la preparacion de la madre de Cristo, como el santuario
virginal y puro. Por eso, Maria ha sido redimida por los méritos de Cristo, en orden a ser el

lugar santo mediante el cual el santo de Dios entra en el mundo.

2.4. La Asuncion de Maria

El dogma de la asuncion fue definido y proclamado por Pio XIlI, el 1 de noviembre de
1950, en la constitucion apostdlica Munificentissimus Deus. La idea de fundo que lleva a la
doctrina de la asuncidn es que la muerte de Maria no puede ser un transito hacia la situacion de
muerte determinada por el pecado y la contaminacién con el pecado, sino un transito hacia el
estado glorificado de modo irrestricto: en cuerpo y alma. Los te6logos descubren la coherencia
con la que se debe afirmar la asuncion de Maria. Su sentido teoldgico estriba en considerar que
si por su maternidad virginal Maria ha sido preservada de todo pecado y esta estrechisimamente
unida a Cristo en su obra redentora, esta singularidad pide por su propia coherencia que la
redencion de Cristo no le alcance de modo incompleto. Como asunta, Maria es figura de la
Iglesia, que espera la consumacion de la salvacion; esperanza para los creyentes, que ven

cumplida en ella, la meta que anhelamos. Maria participa plenamente del triunfo de Cristo®.

% 1bidem., 386.
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CAPITULO 5: LA IGLESIA ES UNA COMUNION MISIONERA

La eclesiologia de comunion es una idea central y fundamental en los documentos del
CV Il. Se ha podido sentenciar: «EIl concepto clave para interpretar la Eclesiologia del Vaticano
I1'y el que mejor compendia los resultados en su doctrina eclesioldgica y en la renovacion de la
Iglesia es el de comunién»®t. Sin embargo, ha sido la Relacion final del Sinodo extraordinario
de los Obispos de 1985 la que de un modo sintético nos ha ofrecido por primera vez las lineas

fundamentales de la comprensién teoldgica del concepto de la «comuniony:

¢Qué significa la palabra compleja «comunién»? Fundamentalmente se trata de la
comunidn con Dios por Jesucristo en el Espiritu Santo. Esta comunion se tiene en la
Palabra de Dios y en los sacramentos. El bautismo es la puerta y el fundamento de la
Iglesia; la Eucaristia la fuente y el culmen de toda la vida cristiana (cf. LG 11). La
comunidn del Cuerpo eucaristico de Cristo significa y hace, es decir, edifica la intima
comunidn de todos los fieles en el Cuerpo de Cristo que es la Iglesia (cf. 1 Cor 10,16s).
Por ello la eclesiologia de comunién no se puede reducir a meras cuestiones
organizativas o a cuestiones que se refieren a meras potestades. La eclesiologia de
comunidn es el fundamento para el orden en la Iglesia y en primer lugar para la recta

relacion entre unidad y pluriformidad en la Iglesia®.

La eclesiologia de comunion parte de afirmaciones trinitarias para expresar la revelacion
de la Iglesia en la nocion de communio, encuentra su realizacion plena en la eucaristia; sus
conceptos basicos son Cuerpo de Cristo, Iglesia local, comunidad-unidad, colegialidad
episcopal, ministerio y jerarquia. En efecto, la perspectiva trinitaria la abri6 a la Iglesia Jesus
con las ultimas palabras que dijo a los Apdstoles antes de su retorno definitivo al Padre (cf. Mt
28,19). Asi pues, con estas Ultimas palabras de Jesus, aparece con claridad la dimension

misionera de la Iglesia. Entonces, la Iglesia se ve como una comunion misionera.

En este capitulo, reflexionamos sobre cuatro cuestiones sumamente importantes y que
ayudan a comprender a la Iglesia como una comunidén misionera. En una primera parte,
consideramos a la Iglesia desde su naturaleza. Es decir, la Iglesia como misterio de comunin.
En la segunda parte, nos interesamos por las famosas metaforas que se utilizan para caracterizar

la comunion de la Iglesia. Estas son: la idea de la Iglesia como pueblo de Dios y Cuerpo de

% Angel Anton, Eclesiologia posconciliar: esperanzas, resultados y perspectivas para el futuro, en: René
Latourelle (ed.), Vaticano Il. Balance y perspectivas (Salamanca: Sigueme, 1989), 281.
92 Sinodo extraordinario de los Obispos de 1985, Relacion final, Il, C. 1.
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Cristo. En efecto, la categoria koindnia se aplica tanto a la Iglesia universal como a las Iglesias
particulares. Por eso, la tercera parte se centra en la vida de comunidn que caracterizan las
Iglesias locales y la Iglesia universal. Asimismo, la dimensién misionera se hace mas visible
en los ministerios. Es lo que nos lleva, en la Gltima parte, a abordar el tema de la comunion

eclesial en relacion con los ministerios.
l. La Iglesia, misterio de comunién

La palabra koinbnia significa participar en el Evangelio (martyria), estar en comunion
con Cristo, participacion en su Espiritu, vivir la mision y la solidaridad con los otros (diakonia)
en la Iglesia de Cristo, ofrecer el sacrificio santo (leitourgia). O sea, con el concepto de
communio se apunta, antes que nada, a la naturaleza o misterio de la Iglesia. El misterio consiste
en que en el rostro de la Iglesia y en su proclamacion del evangelio resplandece la gloria de
Dios. Este misterio, entendido en un sentido paladinamente paulino, se describe en LG desde
un triple punto de vista: la comunion con Dios (LG 2); que se realiza histéricamente y de una
manera inigualable en Jesucristo, prototipo de toda comunion entre Dios y el hombre (Rom
8,29); lo que acontecid de una vez por todas en Jesucristo es continuado por el Espiritu Santo
(LG 48). La comunion con Dios realizada a través del Espiritu constituye entonces la base de
la comunidn de la Iglesia. Es claro, esta nocién de comunién conlleva tanto la dimensién
vertical (comunion con Dios) y la horizontal (comunion entre los hombres), como la invisible
(comunidn intima con la Santisima Trinidad y con los deméas hombres) y visible (comunion en
la doctrina de los Apdstoles, en los sacramentos y en el orden jerarquico). Asimismo, implica
una solidaridad espiritual entre los miembros de la Iglesia, en cuanto son miembros de un Gnico

cuerpo, el cuerpo de Cristo®,

1. La nocion de «comunién» y el misterio de la Iglesia

Communio designa la naturaleza o mysterium de la Iglesia. Una lectura atenta de la
Constitucién dogmatica sobre la Iglesia permite caer en la cuenta de la utilizacion frecuente de
esta palabra, a punto de afirmar que el Vaticano Il asume la doctrina de los Padres y la
eclesiologia de comunidn de la Patristica. Es decir, la eclesiologia de comunion es una idea
central y fundamental en los documentos del CV Il. La Iglesia, como reflejo del misterio
trinitario, es misterio de comunién, paradigma y modelo para toda forma de comunion entre los

cristianos y para la misma configuracion de la Iglesia. Es cierto, la concepcion de la Iglesia que

9 Communionis notio, n° 3.
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predominaba en la teologia catdlica anterior al Vaticano Il se caracterizaba por el
«cristomonismox». Una expresion que expresa la atencion privilegiada a los aspectos visibles de
la Iglesia, a costa de la dimension mistérico-sacramental®*. En cambio, la Iglesia del concilio

es, en continuidad con el testimonio de la Escritura y de los Padres, la Iglesia de la Trinidad.

El capitulo primero de LG representa una recuperacion de la profundidad trinitaria de la
Iglesia: «De unitate Patris et Filii et Spiritus Sancti plebs adunata». Es decir, la Iglesia aparece
como «un pueblo reunido en virtud de la unidad del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo»®®.
Dicho de otro modo, el mysterium de la Iglesia consiste en que tenemos acceso al Padre en el
Espiritu a través de Cristo. Asi pues, la Iglesia viene de la Trinidad, es estructurada a imagen
de la Trinidad y camina hacia el cumplimiento trinitario de la historia. Viniendo de arriba, como
su Sefior (Lc 1,78), plasmada desde arriba y en camino hacia arriba, la Iglesia esta en la historia,
pero no puede reducirse a las puras coordenadas de la historia, de lo visible y de lo disponible.
El origen de la Iglesia se presenta describiendo la economia de la salvacion. La Iglesia viene de
la Trinidad: el proyecto de salvacion universal del Padre (LG 2), la mision del Hijo (LG 3), la
obra santificadora del Espiritu (LG 4). Por lo tanto, la Iglesia es la participacion histérica en la
unidad trinitaria, la realizacion comenzada bajo el velo de los signos de la salvacién que surge
de la iniciativa divina, el misterio o sacramento «de la unién intima con Dios y de la unidad de

todo el género humano» (LG 1).

Si la Iglesia es considerada como icono de la santa Trinidad es gracias a una noble
analogia: ha sido comparada con el misterio del Verbo encarnado. Se afirma al respecto: «Por
eso se la compara, por una notable analogia, al misterio del VVerbo encarnado, pues asi como la
naturaleza asumida sirve al Verbo divino como de instrumento vivo de salvacion unido
indisolublemente a El, de modo semejante la articulacion social de la Iglesia sirve al Espiritu
Santo, que la vivifica, para el acrecentamiento de su cuerpo» (LG 8). Asi pues, esta analogia se
hace en la dialéctica de lo visible y lo invisible, mientras que la comunion de la Iglesia, una en
la variedad de las Iglesias locales y de los carismas y ministerios que se dan en ellas, refleja la
comunioén trinitaria. La Iglesia esta estructurada en su comunién a imagen y semejanza de la
comunidn trinitaria. Se destacan cinco significados de comunioén: (1) la comunion con el Dios

trinitario; (2) la participacion en la vida de Dios por la Palabra y los sacramentos; (3) la Iglesia

% Bruno Forte, La Iglesia, icono de la Trinidad: breve eclesiologia (Salamanca: Sigueme, 20039), 13.
% San Cipriano, De Oratione Dominica, 23: PL 4, 553; Cf. LG 4b.
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como comunidn-unidad de las Iglesias locales; (4) la comunién de los fieles y (5) la comunidn

de la Iglesia, sacramento para el mundo®.

2. Lacomunion desde el sentido sacramental y eclesiologico

ElI NT designa las dos relaciones constitutivas de la esencia de la Iglesia (comunidn con
Dios y comunidn de los creyentes entre si) con un solo y Gnico término: koindnia. Asi pues, la
dimensién vertical (comunion con Dios) y la horizontal (comunion de los creyentes entre si)
resultan complementarias. Aunque la palabra koinbnia tienda a diversificarse y a tomar un
sentido cada vez mas técnico, sin embargo, la interdependencia de aquella doble dimensidn no
se pierde de vista. Es més, el término ocupa el primer plano de la actualidad eclesial en su doble

significado de «comunidad de creyentes» y «comunidad de Iglesias».

Desde un punto de vista historico, se considera la eclesiologia de la communio como la
primera eclesiologia de la Iglesia, la eclesiologia de la Iglesia patristica. Es decir, la eclesiologia
de comunidn ha sido la eclesiologia originaria de la Iglesia. En efecto, communio sanctorum
puede significar la comunion en las cosas santas como la comunidn de los santos. Una Iglesia
gue se entiende como comunion en este doble sentido existe en comunidades locales, de las que
todo el mundo sabe que en ellas la plena esencia de la Unica Iglesia de Dios se hace presente.
Ahora bien, cada una de esas Iglesias, en las que se realiza la totalidad de la Iglesia, seguira
siendo Iglesia en la medida en que no se encierre en si misma y viva con las demas Iglesias en
la comunidad fraternal de la Palabra y del Cuerpo de Cristo (eucaristia). Mediante la
participacién en la celebracion eucaristica, se representa la esencia de la Iglesia en el plano
simbdlico y sacramental, de modo que puede decirse que la Iglesia se realiza en la celebracion
de la eucaristia. Sin embargo, la comunion no es solamente una realidad sacramental. Abraza a

la totalidad de la misma comunidn y comunicacion entre las personas.

La soteriologia caracteriza la ausencia de salvacion entre los hombres como una
carencia de comunion con Dios. A partir de este trasfondo soterioldgico de una salvacion
comprendida como una comunion con Dios dada por Dios mismo, podemos hacer un apunte.
En el cristianismo primitivo, se considerd la celebracion eucaristica como el medio que
garantiza la unidad entre las Iglesias o comunidades locales. Es decir, el lugar eminente donde

se hace presente el origen trascendente de la comunidad. Asi pues, la communio no es otra cosa

% Santiago Madrigal Terrazas, «La Iglesia y su misterio». En Ldgica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica
(Dir.) Angel Cordovilla (Madrid: UP Comillas, 2013), 460-462.
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que la realizacion concreta de esa unidad querida por Dios y dada por El (cf. LG 4). Es el hecho

de tomar parte en comun en el cuerpo y sangre de Cristo lo que funda la comunion eucaristica.

La comunién consiste concretamente en la unidad de fe, de sacramentos y reglas
juridicas que se desprenden de ella. Estos constituyen los elementos esenciales de la koinénia.
La Iglesia se entiende como la comunion de los fieles, en la que se proclama el verdadero
evangelio y se administran los sacramentos de conformidad con esa predicacion. Asimismo, es
el vinculo de la unidad entre obispos y fieles, de los obispos entre si y de los obispos entre si 'y
entre las Iglesias locales representadas por sus obispos. La unidad de la Iglesia queda asi

salvaguardada por la comunion de los obispos.

3. La Iglesia como sacramentum unitatis

El CV Il al aplicar el concepto de sacramentalidad a la Iglesia la define como
sacramentum unitatis. La SC 26 considera las acciones litargicas como sacramento de unidad
y lo dice en estos términos: «Las acciones litirgicas no son acciones privadas, sino
celebraciones de la Iglesia, que es “sacramento de unidad”, es decir, pueblo santo congregado
y ordenado bajo la direccion de los Obispos». Asimismo, la LG 1 afirma que «la Iglesia es en
Cristo como un sacramento, 0 sea signo e instrumento de la union intima con Dios y de la
unidad de todo el género humano». Asi pues, aparece con claridad que la sacramentalidad de la
Iglesia se funda y se centra en Cristo, en cuanto hace presente a Cristo, y es en virtud de su
gracia que se constituye en «sacramento universal de salvacion» (LG 48). Como comunion de
los creyentes, la Iglesia es justamente la realidad de la salvacién y el conjunto de medios para
la convocatoria salvifica. La Iglesia es convocada y constituida por Dios, para que sea
sacramento visible de esta unidad de salvacion para todos y cada uno. Ademas, se designa a la
Iglesia como instrumento de la redencion universal: «Cristo, que lo instituyd para ser comunion
de vida, de caridad y de verdad, se sirve también de él (el pueblo mesianico) como de
instrumento de la redencion universal y lo envia a todo el universo como luz del mundo y sal
de la tierra» (LG 9).

El sacramento en sentido amplio o mysterium o signo de la salvacion se aplica
normalmente a Jesucristo. En los Padres de la Iglesia este concepto significa a menudo toda la
economia de la salvacion, que incluye las diversas acciones culturales de la Iglesia. Es la razon
por la cual se designa a la misma Iglesia como sacramento-misterio. Asimismo, en sentido
restringido el concepto s6lo puede aplicarse a los siete sacramentos de la Iglesia instituidos por

Jesucristo. Es cierto, la Iglesia como sacramento no representa una realidad sacramental junto
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a los otros siete sacramentos, sino que es la realidad sacramental basica que actualiza y realiza
en los siete sacramentos especificos su propia sacramentalidad. Asi pues, la Iglesia es la

presencia real en la historia del triunfo escatoldgico de la misericordia de Dios.
1. Comunion de la Iglesia: pueblo de Dios y Cuerpo de Cristo

ElI NT utiliza dos conceptos fundamentales para designar a la Iglesia: pueblo de Dios y
Cuerpo de Cristo. En efecto, el significado concreto del concepto de communio se aclara
teniendo en cuenta la concepcidn de la Iglesia como pueblo de Dios; como «comunidad de fe,
esperanza y caridad, como un todo visible» (LG 8) en este mundo. Es decir, la Iglesia es la
comunion de personas que viven de la fe y de las virtudes. Asi, los conceptos communio y
pueblo de Dios subrayan el papel de todos los creyentes en la Iglesia. Sin embargo, pueblo de
Dios no tiene en Pablo ningln papel especial, ya que el Apdstol pasa rapidamente de este
concepto al de Cuerpo de Cristo. Asi las cosas, la Iglesia como pueblo de Dios se congrega en
el Cuerpo de Cristo cuando celebra la eucaristia. Es decir, la participacion eucaristica del pueblo
de Dios, constituido por el bautismo, es el elemento fundamental de la Iglesia como Cuerpo de

Cristo. A continuacion, hablaremos de la comunidn de la Iglesia a partir de las dos metaforas.

1. La metafora «pueblo de Dios»

Para entender lo que significa «pueblo de Dios», hemos de volver al mundo biblico a
fin de comprender el sentido que se daba en ese a la idea de «pueblo» y lo que se queria
significar cuando se identificaba a Israel como «pueblo de Dios». En efecto, en la Biblia y en
el pensamiento hebreo, el «pueblo» es una personalidad colectiva, corporativa. Un todo
personal, uno y plural que, como tal, constituye un verdadero sujeto de historia; en un cierto
sentido persona y, al mismo tiempo, colectividad, capaz de asumir compromisos que le afectan
como totalidad personal y como pluralidad de individuos. Esa unidad real de comunién y de
solidaridad es lo que constituye e identifica como «pueblo». Asi pues, la identificacion como
«pueblo de Dios» da una nueva profundidad a esa personalidad colectiva del pueblo y a su

solidaridad corporativa.

El pueblo de Israel es «pueblo de Dios» por la libre iniciativa de la eleccion gratuita de
Dios (cf. Dt 7,7s). Esta eleccion se revel0 y se expreso historicamente en la alianza de Dios con
Israel. La alianza se realiza mediante un sacrificio de comunién, por el que se sella ritualmente
la unién de Dios con el pueblo. En la comunién ritual de sacrificio, comida de comunion, el

pueblo pasa a ser «pueblo de Dios», «reino de sacerdotes», «nacion santa» (cf. Ex 19,5s; 24,4-
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8). Todo eso tendra una continuidad en Cristo, «todo esto sucedié como preparacion y figura
de la alianza nueva y perfecta que habia de pactarse en Cristo y de la revelacion completa que
habia de hacerse por el mismo Verbo de Dios hecho carne» (LG 9). Entonces, el nuevo pueblo
de Dios, definitivo y escatoldgico, se constituye mediante la celebracion de la alianza nueva y
eterna, que Jesus establece entre Dios y la humanidad, el «nuevo Israel», en su Gltima Cena 'y
con la entrega de su vida «por la vida del mundo» (Jn 6,51). En realidad, la comunidad del
pueblo de Dios estd plenamente manifestada en la eucaristia. Es decir, es la comunion del
cuerpo y de la sangre de Cristo, participados en la ltima Cena de Jesus con sus discipulos y en
la eucaristia cristiana, como sacrificio ritual de comunion, la que constituye la identidad y
unidad del «nuevo pueblo de Dios». La carta de san Pablo a los corintios ilustra bien este
sacrifico ritual de comunién: «La copa de bendicion que bendecimos ¢no es acaso comunion
con la sangre de Cristo? Y el pan que partimos ¢no es comunion con el cuerpo de Cristo? Porque
aun siendo muchos, un solo pan y un solo cuerpo somos, pues todos participamos de un solo
pan» (1 Cor 10,16-17).

Es importante subrayar que el capitulo segundo de LG esté todo dedicado al pueblo de
Dios. La insercion de este capitulo fue considerada como la primera de aquellas revoluciones
copernicanas que caracterizaron su elaboracion. Dentro de esta nueva perspectiva de la
eclesiologia total, el bautizado es ante todo el homo christianus, aquel que mediante el bautismo
ha sido incorporado a Cristo, ungido por el Espiritu y por eso mismo constituido pueblo de
Dios. Lo que significa que todos los bautizados son Iglesia, participes de las riquezas y de las
responsabilidades que supone la consagracion bautismal®’. Ahora bien, la renuncia a la
concepcion de la Iglesia s6lo en la relacion jerarquia-laicidad no significa la aceptacion de una
confusion indiferenciada, ni mucho menos empobrecer su representacion teoldgica y su vida.
Se desea enriquecerlas, extendiendo a todos los bautizados la responsabilidad de ser Iglesia y
de expresar en su propia realidad una dimension del servicio al que esta llamada la Iglesia. Por
todo eso, carece de sentido la contraposicion alternativa de una eclesiologia de comunion
enfrentada a una eclesiologia de pueblo de Dios, como fundamentadas en dos categorias
eclesioldgicas independientes. Es mas, una auténtica eclesiologia del pueblo de Dios implica
necesariamente el reconocimiento de la categoria de comunién como fundamento del ser del

nuevo pueblo de Dios. La alianza de comunidn con Dios es la que da origen al pueblo de Dios.

% Bruno Forte, La Iglesia, icono de la Trinidad: breve eclesiologia, Op. Cit., 44.
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2. La metafora «Cuerpo de Cristo»

Hablar de la Iglesia como Cuerpo de Cristo viene a considerar dos aspectos: considerar
a la Iglesia como esencialmente comunidad de mesas con el Sefior y como unidad del cuerpo
de Cristo. Asi pues, la Iglesia es pueblo de Dios en la forma concreta de la comunién en el
cuerpo del Sefior. En efecto, la palabra «Cuerpo de Cristo» lleva cifrado el contenido central
del culto cristiano, en torno al cual se edifica la Iglesia como esa red de comunidades. La idea
de comunion comporta no solo el acto de la comida sacramental, sino que en ella va dada al
mismo tiempo y como consecuencia necesaria la realizacion factica de esta relacion
interhumana en el servicio de la vida cristiana cotidiana. Para los Padres, existe un enlace
inmediato entre la unidad cristiana que se hace patente en la eucaristia y la concordia y caridad
efectiva en la vida diaria de esos cristianos entre si. LG 3 utiliza el concepto Cuerpo de Cristo
en un contexto eucaristico: «la unidad de los fieles, que constituyen un solo cuerpo en Cristo,
esta representada y se realiza por el sacramento del pan eucaristico». Trata directamente de la
Iglesia como Cuerpo de Cristo: «Y a sus hermanos, congregados de entre todos los pueblos, los
constituyd misticamente su cuerpo, comunicandoles su espiritu» (LG 7). No se trata aqui de
una simple metéfora. La union de los cristianos con Cristo por la comunicacion de su Espiritu,
por la presencia y actuacion de la gracia, por la recepcion de los sacramentos y, sobre todo, por
la inquebrantable fe en la resurreccion de Jesus, es una realidad completamente objetiva aunque
sea dificilmente expresable. De esta forma, la comunidad eclesial es, en su realidad objetiva, el
Cuerpo de Cristo, siendo el mismo Cristo la cabeza®; «aun siendo muchos, un solo pan y un

solo cuerpo somos, pues todos participamos de un solo pan» (1 Cor 10,17).

La imagen «Cuerpo de Cristo» es exclusivamente usada en el NT por el apdstol san
Pablo. Tanto en la carta a los Romanos (12,3-8) como escribiendo a los Corintios (1 Cor 6,12-
20; 10,17; 12,12-27), a los Efesios (4,4.12.16) o a los Colosenses (1,18. 22; 2,19), no duda en
Ilamar a la Iglesia «cuerpo de Cristo». Por una parte, traduce en clave semita el concepto griego
de sébma que indicaba la sociedad en cuanto cuerpo politico organicamente estructurado.
Ademas, tiene un significado semitico de personalidad corporativa. Significa también la
presencia visible entre los hombres de Cristo. El término designa a la comunidad eclesial en
cuanto vehiculo tangible e histérico gracias al cual el Resucitado entra en contacto con la

humanidad. De este cuerpo se afirma que tiene como cabeza precisamente a Cristo (Col 1,18).

% Antonio Maria Calero, La Iglesia: misterio, comunion y misién (Madrid: Editorial CCS, 2001), 263.
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Con ello se afirma la soberania del Sefior sobre todas las cosas en orden a su plenificacion en

la unidad®.

A partir de esta doctrina paulina, el CV Il entre las diversas imagenes de la Iglesia que
presenta, da un relieve particular a esta de «cuerpo mistico de Cristo». Segun LG 7, los fieles
que se adhieren a Cristo se convierten en su cuerpo, es decir, en su cuerpo fisico de individuo
en la humanidad, no de una manera material, sino de una manera oculta, en relacion con la
economia de la salvacion, de una manera por consiguiente misteriosa 0 mistica. En esa unica
Iglesia-Cuerpo de Cristo, los bautizados estan todos unidos gracias a la profunda comunion
existente entre ellos. La unidad de fe, de bautismo, de eucaristia y especialmente la presencia
en cada uno y entre todos los miembros de un Gnico y mismo Espiritu, establece entre ellos la

mutua apertura y comunicacion en lo que consiste la verdadera comunién.

3. lglesia como pueblo de Dios a partir del Cuerpo de Cristo

A veces se ha querido contraponer las dos imagenes de la Iglesia, como si fueran
incompatibles. Sin embargo, en la teologia paulina de la Iglesia, aparecen en estrecha relacion
y complementariedad la realidad eclesial entendida tanto en cuanto pueblo de Dios, como
Cuerpo de Cristo. La Iglesia no es solamente pueblo de Dios, sino también y ante todo Cuerpo
de Cristo. La Iglesia es constituida pueblo de Dios a partir del Cuerpo de Cristo. Entonces, no
es licito dejar en segundo plano la segunda parte de la afirmacion, sobre todo cuando nos damos
cuenta de que «pueblo de Dios» no es en el NT ninguna designacién de la Iglesia, s6lo en una
reinterpretacion cristologica del AT, Asi, las personas solo llegan a ser pueblo de Dios
mediante la comunion con Cristo en el Espiritu Santo. Puesto que la nueva comunién con Cristo
se transmite concretamente en los sacramentos del bautismo y de la eucaristia, los bautizados
son pueblo de Dios solamente por el hecho de ser Cuerpo de Cristo y estar continuamente

convirtiéndose en Cuerpo de Cristo.

A laluz de 1 Cor 10,16-17, nos percatamos de que la expresion «Cuerpo de Cristo» es
utilizada tanto para significar el don eucaristico como también la comunidad eclesial. Pablo
pasa del «Cuerpo de Cristo», del que hace participe el pan eucaristico, al «Cuerpo de Cristo»,
que es la Iglesia. De este modo hace comprensible que la construccion de la Iglesia se realiza

mediante la celebracion eucaristica y que la unidad de la multitud de creyentes en la Iglesia una

9 Ibidem., 314.
100 Kurt Koch, La Iglesia de Dios. Comunién en el misterio de fe (Santander: Sal Terrae, 2015), 20.

90



procede del Unico pan eucaristico. Porque Cristo es solo uno, el pan eucaristico es también solo
uno. Desde la eucaristia en la que los creyentes comparten un unico pan, se forma el cuerpo de
Cristo, la Iglesia, que es una'®*. La conexion vital entre la participacion en el cuerpo eucaristico
de Cristo y la vida de la Iglesia como Cuerpo de Cristo es entonces indisoluble. Este doble
misterio del Cuerpo de Cristo, como don sacramental y como Iglesia, constituye un unico
sacramento. Si las cosas son asi, es imposible separar la corporeidad del sacramento de la

corporeidad de la Iglesia.

I11.  Vida de comunion en la Iglesia universal y las Iglesias particulares

La Iglesia de Cristo, que en el Simbolo confesamos como Una, Santa, Catolica y
Apostolica, es la Iglesia universal, es decir, la universal comunidad de los discipulos del Sefior,
gue se hace presente y operativa en la particularidad y diversidad de personas, grupos, tiempos
y lugares. Esta Iglesia universal es el Cuerpo de las Iglesias, por lo que se puede aplicar de
manera analdgica el concepto de comunion también a la union entre las Iglesias particulares, y
entender la Iglesia universal como una Comunion de Iglesias (cf. LG 23). Es claro, las Iglesias
locales deben mantener una clara apertura a la Iglesia universal. Porque, cuanto mas ligada esta
una Iglesia particular por vinculos solidos a la Iglesia universal, tanto mas esta Iglesia sera
capaz de traducir el tesoro de la fe en la legitima variedad de expresiones de la profesién de fe,
de la oracion y del culto, de la vida y del comportamiento cristianos, del esplendor del pueblo
en que ella se inserta (cf. EN 64). En esta parte, nos proponemos de reflexionar sobre la vida

de comunién en la Iglesia a partir de la nocion de Iglesias particulares e Iglesia universal.

1. Comunion en las Iglesias Particulares

La comunion eclesial es el lugar de encuentro de la historia trinitaria de Dios y de la
historia humana, lugar en el que la una pasa continuamente a la otra para transformarla y
vivificarla, y donde la historia de este mundo se dirige hacia su cumplimiento en Dios. La
primacia de la Iglesia local en la eclesiologia de comunion resulta fundamentada en su relacion
con el origen trinitario y pneumatologico de la Iglesia y con su naturaleza eucaristica. ES cierto,
el concepto de comunion se aplica sobre todo a la realidad de las Iglesias particulares, las cuales
son verdaderamente Iglesias en cuanto estan constituidas a imagen de la Iglesia universal. De

manera consecuente, toda Iglesia particular es realmente Iglesia en cuanto en ella esta presente

101 1hidem., 22.
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y obra la Iglesia de Cristo!??. Lo que da a entender que la Iglesia de Cristo no puede ser

concebida como una suma o federacion de Iglesias particulares.

La Iglesia que nace de la proclamacion de la palabra inculturada tiene que ser por eso
mismo constitutivamente inculturada ella misma. Es decir, situada precisamente y de forma
original en la historia de su pueblo, puesto que habla el lenguaje de su gente y piensa con las
categorias de los hombres que la componen, la Iglesia local tiene el deber de inculturarse.
También, desde el punto de vista antropoldgico, la Iglesia se sitGa originalmente como Iglesia
local. Por esta razon, ya desde los origenes, la Iglesia no existe en concreto mas que como la
Iglesia de Dios que esta en Corinto, en Antioquia, en Roma, etc.'® La consecuencia de esta
primacia de la Iglesia local en la eclesiologia de comunidn es la necesidad de reconocer en ella
al sujeto eclesial a titulo pleno. Esto no implica la autonomia indispensable que se requiere para
expresar y alimentar su propia vitalidad eclesial, sino también la conviccién de que no existe

una dimensién auténtica de la vida de la Iglesia que no se sitle ante todo en un nivel local.

En realidad, lo que constituye la Iglesia local es la reunion del pueblo de los bautizados
en torno al obispo que ensefia la fe y celebra la eucaristia. La Iglesia local es «la comunidad de
altar, bajo el sagrado ministerio del Obispo» (LG 26). La didcesis, unida a su pastor y reunida
por él en el Espiritu santo, gracias al evangelio y a la eucaristia, constituye una Iglesia particular.
Entonces, en la Iglesia particular, existe una unidad visible y mistica como la que realiza la
celebracion eucaristica®. Ya sabemos que la comunion que produce la eucaristia en las Iglesias
tiene sus raices y fundamento en san Pablo (cf. 1 Cor 10,16-17). Asi pues, la eucaristia es
considerada como el punto culminante de la communio eclesial, fuente y cumbre de toda la vida
cristiana (LG 11). O sea, la comunién con Dios comunicada a través de la palabra y del
sacramento lleva a la comunion de los cristianos entre si. Y esta se realiza concretamente en la

communio de las Iglesias locales fundadas mediante la eucaristia.

2. Comunién en la Iglesia universal

Después de afirmar la primacia de la Iglesia local, es importante preguntarse sobre las
relaciones entre localidad y universalidad en la eclesiologia de comunion. Ninguna de las
Iglesias locales agota todas las posibilidades de realizacion concreta de la Iglesia universal, de

la misma manera que cada una de las celebraciones eucaristicas no agota la posibilidad de otras

102 papa Juan Pablo I1, Decreto Christus Dominus, 11a.
103 Bruno Forte, La Iglesia, icono de la Trinidad: breve eclesiologia, Op. Cit., 77.
194 Henri de Lubac, Las Iglesias particulares en la Iglesia universal (Salamanca: Sigueme, 1974), 46.
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celebraciones eucaristicas, igualmente plenas y auténticas. Es decir, la pluralidad de las
comunidades locales no destruye la unidad de la Iglesia de Dios. Entonces, cada una de las
Iglesias locales llega a encontrarse en una relacion de comunidn con las demas, que tiene en la

comunién eucaristica el fundamento y la manifestacion mas clara.

En su misterio esencial, la Iglesia universal precede ontoldgica y temporalmente a cada
concreta Iglesia particular, y estas tienen su origen en aquellal®. Esta precedencia ideal de la
Iglesia Unica, universal, se manifiesta en el dia de Pentecostés. Todas estas Iglesias particulares
son hijas y concretizaciones de la Iglesia®. En efecto, el sacramento del bautismo ilustra bien
el caracter universal de la Iglesia. El bautismo en su sustancia sacramental no es admision a una
cierta comunidad local, sino incorporacion al unico Cuerpo de Cristo. Por lo tanto, quien es

bautizado pertenece a la Iglesia, vaya donde vaya; en la Iglesia ninguno es extranjero.

Sin embargo, no es menos verdad que la Iglesia universal existe sélo en las Iglesia
particulares y se compone de ellas (LG 23); es representada por ellas y se realiza en ellas; actta
en ellas y esta presente en ellas. Asi pues, la Iglesia universal no nace mediante la ulterior
fusién, suma o confederacion de las Iglesias particulares, tampoco las Iglesias particulares son
simplemente una ulterior divisién administrativa de la Iglesia universal en provincias. Iglesia
universal e Iglesia particular se incluyen reciprocamente. Asi como la confesion trinitaria es la
forma concreta del monoteismo cristiano, asi también la comunién de las Iglesias particulares

es la concrecion y realizacion de la unica Iglesia universal.

El CV Il recupero la realidad de la Iglesia particular, en la comunion de la Iglesia
universal. De alli, se afirma que «cada Iglesia particular no es ni puede pensarse como una mera
suma de fieles, asi como tampoco la Iglesia universal se constituye de la suma de las Iglesias
particulares. Aquella consta de estas (ex quibus), porque al mismo tiempo la Iglesia universal
se realiza en cada una (in quibus) de las Iglesias particulares»'%’. Asimismo, hay que considerar
que la relacion entre Iglesia universal e Iglesias particulares es de naturaleza mistérica.

Entonces, existe una correlacion radical entre ambas.

105 Communionis notio, n° 9.

106 Congregacion para la Doctrina de la Fe, El misterio de la Iglesia y la Iglesia como comunién, prélogo de Pedro
Rodriguez (Madrid: Palabra, 1994), 104.

107 Antonio Maria Calero, La Iglesia: misterio, comunidén y misién, Op. Cit., 333.
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3. Unidad y diversidad en la comunién eclesial

La universalidad de la Iglesia, de una parte, comporta la méas sélida unidad y, de otra,
una pluralidad y una diversificacion, que no obstaculizan la unidad, sino mas bien la confieren
el carécter de comunion. Asi pues, unidad y diversidad son, en el misterio de la Iglesia, dos
dimensiones constitutivas de la comunion. La Iglesia una debe ser vista como una comunidad
conciliar de Iglesias locales verdaderamente unidas entre si. En esta comunidad conciliar, cada
una de las Iglesias locales posee, en comunion con las demas, la plenitud de la catolicidad, da
testimonio de la misma fe apostélica y por eso mismo reconoce a las demas como pertenecientes
a la misma Iglesia de Cristo y guiadas por el mismo Espiritu. Las Iglesias locales estan unidas
entre si porque han recibido el mismo bautismo y participan de la misma eucaristia; reconocen
mutuamente a sus propios miembros y ministros. Son una sola cosa en su comun tarea de

confesar el evangelio de Cristo con la proclamacion y el servicio al mundo?®,

El concepto de comunidn se pone en relacion con la unidad de la Iglesia, de una parte,
y con la Eucaristia y el Episcopado, de otra. Mediante el concepto de communio hierarchica se
ata, pues, el ministerio episcopal a la Iglesia universal, concretamente, a la comunién con el
Papa y con el colegio episcopal. Se lleva a cabo esta vinculacién reproduciendo de modo nuevo
la antigua distincion entre ordo y iurisdictio. Asimismo, la expresién communio hierarchica
constituye una tipica formulacion de compromiso que apunta a una coexistencia de la
eclesiologia sacramental de la comunién y de la eclesiologia juridica de la unidad. Por eso, en
la Iglesia local, el signo y el ministro de la unidad es el obispo, que representa a Cristo Cabeza
del Cuerpo eclesial en la convocatoria de la comunidad para el banquete del Cordero y en el
anuncio a la misma de la palabra del Sefior (ministerio profético), en la ofrenda del memorial
del sacrificio y en el ofrecerse en sacrificio a través de la transparencia de la vida (ministerio
sacerdotal), y en la admision de la comunion eucaristica o la exclusion de ella, segin el mandato
evangélico de atar y desatar, y en el discernimiento y coordinaciéon de los carismas en la
comunién (ministerio pastoral). El obispo, que recibe la ayuda del colegio de los presbiteros y
de los diaconos, no esta fuera de la comunidad, esta en ella y para ella. No es el depositario
absoluto del Espiritu, sino aquel que, por su ministerio de unidad, tiene el carisma de escuchar
y reconocer al Espiritu, en la atencion a la Iglesia y en la direccion de la misma (cf. LG 24-29).
Lo mismo que la unidad de la Iglesia local encuentra su mas alta expresion en la celebracién

eucaristica presidida por el obispo, asi también la unidad de las Iglesias locales tiene su

108 Breaking barriers. Nairobi 1975. The official Report of the Fifth Assembly of the World Council of Churches,
London 1976, Section Il : What unity requires, n° 3, 60.
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manifestacidn histérica mas plena en la mutua recepcion eucaristica de sus obispos. La unidad
de la Iglesia esta también enraizada en la unidad del Episcopado. Asi como la idea misma de
un cuerpo de las Iglesias reclama la existencia de una Iglesia Cabeza de las Iglesias, que es la
Iglesia de Roma, asi la unidad del Episcopado conlleva la existencia de un Obispo Cabeza del
Colegio de los Obispos, que es precisamente el Romano Pontifice, sucesor de Pedro. Esta
unidad del Episcopado, principio y fundamento de la identidad de la Iglesia, se perpetia a lo

largo de los siglos mediante la sucesion apostélica®®®.

El ministerio universal de unidad no debe recortar jamas la vida y el crecimiento de las
Iglesias locales, sino estar a su servicio para ayudarlas a superar los conflictos y a desarrollarse
en la plenitud del misterio de Cristo. Asi las cosas, la formula del CV II: la «Iglesia en y a partir
de las Iglesias» es inseparable de esta otra, «las Iglesias en y a partir de la Iglesia»''°. La
unidad de la Iglesia no obstaculiza la pluralidad y la diversificacion relacionadas con la
diversidad de los ministerios, de los carismas, de las varias formas de vida y de apostolado
dentro de cada Iglesia particular o, incluso, la diversidad de tradiciones litargicas y culturales
entre las distintas Iglesias particulares. Es mas, la promocién de la unidad y de la pluralidad no
solamente gue no se oponen, sino que se enriquecen reciprocamente en la medida en que son

contempladas justamente para la edificacion del Unico Cuerpo de Cristo.
IV.  Comunion eclesial y ministerios

La concepcion visibilista de la Iglesia que predominaba en la teologia cat6lica anterior
al CV Il habia llevado a acentuar el aspecto jerarquico y piramidal de la realidad eclesial. Yves
Congar ha denominado a esta concepcidén como «eclesiologia jerarcoldgica». Asi pues, el CV
I1, recibiendo los frutos del movimiento biblico, patristico y litirgico, recuperé la perspectiva
comunional de la Iglesia antigua. Esta se caracteriza por la primacia de la eclesiologia total: la
unidad esta antes que la distincién, la variedad ministerial se basa y se alimenta en la riqueza
pneumatoldgica y sacramental del ministerio eclesial*!!. En efecto, la comunidn eclesial es toda
ella ministerial, ya que toda ella, en la variedad de los ministerios, esta llamada a esta triple
tarea profética, sacerdotal y real. Asi las cosas, en esta Ultima parte del capitulo, abordamos el

tema de la comunién eclesial en relacion con los ministerios. Hablaremos, primero, del

109 El misterio de la Iglesia y la Iglesia como comunién, Op. Cit., 105.
110 Communionis notio, n° 9.
111 Bruno Forte, La Iglesia, icono de la Trinidad: breve eclesiologia, Op. Cit., 42.
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sacerdocio comudn de los fieles. A continuacion, el sacerdocio ministerial o jerarquico. Y

finalmente, el ministerio de la Iglesia como instrumento de comunion en el mundo.

1. El sacerdocio comun de los fieles

La Iglesia no es més que la comunidn totalmente carismética de los bautizados en su
estado de servicio. El contenido semantico de communio se alberga claramente en la doctrina
del sacerdocio comun de todos los bautizados. Todos los bautizados participan del Unico
sacerdocio de Cristo: «El sacerdocio comun de los fieles y el sacerdocio ministerial o
jerarquico, aunque diferentes esencialmente y no sélo en grado, se ordenan, sin embargo, el uno
al otro, pues ambos participan a su manera del Unico sacerdocio de Cristo» (LG 10). La
constitucion conciliar distingue el «sacerdocio comun de los fieles» del «sacerdocio ministerial

0 jerarquico». Ambos participan del Unico sacrificio de Cristo y se ordena el uno para el otro.

En efecto, el sacerdocio comun de los fieles se confiere en el sacramento del bautismo.
En virtud de este sacramento, por razon del signo indeleble Ilamado carécter, los fieles
incorporados a la Iglesia quedan destinados al culto de la religion cristiana y regenerados como
hijos de Dios. Todos los que han renacido por el bautismo en virtud de su sacerdocio real
concurren a la ofrenda de la Eucaristia y ejercen dicho sacerdocio en la recepcion de los
sacramentos, en la oracién y la accion de gracias. Todo bautizado es configurado por el Espiritu
con Cristo profeta, sacerdote y pastor, y por tanto queda comprometido, en comunién con los
demas en torno al ministerio de unidad que es el ministerio ordenado, a anunciar en su vida la
palabra de Dios, a celebrar el memorial de la pascua y a realizar en la historia la justicia del
Reino de Dios que ha de venir.

El cristiano estd incorporado a la Iglesia, pueblo de Dios, pueblo sacerdotal en su
totalidad. Por su condicion bautismal se le atribuye el sacerdocio de Cristo que es comln a la
entera comunidad eclesial. Sin embargo, el sacerdocio comun de los fieles va mas alla de la
participacion en la oracion y el culto de la Iglesia. Este consiste en ofrecer su propia vida como
ofrenda espiritual a Dios y ser testigo de Cristo y de su accion divina en el mundo. Asi pues, el

sacerdocio comun de los fieles precede y hace posible el sacerdocio ministerial.

2. El sacerdocio ministerial o jerarquico

El sacerdocio ministerial no sélo supone el sacerdocio comun, sino que le sirve. Aunque
el sacerdocio comun de los fieles y el sacerdocio ministerial participen a su manera del Unico

sacerdocio de Cristo, es claro que «el sacerdocio ministerial, por la potestad sagrada de que
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goza, forma y dirige el pueblo sacerdotal, confecciona el sacrificio eucaristico en la persona de
Cristo y lo ofrece en nombre de todo el pueblo a Dios» (LG 10). El sacerdocio del ministerio
no esta en el plano de la ontologia esencial del cristiano, sino del servicio. Es una participacion
funcional, que incluye una base ontoldgica, pero en el plano de una ontologia de la funcion. Asi
pues, los ministros ordenados no estan fuera del pueblo, sino en medio de él «como el que
sirve» (Lc 22,27).

Sin embargo, Cristo Cabeza, ministro de la unidad de su cuerpo eclesial, esta
representado por el ministerio ordenado, constituido (cf. Rom 12,4-5). Cabeza de su cuerpo
mistico que es la Iglesia, Cristo constituyd ministros de su sacerdocio a los Apostoles y, por
medio de ellos, a los Obispos, sus sucesores, con el fin de que le representasen a El
personalmente en la Iglesia; estos a su vez comunicaron legitimamente el sagrado ministerio
recibido a los presbiteros en grado subordinada. La Constitucion dogmatica sobre la Iglesia

afirma con claridad:

Cristo, a quien el Padre santifico y envié al mundo (cf. Jn 10,36), ha hecho participes
de su consagracion y de su misién, por medio de sus Apostoles, a los sucesores de éstos,
es decir, a los Obispos, los cuales han encomendado legitimamente el oficio de su
ministerio, en distinto grado, a diversos sujetos en la Iglesia. Asi, el ministerio
eclesiastico, de institucién divina, es ejercido en diversos 6rdenes por aquellos que ya

desde antiguo vienen llamandose Obispos, presbiteros y diaconos (LG 28).

En virtud de este sacerdocio, los Obispos y los presbiteros son segregados en cierto
modo dentro del pueblo de Dios, pero no para estar separados ni del pueblo mismo ni del
hombre alguno, sino para consagrarse totalmente a la obra a la que el Sefior los llama: «Los
presbiteros, tomados de entre los hombres y constituidos en favor de los mismos en las cosas
gue miran a Dios para ofrecer ofrendas y sacrificios por los pecados, moran con los demas
hombres como con hermanos» (PO 3). Esto corresponde a la funcién de santificar, de ensefiar

y de gobernar, cuyo ejercicio es precisado en concreto por la comunion jerarquica.

La existencia del caracter sacerdotal, que permanece a lo largo de toda la vida, pertenece
a la doctrina de la fe. Este caracter aumenta la gracia para cumplir santamente las funciones
eclesiasticas e imprime también un sello permanente de Cristo. El sacerdocio ministerial tiene
una potestad propia: «aunque cualquiera puede bautizar a los creyentes, es, sin embargo, propio
del sacerdote el llevar a su complemento la edificacion del Cuerpo mediante el sacrificio

eucaristico» (LG 17). Es el mismo Sefior que constituyd a algunos ministros, con el poder

97



sagrado del Orden, para ofrecer el sacrificio y perdonar los pecados, y desempefiar
publicamente la funcion sacerdotal en favor de los hombres.

Sin embargo, la ministerialidad de la Iglesia no se agota en este ministerio, ya que en él
no se representa el Christus totus. O sea, el ministro ordenado, precisamente porque actda in
persona Christi capitis, es decir, en cuanto que es ministro de la unidad, apela a los otros
miembros del cuerpo, a la variedad de los dones y servicios suscitados por el Espiritu. El
misterio de la sintesis no tiene que convertirse en sintesis de los ministerios, sino mas bien en
ministerio de discernimiento y de coordinacion de los carismas y de los ministerios con vistas
a la comunion y al crecimiento, ejercido mediante la triple funcion profética, sacerdotal y
pastoral por el obispo para toda la Iglesia local, por el presbitero y los diaconos en los campos
de accion que les haya confiado el obispo!!?. De este modo, el ministerio ordenado esta al
servicio del pueblo de Dios. Por este servicio que rinde a la unidad y al desarrollo del cuerpo
eclesial, el ministerio ordenado constituye el Gnico establecido desde los origenes de la Iglesia
cristiana. Los demas ministerios eclesiales enriquecen el ministerio de unidad con su propio

carisma.

3. Mision de la Iglesia: instrumento de comunion en el mundo

Todos los bautizados estan llamados a un apostolado personal en el cual se debe destacar
el testimonio de vida, la palabra y el esfuerzo de colaborar con Dios en la edificacion de la
comunién en el orden temporal. Por esta razén, es necesario que los laicos, sobre todo, tomen
conciencia de su consagracion y mision en virtud del bautismo y la obra del Espiritu. Asimismo,
los ministros ordenados han de ser muy conscientes de que no lo son todo en la Iglesia, sino
gue han de encontrarse unos con otros en una comunion articulada, en la que cada uno esta
Ilamado a ofrecer su propia aportacion original e insustituible. Este camino nos lleva a descubrir
lo que se ha llamado como eclesiologia total. Es decir, el camino de una nueva madurez de los
bautizados, basada en la conciencia de la propia dignidad cristiana de la responsabilidad de

discernir cada uno sus propios carismas para ponerlos el servicio de todo el pueblo de Dios**3,

El Vaticano Il vio la misidn de la Iglesia en el mundo, sobre todo, en vivir y actuar como
signo e instrumento de unidad entre los pueblos. Pero de esta mision solo puede posesionarse

la Iglesia si ella misma esta abierta a todos los pueblos. Méas que nunca, la Iglesia necesita hoy,

112 Ipjdem., 48.
113 Ipidem., 53.
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ante todo, bautizados cuyo corazon haya sido abierto por Dios y cuya razon haya sido iluminada
por la luz de Dios, para que su corazén pueda abrir los corazones de los otros y para que su
razon pueda hablar a la razon de los demas. Entonces, la misién de la Iglesia consiste no sélo
en la expansion geografica del evangelio, sino en «tocar y casi subvertir, mediante la fuerza del
evangelio, los criterios del juicio, los valores determinantes, los puntos de interés, las lineas de
pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida de la humanidad» (EN 19). Esta
constituye una vision integral de la evangelizacion que reconoce sin ambages como el mensaje
del evangelio es un mensaje de liberacion. La Iglesia no pretende sustituir el anuncio del reino
con la proclamacion de las liberaciones humanas; y aunque establece la conexion entre
liberacion humana y salvacién en Cristo, no las identifica. La Iglesia desea insertar siempre la

lucha cristiana por la liberacion en el designio global de la salvacién anunciada por ella.

Entonces, la Iglesia puede y debe ser sacramento, es decir, signo e instrumento para la
unidad y la paz en el mundo. No podemos partir el pan eucaristico si no partimos también el
pan de cada dia. La lucha por la justicia, la paz y la libertad de los hombres de los pueblos, asi
como por una nueva civilizacion del amor es, por consiguiente, una perspectiva basica para la
Iglesia de nuestros dias. La Iglesia como comunidn es un mensaje y una promesa para los

hombres y para el mundo de hoy.
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CAPITULO 6: LA KOINONIA SE REALIZA A TRAVES DE LA PARTICIPACION EN
LOS SACRAMENTOS

Si CV Il considerd a la Iglesia como sacramento universal de salvacion (cf. LG 48) es
por la relacion que existe entre los aspectos visibles e invisibles de la misma, signo e
instrumento de la koinénia con Dios y de la comunidn entre los seres humanos. Asi pues, la
Iglesia y los sacramentos se interpretan mutuamente. La Iglesia es el sacramento en los
sacramentos, y los sacramentos son modos de realizarse la estructura sacramental de la Iglesia,
como lugar de encuentro del ser humano con el Dios uno y trino. Es mas, si Cristo es el
sacramento de Dios y la Iglesia es el sacramento de Cristo, los sacramentos son las realizaciones
mas intensas del encuentro con Dios en la Iglesia, Cuerpo de Cristo y templo del Espiritu.
Entonces, en la participacién de los sacramentos de la Iglesia se realiza la comunion entre los
cristianos y, entre estos con Dios. Tienen una importancia capital el bautismo y la eucaristia.
Es cierto, sin el sacramento uno de la Iglesia, no hay posibilidad de hablar de los siete
sacramentos, en tanto y cuanto son realizaciones de lo que la Iglesia es en cuanto tal y

totalmentel!4,

De todo lo que precede, aparece que la koindnia se edifica sobre una base sacramental.
El Catecismo de la Iglesia Catolica afirma con razon: «Como ser social, el hombre necesita
signos y simbolos para comunicarse con los demas, mediante el lenguaje, gestos y acciones. Lo
mismo sucede en su relacion con Dios»'!°. Asi pues, la categoria koindnia en relacion con los
sacramentos de la Iglesia expresa la comunion entre Dios y el hombre, entre Dios y la
comunidad cristiana. Este presente capitulo tiene el mérito de mostrar como se realiza la
comunidn a través de la participacidn en los sacramentos. Nuestra presentacion se estructura en
tres partes. En la primera, trataremos de los sacramentos de la iniciacién cristiana. A
continuacidn, nos interesaremos por los sacramentos de curacion. La Gltima parte sera dedicada

a aquellos sacramentos que estan al servicio de la comunion y de la mision.
l. Los Sacramentos de la iniciacion cristiana

El bautismo, la confirmacion y la eucaristia son los sacramentos de iniciacion y
constituyentes del ser cristiano y de la comunidad cristiana. Los tres son Ilamados asi porque la

Iglesia reconoce en ellos las etapas indispensables del camino necesario para entrar en la

114 Carlos Martinez Oliveras, «Los sacramentos de la Iglesia», en Ldgica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica
(Dir.) Angel Cordovilla (Madrid: UP Comillas, 2013), 478.
115 Catecismo de la Iglesia Catolica, n° 1146.
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comunidad y hacer en ella experiencia de Cristo. Asimismo, fundamentan la vocacion comdn
de todos los discipulos de Cristo, que es vocacion a la santidad y a la mision de evangelizar el
mundo. Confieren las gracias necesarias para vivir segun el Espiritu en esta vida de peregrinos
en marcha hacia la patria eterna. Si el bautismo consagra en la Trinidad la condicion de nueva
criatura del cristiano, incorporandolo a la comunidad de la nueva alianza, la confirmacién le
habilita para obrar como tal, insertdndolo en las relaciones y misiones divinas, mientras que la

eucaristia actualiza el acontecimiento pascual de Cristo.
1. El sacramento del bautismo

El bautismo es el primer sacramento, el fundamento de toda la existencia cristiana y la
puerta que posibilita la celebracion de todos los demés sacramentos. Es puerta de entrada al
ambito divino de la comunion; el pértico de la vida en el Espiritu. El acto litdrgico de la Iglesia
por el cual una persona es aceptada e incorporada, en virtud de su fe, a la comunidad universal
de los fieles cristianos. Por la incorporacion a Cristo y en la participacion del Espiritu Santo el
hombre entra realmente en la intimidad de la vida divina, en la comunion de la unidad y de la
Trinidad del ser de Dios. EI nombre de este sacramento viene dado por el caracter del rito central
mediante el que se celebra: bautizar (baptizein) significa sumergir, introducir dentro del agua.
El texto que sustenta este sacramento es el envio misionero: « Id, pues, y haced discipulos a
todas las gentes bautizandolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo, y
ensefiandoles a guardar todo lo que yo os he mandado. Y he aqui que yo estoy con vosotros
todos los dias hasta el fin del mundo» (Mt 28,19-20). La constitucion del bautismo fue operada
en modo sistematico por la teologia escoléstica, y ratificada en el Concilio de Florencia: «La
materia de este sacramento es el agua verdadera y natural y lo mismo da que sea caliente o fria,
y la forma es: “Yo te bautizo en el nombre del Padre y del Hijo, y del Espiritu Santo”»*®, El
conjunto de materia y forma constituiria el sacramentum tantum, o sea solo el signo; lo cual se
distingue claramente de la res tantum, es decir la cosa significada en si misma: en el bautismo

es precisamente el perdon de todo pecado, tanto original como actual.

Todos los que desean ser cristianos deben recibir el bautismo, puesto que el bautismo
«en el nombre de JesUs» une a su persona y a su destino, asocia con su muerte y con su nueva
vida. Asi, la incorporacion al cuerpo de Cristo asimila a todos los bautizados como miembros
de la nueva familia de Dios: «En efecto, todos los bautizados en Cristo os habéis revestido de

Cristo: ya no hay judio ni griego; ni esclavo ni libre; ni hombre ni mujer, ya que todos vosotros

116 Concilio de Florencia, Decreto para los armenios “Exsultate Deo”, DH 1314,
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sois uno en Cristo Jesus» (Gal 3,27-28). Aqui, pues, encontramos une maxima expresion de la
experiencia de koinbnia realizada a través del bautismo, entre los bautizados y entre estos con
Dios. Es obvio, la vida nueva nace de la participacion en la muerte y la resurreccion de Jesus.
Por el bautismo nos configuramos en Cristo (1 Co 12,13). El bautismo nos hace hijos de Dios
en el Hijo amado, entregado por nosotros. Asi pues, podemos dirigirnos a Dios Ilaméandolo
Padre y hacer experiencia de la ternura del abandono en sus manos. Asimismo, en la celebracién
de este sacramento se manifiesta la fe de la comunidad cristiana. En efecto, es la comunidad la
que presenta y acoge al bautizando dejandole con confianza y amor en manos de la fidelidad y
la ternura de Dios. El bautismo nos da el gozo de ser y de sentirnos hijos amados por el Padre,

llamados a vivir siguiendo a Jests'?’.

Incorporado a Cristo por el bautismo, el bautizado es configurado con Cristo. El
bautismo imprime un sello espiritual indeleble (character) de su pertenencia a Cristo. Este sello
no es borrado por ningun pecado, aunque el pecado impida al bautismo dar frutos de salvacion.
Dado una vez por todas, el bautismo no puede ser reiterado*8, Para Pablo, «pertenecer a Cristo»
(1 Cor 15,23) por el bautismo es iniciar una forma de pertenencia y de comunién que culminara
precisamente en la parusia, para «estar para siempre con el Sefior» (1 Tes 4,16-17; 5,10; 2 Tes
2,1). Es asi como, desde muy pronto los bautizados fueron teniendo la intuicion de que, ademas
de la «comunion en las cosas santas», existe una «comunion entre todos los santos», es decir,

entre todos los bautizados™®.

Entonces, el bautismo se revela sumamente importante para comprender la idea de
koindnia en Dios y en la Iglesia. Como lo venimos diciendo, el sacramento del bautismo nos
une a Cristo, nos hace participes de su muerte y resurreccion y nos limpia del pecado.
Asimismo, el bautismo nos da el Espiritu Santo que trae el amor a nuestros corazones. Nos hace
plenamente hijos de Dios y nos introduce asi en la familia de Dios que es Padre, Hijo y Espiritu
Santo. Del mismo modo, el sacramento del bautismo es una celebracion eclesial que nos
introduce en la comunidad cristiana, en la Iglesia. San Pablo en su carta a los efesios afirma:
«Un solo Cuerpo y un solo Espiritu, como una es la esperanza a que habéis sido llamados. Un
solo Sefior, una sola fe, un solo bautismo, un solo Dios y Padre de todos, que esta sobre todos,
por todos y en todos» (4,4-6). Aparece con claridad el vinculo que existe entre el bautismo

como acto de iniciacién a la existencia cristiana, la comunidad de fe (Iglesia) como cuerpo de

117 Bruno Forte, Introduccion a los sacramentos (Madrid: Paulinas, 1996), 47.
118 Catecismo de la Iglesia Catolica, n° 1272.
119 Antonio Maria Calero, La Iglesia: misterio, comunién y misién (Madrid: Editorial CCS, 2001), 351.
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Cristo, la orientacién de la existencia bautismal hacia un més alla en el sentido de la esperanza
del cumplimiento de todas las cosas, y el Dios uno y trino (Espiritu, Sefior (Cristo) y Dios
Padre). A través del bautismo, «los cristianos son llevados a la unién con Cristo, con cada uno
de los demas cristianos y con la Iglesia de todos los tiempos y de todos los lugares. Nuestro
bautismo comun es asi un vinculo fundamental de unidad» (BEM, Il, D6). Esta koinbnia que
se realiza en el bautismo es atestiguada por san Pablo con la metéafora del cuerpo: «Pues del
mismo modo que el cuerpo es uno, aunque tiene muchos miembros, y todos los miembros del
cuerpo, no obstante su pluralidad, no forman mas que un solo cuerpo, asi también Cristo» (1
Cor 12,12). Esta metéafora describe la naturaleza de la Iglesia y su misién en el mundo. El
sacramento del bautismo crea un vinculo de unidad y hace de la Iglesia un solo cuerpo en Cristo.

2. El sacramento de la confirmacion

La confirmacion es el sacramento de la recepcion del Espiritu que capacita al creyente
para el testimonio en la Iglesia y en el mundo. En realidad, la confirmacion esta muy bien
conectado con el bautismo, lo completa, lo perfecciona y dispone o prepara para la plena
participacion en la eucaristia. O sea, con este sacramento, avanzando por el camino de la
iniciacion cristiana, los bautizados quedan enriquecidos con el don del Espiritu Santo y
vinculados mas perfectamente a la Iglesia, los fortalece y obliga con mayor fuerza a que, de
palabra y de obra, sean testigos de Cristo y propaguen y defiendan la fe?°. El libro de los
Hechos de los Apobstoles (8,12-17; 19,1-7) nos narra la efusién del Espiritu realizada sobre
aquellos que solamente habian recibido el bautismo. En realidad, la distincion entre el bautismo
y la confirmacién no debe considerarse como separacion, ya que en los dos acontecimientos
acttan Cristo y el Espiritu, a quien él hace presente y cuya efusion realiza. Gracias a estos dos
sacramentos se actualizan en la vida del creyente los ministerios de la Pascua y de Pentecostés.
La confirmacion une el signo de la imposicion de las manos a la invocacion del don del Espiritu.

Lo que significa la toma de posesion que del confirmando hace el Sefior.

No es dificil destacar la presencia de la Trinidad en el sacramento de la confirmacion.
Si el bautismo ha hecho al cristiano hijo en el Hijo ante el Padre, la confirmacion le enriquece
con una fuerza nueva y singular del Espiritu Santo que le hace capaz de dar testimonio de la
existencia redimida e irradiar la fe que la misteriosa atraccién de Dios Padre habia suscitado en
él. Del mismo modo que el bautismo configura al creyente con el Hijo Jesucristo, haciéndole

participe de su misterio pascual, la confirmacion le hace testigo del Sefior Jesus en plenitud.

120 cédigo de Derecho Candnico (1983), n° 879.
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Eso conlleva la activacion en él de una conducta nueva en unidn con el Crucificado Resucitado.
Finalmente, de la misma manera que el bautismo colma al creyente con los dones del Espiritu
y le incorpora a la Iglesia, la confirmacion, por el don especial del Espiritu que en ella se
verifica, le estimula para hacer fructificar en el servicio los carismas recibidos y para estar
plenamente en comunidn con la Iglesia en su consagracion y mision. El hecho de que el obispo,
signo y servidor de la unidad de la Iglesia, sea el ministro ordinario del sacramento de la
confirmacion muestra con claridad y confirma el caracter eclesial de la nueva conducta, hecha

posible por el don especial del Espiritu que actta en el sacramento.
3. El sacramento de la eucaristia

El bautismo y la confirmacion comprenden constitutivamente un deseo de la eucaristia,
y es lo que orienta al cristiano a celebrar la plenitud del encuentro con Cristo en el memorial de
la Pascua. Es mas, la eucaristia presupone el bautismo y remite a la confirmacién como a su
fuente viva de testimonio del encuentro transformador con el Sefior Jesus, que se ha ofrecido
en la presencia real de su cuerpo y de su sangre. Asi, la eucaristia es la plenitud de la iniciacién
cristiana, ya que es el sacramento de la plena comunidn eclesial. La eucaristia, fuente y culmen
de la vida cristiana, realiza vitalmente la comunion de los fieles con Dios y entre si, mediante
la nueva alianza en la comunion sacramental del Cuerpo y de la Sangre de Cristo. Participando
realmente del Cuerpo del Sefior en la fraccion del pan eucaristico, somos elevados a una
comunion con El y entre nosotros. «Porque aun siendo muchos, un solo pan y un solo cuerpo
somos, pues todos participamos de un solo pan» (1 Co 10,17). O sea, la koinbnia se realiza en
la eucaristia. Al comer un mismo pan, expresamos una doble comunion: por un lado, con el
Sefior JesUs, que dio su cuerpo por nosotros; por otro, la comunion entre nosotros. Todos los
que participan en la eucaristia expresan de manera visible su comunién espiritual con Cristo y
entre si. De este modo, nos convertimos en miembros del Cuerpo de Cristo (1 Cor 12,27), «no
formamos mas que un solo cuerpo en Cristo, siendo cada uno por su parte los unos miembros
de los otros» (Rm 12,5).

En la santa Cena el Sefior se hace presente en la historia totalmente y retine a su pueblo.
Es lo que lleva a firmar que la eucaristia hace a la Iglesia. Al mismo tiempo, la Iglesia invoca
en la celebracién de la eucaristia el don de Dios y se abre a él con la acogida humilde de la
alabanza. Por eso, podemos afirmar también que la Iglesia hace la eucaristia. Es lo que sostiene

Henri de Lubac cuando afirma:
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[...] hay una causalidad reciproca entre Eucaristia e Iglesia. Puede decirse que el
Salvador ha confiado la una a la otra. Es la Iglesia la que hace la Eucaristia, pero es
también la Eucaristia la que hace la Iglesia [...]. Y en virtud de esta misteriosa
interaccion, es el cuerpo Unico, en fin de cuentas, el que se construye, en las condiciones

de la vida presente, hasta el dia de su definitiva perfeccion!?.

La eucaristia actualiza la reconciliacion pascual en el esfuerzo de los dias y permite al
creyente vivir en plenitud en la historia con Cristo en Dios en la unidad de su cuerpo eclesial.
Asi, en la comunion encontrada en su base sacramental, se edifica la Iglesia. En continuidad
con la tradicion apostolica y del mandato del Jesus — «Haced esto en memoria mia» (Lc 22,19
y 1 Cor 11,24s) —, el gesto sacramental de la celebracion de la eucaristia fue siempre el elegido
por Jesus: partir el pan de la fraternidad y compartir el caliz del vino de la comunién de destino,
en el contexto de la bendicion de Dios. Bajo la presidencia del sacerdote, participa activamente
toda la asamblea en la celebracion eucaristica ejercitando su sacerdocio bautismal. Si las cosas
son asi, es evidente que en la eucaristia se expresa la Iglesia entera en su unidad y en su variedad

de los carismas y de los ministerios con los que ha sido enriquecida por el Espiritu Santo.

En la celebracion de la Cena del Sefior aparece de manera especialisima la presencia de
la Trinidad. La eucaristia es accion de gracias al Padre, memorial del Hijo e invocacion del
Espiritu Santo. Esta accidn de gracias se dirige a Dios por sus beneficios. Asi, la participacion
en la eucaristia ha de suscitar en nosotros un estilo de vida hecho de accion de gracias, de
adoracion y de ofrecimiento. La existencia de la eucaristia suscitada por la accion del Espiritu
es, entonces, comunion, testimonio y servicio. Eso lleva al cristiano a anunciar y ofrecer a los
demas la gracia de la comunion que se le ha dado gratuitamente. Asi pues, describe la pasion
por la unidad del cuerpo de Cristo y tiende a manifestar su esplendor en la historia de los
hombres. También, constituye el sacramento de la unidad de la Iglesia, signo e instrumento de
la reconciliacion ofrecida, fuerza para sanar y razén del compromiso ecuménico. Entonces, el

sacramento de la eucaristia contiene lo que hay de mas esencial para la vida de la Iglesia.
1. Los sacramentos de curacion

La nueva vida como hijos de Dios que recibimos en el bautismo se vive en un cuerpo
que todavia esta sujeto al sufrimiento, la enfermedad y la muerte, y en un alma que todavia
puede ser afectada por el pecado. La Iglesia ha recibido de Cristo la mision de perdonar los

pecados Y aliviar el sufrimiento fisico. Asi pues, los dos sacramentos que la Iglesia considera

121 Henri de Lubac, Meditacion sobre la Iglesia (Madrid: Encuentro, 19802), 112.
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como de curacion son: la penitencia y la uncion de los enfermos. Estos sacramentos socorren a
la persona en su fragilidad, en las situaciones de pecado y enfermedad y la ayudan con el poder
sanador de la gracia divina. En estos sacramentos, el Sefior Jesus, verdadero médico celestial,

prodiga por medio de la Iglesia su obra de curacion, de salvacion, y de vida de comuniént??,

1. El sacramento de la penitencia y de la reconciliacion

La vida de hijos de Dios, a la que nos incorporamos con los sacramentos de iniciacion,
puede ser debilitada e incluso perdida a causa del pecado. Esta gracia herida se ve restafiada en
el sacramento de la penitencia para una reconciliacion con Dios y comunion con la Iglesia®?3,
Es cierto, el principal ministerio de la Iglesia es proclamar la reconciliacion que emana del
misterio de Cristo. El sacramento de la reconciliacion es una expresion concreta y vital de la
totalidad del misterio eclesial. Las diversas denominaciones de este mismo sacramento es la
prueba de su vitalidad. Se destacan tres nombres presentes en la tradicion: confesidn
(declaracion de los pecados); penitencia (pasos que dar para la reparacion y satisfaccion del
pecado en orden a la conversion; reconciliacion (renovacion de la relacion de amor con Dios,

con la comunidad y con los demas®?4,

Se trata de un sacramento en el que Cristo socorre la debilidad del hombre que ha
traicionado o rechazado la alianza con Dios celebrada en los sacramentos de la iniciacion, le
reconcilia con el Padre y con la Iglesia, le recrea como criatura nueva con la fuerza del Espiritu
Santo. Se llama también el sacramento de penitencia porque se celebra la conversion del
hombre. Ademas del perdon de Dios, es el encuentro del corazon que se arrepiente con el Sefior
que le acoge en la fiesta de la reconciliacion. En realidad, este encuentro se realiza por medio
del ministro de la Iglesia. Es claro, Cristo mismo ha confiado a la Iglesia el poder de atar y
desatar, es decir, de excluir y de admitir en la comunidad de la Alianza, lugar de la comunion
de salvacién con Dios y entre los hombres: «Yo0 0s aseguro: todo lo que atéis en la tierra quedara
atado en el cielo, y todo lo que desatéis en la tierra quedara desatado en el cielo» (Mt 18,18). O
sea, este poder corresponde al de perdonar o retener los pecados. Asi suena el relato joanico:
«A quienes perdonéis los pecados, les quedan perdonados; a quienes se los retengais, les quedan
retenidos» (Jn 20,23).

122 Bruno Forte, Introduccion a los sacramentos, Op. Cit., 68.
123 Carlos Martinez Oliveras, «Los sacramentos de la Iglesia», Op. Cit., 579.
124 German Martinez, Los sacramentos, signos de libertad (Salamanca: Sigueme, 2009), 235-236.
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El hombre reconciliado es acogido en la comunion vivificante de la Trinidad e
introducido en la profundidad y la riqueza de las relaciones divinas. Asi pues, el sacramento del
perdon renueva la relacion del cristiano con el Padre, con el Hijo y con el Espiritu Santo. En
relacién con el Padre, la penitencia es una «vuelta a casa» que tiene su primer momento en la
toma de conciencia dolorosa de la gravedad de la culpa mediante una resolucion del corazon de
volver a Dios. El Dios de misericordia perdona los pecados cometidos después del bautismo
con la penitencia sacramental viniendo al encuentro de quien reconoce sinceramente su culpa
y quiere volver a la condicidn de la alianza final. En relacidn con el Hijo, este sacramento ofrece
al pecador la alegria del encuentro liberador con Cristo. Este encuentro que abrid las puertas
del paraiso al ladrdn se realiza por medio de la confesion, de forma personal o comunitaria, con
la presencia del ministro ordenado, signo unico y perfecto Reconciliador. En relacion con el
Espiritu Santo, la reconciliacidn se entiende como el nuevo ingreso del pecador en la comunion
con Dios y con la Iglesia, cuya alma y fuerza de cohesion es el Espiritu. El Espiritu derrama el
amor de Dios en los corazones (cf. Rom 5,5) y mueve al pecador perdonado a manifestar en su

vida personal y en la comunion con los demas la paz recibida en la profundidad de su ser.
2. El sacramento de la uncion de los enfermos

El sacramento de la uncion de los enfermos va al encuentro de la debilidad y la fragilidad
de la criatura humana en el tiempo de la enfermedad. Este sacramento manifiesta la victoria del
Sefior sobre el pecado y sus consecuencias. Tal fue también la mision de Jesus segun los
evangelios: «JesUs recorria todas las ciudades y aldeas, ensefiando en sus sinagogas,
proclamando la Buena Nueva del Reino y sanando toda enfermedad y toda dolencia» (Mt 9,35).
Es mas, el mismo Sefior concedi6 a sus apdstoles este poder de anunciar y realizar el
acontecimiento victorioso de la gracia en relacion con las enfermedades. Asi suena el texto
mateano: «Y llamando a sus doce discipulos, les dio poder sobre los espiritus inmundos para
expulsarlos, y para curar toda enfermedad y toda dolencia. Curad enfermos, resucitad muertos,
purificad leprosos, expulsad demonios. Gratis lo recibisteis; dadlo gratis» (Mt 10,1.8). Es de
destacar que los apostoles cumplen el mandado utilizando también el signo de la uncién: «Y,
yeéndose de alli, predicaron que se convirtieran; expulsaban a muchos demonios, y ungian con
aceite a muchos enfermos y los curaban» (Mc 6,12-13). La carta de Santiago da testimonio de
lo que se hacia en la Iglesia primitiva: «;Esta enfermo alguno entre vosotros? Llame a los
presbiteros de la Iglesia, que oren sobre él y le unjan con o6leo en el nombre del Sefior» (Sant
5,14). Asi las cosas, la Iglesia reconoce en la uncion y la oracion hechas por el sacerdote sobre

107



el enfermo el signo sacramental de la venida de la gracia para socorrer la debilidad y la

enfermedad.

Asimismo, en este sacramento esta presente la Trinidad. En relacion con el Padre, la
uncion es el sacramento del ofrecimiento del sufrimiento del enfermo y de la gracia con la que
Dios lo acepta, valorando la experiencia del dolor y de la enfermedad como camino de
redencion y de salvacion. En relacion con el Hijo, el acto sacramental de la uncion une la pasion
del hombre a la pasion de Cristo y le aplica los méritos del Salvador, alcanzandola con el poder
de su victoria pascual sobre el pecado y la muerte y haciendo de la enfermedad una participacion
en la cruz y resurreccion del Sefior para bien de toda la Iglesia. Finalmente, en relacion con
Espiritu Santo, la unién establece la comunion solitaria de los enfermos con toda la Iglesia por
el vinculo realizado por el Consolador, gracias al cual la comunidad y cada uno se ayudan

reciprocamente en la hora del sufrimiento y de la prueba’?.

La union manifiesta, entonces, la posibilidad de un dolor salvifico, en el que el cristiano,
escondido con Cristo en Dios, puede vivir la experiencia de la enfermedad como ofrecimiento
de amor al Padre en comunién solitaria con los hombres, transformando el dolor en amor y
aceptando los frutos de curacion y de vida que el Dios vivo puede realizar en lo intimo del

corazén y en su misma irradiacion corporea.
I11.  Los sacramentos al servicio de la comunion y de la misién

El orden y el matrimonio son considerados como sacramentos al servicio de lacomunién
y de la mision, ya que estan ordenados a la salvacion de los deméas. O sea, estos sacramentos
contribuyen a la propia salvacién mediante el servicio a los demas. A través de ellos, la gracia
divina socorre y consagra los vinculos que se establecen en el &mbito de la comunidad,;

confieren una mision especifica al servicio de la edificacion del pueblo de Dios.
1. El sacramento del orden

El CV Il, fundamentado en la eclesiologia de comunién y de Pueblo de Dios que
manifestaba el caracter comunional de la Iglesia, presento la concepcion del ministerio desde
el punto de vista teoldgico en dos perspectivas: la continuacion de la mision de Jesucristo y el
desarrollo de la mision de la Iglesiat?®. En Mc 3,13-15 podemos leer que Jesus «después subi6

al monte, llamo a los que él quiso, y ellos se acercaron a él. Y designo a doce para que estuvieran

125 Bruno Forte, Introduccion a los sacramentos, Op. Cit., 80-81.
126 Carlos Martinez Oliveras, «Los sacramentos de la Iglesia», Op. Cit., 602.
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con él y para enviarlos a predicar». O sea, en un ambiente solemne, Jesus elige a los jefes del
nuevo pueblo de Dios, y estos son doce como los patriarcas y las tribus del antiguo Israel. A
estos doce elegidos, Jesus confia el memorial de su Pascua durante la Gltima Cena: «Haced esto
en memoria mia» (Lc 22,19). Hoy, consideramos a la Iglesia, en su totalidad y en su misma
existencia, como una comunidad sacerdotal que se ofrece en obediencia a Dios Padre, Hijo y al
Espiritu Santo para la vida del mundo.

El sacramento del orden comprende en la sucesion apostolica los tres grados del
episcopado, del presbiterado y del diaconado, en el que muy pronto se articula el ministerio de
unidad en la Iglesia. Encontramos una sistematizacion de los tres grados del sacramento del
orden en San Ignacio de Antioquia: «Ahora que, por vuestra parte, todos habéis de respetar a
los didconos como a Jesucristo. Lo mismo digo del obispo, que es figura del Padre, y de los
ancianos que representan el consejo de Dios y el colegio de los apdstoles. Sin estos no hay
nombre de Iglesia»*?’. El episcopado que constituye la plenitud del sacramento del orden hace
del obispo el signo y el ministro de la unidad de la Iglesia local, en su interior y en la comunion
de las Iglesias, expresada por el colegio episcopal presidido por el obispo de Roma. Es sabida
aquella definicion de la Iglesia como pueblo santo, congregado y ordenado bajo la direccién de
los obispos (cf. SC 26). Del mismo modo que el Padre es el principio de la vida trinitaria, el
obispo resulta el fundamento de la teologia ministerial. El presbiterado constituye a los
sacerdotes en cooperadores del obispo, unidos colegialmente en torno al pastor de la Iglesia
local y llamados a ejercer el ministerio de unidad en el &mbito a ellos confiado. El diaconado
incorpora el ministerio al colegio diaconal en ayuda del obispo y constituye al didcono en signo

e instrumento del servicio de la palabra y de la caridad en la comunidad a la que es enviado.

La relacion del sacramento del orden con la Trinidad se explicita en la oracion de la
ordenacién, una invocacion dirigida al Padre para que tome posesion del ordenando, le llene
con el don del Espiritu Santo y le configure con Cristo sacerdote. En relacion con el Hijo
Jesucristo, sumo y eterno sacerdote de la nueva alianza, la ordenacién configura al ordenando
con Cristo, jefe del cuerpo eclesial, para que pueda actuar en su persona para el crecimiento de
la Iglesia en unidad por medio del anuncio autorizado de la Palabra de Dios, la presidencia de
la liturgia y la responsabilidad de pastor de la comunidad. Se invoca al Espiritu Santo en la

liturgia de la ordenacion para que haga del ordenando el signo y el servidor de la comunion

127 3an Ignacio de Antioquia, Cartas camino del martirio, Vol. IV (Salamanca: Aspas, 1947), 109.
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eclesial. Es sumamente importante subrayar que a través del sacramento del orden entra la

Trinidad en la historia de los hombres y suscita vinculos de unidad entre ellos y con Dios!%,

El sacerdocio comun y el sacerdocio ordenado, con su diversidad de funciones, son
realidades de la comunion eclesial y del discipulado en Jesucristo intrinsecamente relacionadas
(cf. LG 10). Lo que significa que se requieren y complementan reciprocamente en cuanto
participes de la mision salvifica de la Iglesia. En realidad, la comunién que existe entre los
sacerdotes y el pueblo se basa en el hecho de que sus respectivas formas de sacerdocio se
necesitan mutuamente para realizar el sacerdocio de la Iglesia y para elevar una Gnica y

definitiva alabanza a Dios, aquello para lo que el hombre ha sido creado.
2. El sacramento del matrimonio

El hombre y la mujer revelan en el designio de Dios una unidad originaria, que es la raiz
indestructible de su igual dignidad de personas humanas y de su constitutiva vocacion a la
reciprocidad. El primer libro de la Biblia ilustra muy bien eso al afirmar: « Cre0, pues, Dios al
ser humano a imagen suya, a imagen de Dios le cre6, macho y hembra los cred» (Gén 1,27);
«Por eso deja el hombre a su padre y a su madre y se une a su mujer, y se hacen una sola carne»
(Gén 2,24). Asimismo, el arquetipo del Génesis, donde la humanidad es creada «a imagen de
Dios», apunta a la naturaleza interpersonal de la relaciébn hombre-mujer, asi como a la bondad
del cuerpo y de la relacion sexual. La comunién entre los esposos apunta a una sacramentalidad

innata y, por tanto, al nicleo mismo del matrimonio como realidad salvifica.

La Iglesia de los origenes ha visto en el vinculo nupcial el signo vivo de la union
esponsal entre Cristo y la Iglesia. Esta reciprocidad de los conyuges estd llamada a reflejar el
amor fiel y total con el que el Sefior ama a la Iglesia y debe tender al crecimiento comun en la
fe y la alianza con Dios. Asimismo, la Iglesia afirma el gran valor de la virginidad vivida como
signo del Reino, capaz de relaciones vastas y profundas de reciprocidad en la comunion con
Dios y con los demas. En efecto, en el matrimonio y en la virginidad consagrada se expresan
dos vocaciones que vienen de Dios y llevan a celebrar su gloria con toda la vida. La Iglesia
reconoce en el pacto de alianza eterna e indisoluble entre los dos conyuges un sacramento,
cuyos ministros son los propios esposos, un sacramento que comunica a los dos la gracia del

encuentro con Cristo, esposo de su Iglesia, la presencia santificadora del Espiritu y la promesa

128 Bruno Forte, Introduccion a los sacramentos, Op. Cit., 88-90.
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de la fidelidad de Dios, no sélo en el acto de la celebracion, sino también en cada instante de la

vida conyugal'?,

El sacramento del matrimonio hace que los esposos tengan una relacion nueva y
vivificadora con la Trinidad. En relacion con el Padre, el matrimonio se presenta como el acto
a partir del cual los esposos se consagran a Dios y son acogidos por él, quien los llama a la
donacion reciproca. Se destaca el caracter esponsal de la alianza que Dios ha establecido
gratuitamente con los hombres. En relacion con el Hijo, el vinculo nupcial es signo de la alianza
indisoluble entre Cristo y la Iglesia y es don eficaz de gracia en orden a la unidad total de los
dos. Asi pues, la comunién conyugal constituye el fin propio del matrimonio. Es la que hace
visible la unién de Cristo con la Iglesia, que alimenta y vivifica. Este misterio de unidad aparece
con claridad en LG 11: «los conyuges cristianos, en virtud del sacramento del matrimonio, por
el que significan y participan el misterio de unidad y amor fecundo entre Cristo y la Iglesia (cf.
Ef 5,32), se ayudan mutuamente a santificarse en la vida conyugal y en la procreacion y
educacion de la prole, y por eso poseen su propio don, dentro del Pueblo de Dios, en su estado

y forma de vidax.

La exigencia de la fidelidad y de la indisolubilidad del matrimonio se funda en la
vocacion de los dos a ser con su amor el sacramento de unién indisoluble del Sefior Jesds con
su Iglesia. Finalmente, en relacién con el Espiritu Santo, el acontecimiento sacramental del
matrimonio se pone como signo e instrumento de alianza. EI Espiritu es quien en el misterio
trinitario es vinculo del amor eterno y apertura del don a los demas. En el encuentro conyugal,
abierto a la fecundidad de manera responsable, los esposos son el uno para el otro vehiculo del
don del Espiritu Santo, sacramento vivo del encuentro con Cristo. Asi pues, el vinculo con la
Trinidad hace de los esposos una imagen viva del amor eterno y alimenta en ellos y a través de
ellos en la comunidad eclesial el espiritu de didlogo y solidaridad. Entonces, el matrimonio es
una realidad creada por Dios y elevada a la dignidad de sacramento, establecido como una
alianza de comunion intima de vida y amor, por la que los esposos significan y participan del
misterio de amor y de fidelidad que caracteriza la relacion entre Cristo y su Iglesia, por la que

ambos se aman fielmente.

129 |bidem., 94.
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CAPITULO 7: KOINONIA: EXPERIENCIA DE VIDA TEOLOGAL Y PARTICIPACION
EN LA VIDA DE DIOS

El capitulo anterior ha tenido el mérito de presentar los sacramentos como lugar donde
se realiza la koindnia de los cristianos con Dios y entre si. Esta koindnia realizada en los
sacramentos lleva al cristiano a hacer una experiencia de vida teologal que alimente su deseo
de participar en la vida de Dios. En efecto, creer en el Dios que se nos revela, esperar en el Dios
que se nos promete y amar al Dios que nos ama es el fundamento de la relacion dialogal del
hombre con Dios en Cristo, que el Espiritu interioriza en la vida de cada creyente y que se
desarrolla como un proceso dinamico en el marco de la comunidad de fe, esperanza y caridad.
A través de este dinamismo, el creyente va configurando su existencia con Cristo, descubriendo

su identidad mas propia y la mision especifica a la que esta llamado a realizar**°.

Asi pues, en este capitulo, trataremos de la vida de comunién que caracteriza la
existencia cristiana desde las virtudes teologales (la fe, la esperanza y el amor) y el anhelo que
producen y alimentan estas virtudes en la existencia cristiana, llevando al discipulo de Cristo a
vivir desde la fe en el amor y la esperanza a una plenitud existencial por la comunion de vida
con Dios. Entonces, el capitulo estd constituido por dos grandes partes. En la primera,
presentaremos la vida cristiana desde las virtudes teologales y el dinamismo que se da en esta.

En la segunda, reflexionaremos sobre la existencia cristiana en relacion con la escatologia.
l. Vida cristiana y dinamismo virtuoso

En la tradicion cristina tres son las virtudes que son consideradas como teoldgicas: la
fe, la esperanza y la caridad. Estas tres virtudes teologales configuran la vida del creyente: el
cristiano cree, espera y ama. En efecto, la fe, la esperanza y la caridad han de ser contempladas,
ante todo, como modos de ser, disposiciones profundas que arraigadas en la propia identidad
del individuo permiten su definicion como tal. Asimismo, las virtudes teologales hacen crecer
en la vida de gracia. Es claro, la vida en la gracia tiene un caracter dinamico, Dios nos invita
constantemente a un crecimiento y a una intensificacion de nuestra amistad con El. Es decir, en
toda vida se da un proceso y una transformacion3l, Esta primera parte quiere presentar tres
aspectos importantes. Primero, las tres virtudes teologales. Segundo, el dinamismo que se da

con estas virtudes. Tercero, la unidad que se contempla en esta triada (fe-esperanza-caridad).

130 Nurya Martinez-Gayol Fernandez, «Virtudes teologales», en Légica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica
(Dir.) Angel Cordovilla, (Madrid: UP Comillas, 2013), 713-714.
181 Luis F. Ladaria, Teologia del pecado original y de la gracia (Madrid: BAC, 1997), 283.
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1. Las tres virtudes teologales

La existencia cristina integra todas las dimensiones del hombre y las unifica en Cristo.
En efecto, entre las diversas formulas veterotestamentarias que expresan la respuesta del
hombre al Dios de la alianza hay una que sobresale por su concision y densidad de contenido:
heemin be (le) Yahvé®*2, El significado originario es apoyarse en Dios, en su palabra y promesa.
Asimismo, en sus primeras cartas, san Pablo condensa toda la existencia cristiana en la fe, la
esperanza, la caridad (cf. 1 Cor 13,13; 1 Tes 1,3; 5,8). En la fe recibe el hombre el don de la
justificacion (Rom 3-4). La salvacion futura esté anticipada en la esperanza (Rom 8,23-25; 6,5-
11; Ef 1,13-14). En la caridad culmina y se recapitula la existencia cristiana, guiada por la ley
interior del Espiritu (Gal 5,1.6.13-14; Rom 13,9-10; 1 Cor 13,1-13; Col 3,14). Asi pues, fe,
esperanza y caridad constituyen, segun san Pablo, las actitudes fundamentales de la existencia

cristiana®®,

La tradicion teoldgico-sistematica medieval se sirvio de la expresion virtudes teologales
para distinguir de las virtudes platonicas (prudencia, justicia, fortaleza y templanza) las
«virtudes cristianas» de las que habia hablado Agustin, entre otros santos Padres. Por tratarse
de un don de Dios que transforma la vida humana y la une con él, por exceder las posibilidades
humanas, requiere de la iniciativa divina que atrae al ser humano hacia si. Asimismo, las
virtudes teologales, a diferencia de las demas virtudes, no estan regidas por la regla del término
medio entre dos extremos. Puesto que provienen de Dios, su medida es Dios mismo. O sea,
«tienen como origen, motivo y objeto a Dios Uno y Trino»™*. En realidad, las virtudes
teologales son disposiciones permanentes que permiten al cristiano vivir como hijo de Dios,
siendo el sujeto del creer, esperar y amar; disponen a los cristianos a vivir en relacién con la
Santisima Trinidad. Para llegar a esta calificacion de «teologales» se tardd tiempo en imponer.
Fue introducida por primera vez por Godofredo de Poitiers. En efecto, la experiencia
fundamental que encontramos detrds de la expresion virtudes teologales es el dinamismo
virtuoso teologal. Se habla de dinamismo porgue no se trata de una realidad ya dada de una vez
para siempre sino, del crecimiento en la vida de la gracia. Dicho con otras palabras, es un
proceso por el que la vida humana va siendo configurada con Cristo por el Espiritu. Este proceso

es articulado por la fe, la esperanza y el amor, que no son sino las formas diversas en las que la

132 1 a formula aparece trece veces y en esta se condensa lo mas propio y profundo de la fe veterotestamentaria:
Gn 15,6; Ex 14,31; Nm 14,11; 20,12; Dt 1,32; 9,23; 2 Re 17,14; Is 43,10; Jon 3,5; Sal 78,22; 106,12.14; 2 Cr
20,20.

133 Juan Alfaro, Cristologia y Antropologia (Madrid: Cristiandad, 1973), 421.

134 Cf. Catecismo de la Iglesia Catélica, n° 1812.
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gracia se incoa y expresa en la complejidad del ser humano. El creer, esperar y amar discurre
en un doble sentido. En primer lugar, desde Dios, ya que se trata de dones de gracia que Dios
oferta al hombre. Y en segundo lugar, desde el creyente, en tanto reflejan su disponibilidad de

acogida y respuesta a dicho ofrecimiento y llamada que, finalmente, hace posible Dios'®.

Entonces, la comprension teoldgica de la existencia cristiana se fundamenta en una
situacion dialdgica establecida entre Dios y el hombre. Tiene valora Unico y singular el
acontecimiento realizado por Cristo. Asi pues, el cristiano esta Ilamado a «ser en Cristo» como
un destino; una experiencia se va a ir concretando en un proceso de incorporacion en la vida
divina, a través del cual el creyente se va configurando cada vez més con Cristo. Eso significa
que la existencia cristiana se despliega, impulsada por la accion del Espiritu, desde el presente
de gracia hacia un futuro de gloria (Rom 8,14-18), a través del compromiso concreto con la
historia y la humanidad. Y como dice san Pablo, todo eso culminara cuando «Dios sea todo en
todos» (1 Co 15,28). Llegamos a la conclusion de que la fe, la esperanza y el amor constituyen

canales vitales de la gracia para una vida de comunién con Dios®.
2. El dinamismo virtuoso teologal

El crecimiento de nuestra vida en la gracia supone una nueva relacién con Dios y con el
mundo. La Santisima Trinidad es el fundamento de esta relacion. En tanto en cuanto que en
esta se produce una mayor configuracion con Cristo, una unién mas estrecha con el Padre, y
una mayor presencia del Espiritu de Jesus acogido con amor y libertad en nosotros. Esta
novedad de la existencia cristiana se hace concreta en un aumento de nuestra confianza y
abandono en Dios, desde nuestra experiencia de fe, esperanza y amor. Asi, vemos como la
nueva existencia en Cristo implica la santa triada, puesto que es una experiencia caracterizada
por la fe, la esperanza y el amor. Es cierto, la vida cristiana se concibe como una vida teologal.
Es decir, una vida en fe, esperanza y caridad, tres expresiones estructurales que revelan de
manera decisiva lo que constituye el ser y el hacer cristiano. Por eso, al tratar de las virtudes
teologales se habla de dinamismos, porque disponen al cristiano para vivir en relacion con la
Santisima Trinidad y participar por tanto en la naturaleza divina. En efecto, la gracia que hace
de nosotros una nueva criatura y que nos es concedido en Cristo transforma al ser humano en
su totalidad y renueva sus estructuras antropoldgicas elevandolas como infraestructuras

teoldgicas de la fe, esperanza y caridad. Asi las cosas, las virtudes teologales nos hablan de la

135 Nurya Martinez-Gayol Fernandez, «Virtudes teologales», Op. Cit., 716-717.
136 |bidem., 717.
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experiencia fundamental de la acogida de la autocomunicacion de Dios en la gracia y de la
respuesta del hombre a este don gratuito de Dios concedido de manera plena a toda la
humanidad. Las virtudes teologales afectan a la totalidad de la persona. La cual totalidad
también atafie a la triada como unidad englobante la que designe la realidad completa de la

salvacion como don de Dios y como respuesta completa del ser humano®®’.

En realidad, la «triada» formada por la fe, la esperanza y la caridad nos habla de la
fisonomia que asume el dinamismo que configura la tension del ser humano hacia Dios. O sea,
fe, esperanza y amor se muestran como una concrecion existencial de la gracia que introduce
nuevos dinamismos en nosotros: tres energias, tres fuerzas, tres flujos vitales que se desarrollan
en la vida del justificado esbozando la Unica dindmica de la vida de gracia, fruto de la
experiencia y de la apertura del ser humano a Dios. El punto de partido de este dinamismo es
la iniciativa divina. De manera concreta en el acto de creer y el de la gracia que Dios ha
cumplido y revelado en Cristo y tiene en el ser humano un destinatario a quien se dirige y a
quien interpela. En efecto, el unico don de Dios alcanza al sujeto en su triple estructura fiducial,
expectante y amorosa generando en el justificado los dinamismos a través de los cuales se
concreta esa nueva relacion que Dios concede en Cristo a través de la presencia del Espiritu, y
por la que Dios se revela como fundamento y energia del proceso espiritual, convirtiendo a la
creatura en una personalidad creyente. Fe, esperanza y caridad son entonces dones de gracia
que penetran a la criatura como la propia luz de Dios, a fin de que iluminandola en todo su ser
pueda percibirlo como origen y destino. Fe, esperanza y caridad circunscriben asi la donacion
fundamental del Dios trinitario al hombre, en la medida que su accién salvifica nos precede
desde siempre, nos acompafia en el presente y nos aguarda en el futuro. Sin Dios no es posible
hacer experiencia de una vida desde la esperanza absoluta, confianza absoluta y amor absoluto.
Asi pues, es Dios quien se revela, promete y dona, llevandonos mas all4 de todas las
posibilidades exigibles de nuestra naturaleza, pero sin prescindir de ella. Dicho de otro modo,
la vida divina que se nos otorga, se adentra en la existencia creatural a través de las fisuras de
su propia estructura antropoldgica, no simplemente para rellenar una necesidad que pareciese
exigirla, sino para dilatar el horizonte de sus posibilidades hacia un destino inalcanzable para
ellas: la comunién con la vida divina. Cabe dejar claro que el deseo de perfeccion de la criatura

se colma a través de un paradojico camino®®,

137 |bidem., 717-718.
138 |pjdem., 720-721.
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Si hacemos caso a Alfaro, podriamos articular el desarrollo de la dinamica de la
existencia cristiana en cuatro momentos. El primero consistird en una fundamental disposicion
de acogida, que pondra de manifiesto tres dimensiones basicas de la fe comprendida como
disponibilidad absoluta de la criatura ante Dios: el consentimiento radical de su infinitud y de
la dependencia creatural por la que toda su existencia queda referida a aquel que es origen y
meta de la misma; el desistimiento de todo intento prometeico de autojustificacion o
autosalvacion; y el reconocimiento agradecido, testimonial, adorante. El segundo momento,
mostrara la asimilacion de la gracia del Dios que sale a nuestro encuentro y se hace presente en
nuestro interior por el Espiritu, y en la apropiacion personalizadora de la misma. La
connaturalizacion serd la clave que posibilitard este proceso. En efecto, desde la
«connaturalidad» se hace posible al creyente propender hacia el Amor, actuando segln su
I6gica, gustando su autotestimonio como «verdad suprema» en la fe, como «fidelidad eterna»
en la esperanza y como «entrega infinita» en el amor. Asi pues, Fe, esperanza y caridad
traducen el caracter dialogal e interpersonal de la gracia en esta disposicion que supone una
acogida que internaliza el don sin retenerlo ni posesionarse de él, y una adhesion plena de la
persona al donador. Asimismo, fe esperanza y caridad llegan a ser elementos de discernimiento
en la vida personal, en la vida de la Iglesia y la historia. El tercer momento se define como el
de expansién y plenificacion de las estructuras humanas en las que se ha expresado la gracia.
El triforme don de Dios, acogido y asimilado por la criatura, incoado en sus estructuras
antropoldgicas constitutivas, se convierte en fuente de una ulterior expansion de los dinamismos
naturales hacia realizaciones méas plenas en un nuevo orden de realidad. De este modo, las
virtudes teologales se presentan como las diversas formas en las que la gracia se expresa al
encarnarse en el tejido de lo humano. El crecimiento en la vida de la gracia es crecimiento
también de la persona en su configuracion e insercién en Cristo, lo que proporciona también un
salto cualitativo en las posibilidades de sus estructuras humanas. Es interesante resaltar que en
toda relacién interpersonal profunda se da un proceso de acostumbramiento. Asimismo, la
gracia implica un proceso de adaptacion y de habituacion. Asi pues, los «habitos infusos» han
de comprenderse mas bien como dinamicas de habituacion, provocadas por la fuerza de
transformacion y de atraccion de la gracia al autocomunicarse. Entonces, gracias a las
dindmicas de habituacion, la fe se abre camino a través de la propia incredulidad, la esperanza
lo hace sorteando la desesperanza y el amor venciendo al egoismo y al desamor. El cuarto
momento, se refiere fundamentalmente a la convergencia final. Aqui, la fe, la esperanza y la
caridad se muestran en su dimension de inclinaciones que explicitan la tension del ser humano

hacia Dios, en tanto que atraido por él. Esta atraccion no se impone, sino que se incoa en su
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propia bdsqueda y deseo, respondiendo con decision de libertad. Se trata de un momento de
implicacion activa, en el que las virtudes aparecen como dinamismos que orientan la
convergencia de todas las energias hacia Dios y su proyecto en Cristo. En efecto, Cristo es el
modelo ejemplar de nuestro creer, esperar y amar (LG 65) como expresiones de la actitud
fundamental de filiacion en que consiste la existencia cristiana®*®. A continuacion, veremos

cémo se da la unidad en las virtudes teologales.
3. Unidad de la «santa triada»

Las virtudes teologales, si se tiene en cuenta el dinamismo activo del estado de gracia,
no podran pensarse sino desde la unidad; son inseparables unas de otras ya que brotan de un
origen comun; se mueven hacia una misma meta y dinamizan la Gnica vida del cristiano. En la
mutua interaccion e indivisible unidad en las que se despliega la dindmica del creer, esperar y
amar, este dinamismo hallara su cauce expresivo mas propio y su concretizacion existencial
mas acabada. En efecto, sélo en su conjunto y en sus referencias mutuas, fe, esperanza y caridad
pueden constituir un adecuado esquema para describir la realidad vital de la existencia cristiana
en su totalidad. Estas virtudes se encuentran en la raiz de Dios y del hombre. Asi las cosas, la
unidad se fundamenta desde el Dios uno y trino, desde el ser humano y desde Cristo:

fundamento, mediador y meta del encuentro entre lo humano y lo divino°.

En el NT, la esperanza aparece en muchos pasajes como un término intercambiable con
lafe, en continuidad con el AT. Asi pues, la Carta a los Hebreos une estrechamente la «plenitud
de la fe» (10,22) con la «firme confesion de la esperanza» (10,23). Asimismo, la Primera Carta
de Pedro invita a los cristianos a estar siempre dispuestos a dar respuesta sobre la razén de su
esperanza (cf. 3,15). O sea, «esperanza» equivale a «fe». En el mismo sentido Pablo les dice a
los Tesalonicenses: «No 0s entristezcais como los demas, que no tienen esperanza» (1 Tes
4,13). Un aspecto caracteristico de todo cristiano es la esperanza en una vida futura. Esta
esperanza hace es capaz de esperar, de soportar y de permanecer fiel en tiempo de prueba. La
esperanza cristiana, garantizada por el amor de Dios en Cristo, surge de la presencia del Espiritu
en el corazdn del creyente. O sea, la certeza de la esperanza, hunde sus raices en el amor de

Dios por nosotros, fundamento de la espera de la salvacion futura: «y la esperanza no falla,

139 Nurya Martinez-Gayol Fernandez, «Virtudes teologales», Op. Cit., 721-724.
140 Ihidem., 725.
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porque el amor de Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el Espiritu Santo que nos
ha sido dado» (Rom 5,5)%41,

Entonces, la nueva existencia en Cristo queda caracterizada por la santa triada: fe,
esperanza y amor. Encontramos confirmacién de ello en el corpus paulino, donde se afirma que
la triada emerge como un signo distintivo de la vida cristiana. En efecto, san Pablo lo hace en
tres contextos significativos: soteriologico (Gal 5,55 y Rom 5,1-5), escatolégico (1 Tes 5,8; Ef
6,10-22), y eclesiologico (Ef 4,1-6; 1 Tm 6,11; Tt 2,2). Asimismo, se destaca la formula de
accion de gracias con la que Pablo suele dar comienzo a sus cartas. Se trata de una accién de
gracias por el testimonio de vida cristiana vivida en la fe, la esperanza y la caridad. Las cartas
apostolicas hacen de igual modo una sintesis teoldgica de lo que es la existencia cristiana
referida a los tres dinamismos: creer, esperar y amar. Entonces, fe, esperanza y caridad se

presentan como dones de Dios que presiden y hacen posible la vida nueva en Cristo!42,

Para la tradicion teoldgica, el texto de referencia para fundar la doctrina de las virtudes
teologales es 1 Cor 13,13: «Ahora subsisten la fe, la esperanza y el amor, estas tres. Pero la
mayor de todas ellas es el amor». Este versiculo concluye el capitulo llamado Himno a la
caridad (1 Cor 13). En este, Pablo quiere mostrar la primacia del agape cristiano y su excelencia
sobre los carismas. Sin embargo, no solo el amor, sino mas bien las tres virtudes subsisten como
fundamento necesario y continuo de la existencia cristiana, en tanto que son los dinamismos
que posibilitan nuestra comunién con Dios en Cristo. Los vv. 1-3, subrayan la absoluta
necesidad del amor (fundamenta la vida cristiana); los vv. 4-7, la intrinseca belleza y dignidad
(criterio y condicion) y vv. 8-13, su insuperable duracion y permanencia (fin escatoldgico). San
Pablo presenta como es el amor de Dios, tal como se nos ha manifestado en Jesucristo y como
la visibilidad del agape implica una actitud de plena confianza y fidelidad hacia los demés. Se
da una unién entre la confianza y el 4gape. Es decir, el amor abraza y alimenta la fe y la
esperanza en su dimension de confianza. Cabe recordar que el agape para Pablo es mucho méas
que el amor que pueden intercambiarse dos seres humanos. Es el amor de Dios en Cristo que
existe en el ser humano s6lo como don, lo habita y lo habilita a vivir el mandamiento del

amor*3,

Sobre la unidad de la triada podemos concluir que fe, esperanza y caridad definen, en

primer lugar, la esencia de la existencia cristiana e instituyen una verdadera unidad de respuesta

141 Juan Alfaro, Cristologia y Antropologia, Op. Cit., 424.
142 Nurya Martinez-Gayol Fernandez, «Virtudes teologales», Op. Cit., 730.
143 Ipidem., 731.
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al don de Dios. En esta respuesta que da el hombre, la fe ocupa el primer lugar y el amor la
primacia. En segundo lugar, las tres virtudes establecen las condiciones de salvacion
escatologica puesta en acto por Dios ya ahora en Cristo. Asi pues, constituyen el nudo en el
cual la vida del cristiano hic et nunc se entreteje con la dimension escatologica de la

salvacion®,
1. La existencia cristiana y la escatologia

Las virtudes teologales nos disponen a vivir con profundidad lo que constituye la esencia
de la existencia cristiana: el Credo. En efecto, la escatologia ocupa un lugar muy central en este
Credo que contiene toda la fe cristiana. También, la escatologia estd muy marcada por la
apertura al futuro desde el presente, se fundamenta en el kerigma cristoldgico, entroncado con
la fe en el Dios Creador y con el don del Espiritu. Otro concepto importante en esta parte es la
parusia; la venida de Cristo en poder al final de los tiempos. Es la instauracién consumada del
reino por Cristo, el acontecimiento consumador del mundo y de los hombres en su globalidad
y el estadio ultimo de nuestra transformacion con Cristo y la Pascua de la creacion. Es cierto,
nuestra fe en la resurreccion nace a consecuencia de la Pascua. Eso significa que nuestra
resurreccion futura es la extension de la misma resurreccion de Cristo a los hombres. Asi pues,
resucitamos como miembros de su cuerpo glorioso. En esta parte, precisaremos el lugar de la
escatologia en el Credo y la relacion entre esta y la vida cristiana. Primero, reflexionaremos
sobre los aspectos de la escatologia que encontramos en el Credo. Y a continuacion, hablaremos

del deseo de participar en la vida de Dios como caracteristica de la vida cristiana.
1. Laescatologia en el Credo

El Credo al que nos referimos es el Credo niceno-constantinopolitano. Se trata de una
de las versiones del simbolo sancionadas por la liturgia y constituye asi una expresion solemne,
valida, oficial y vinculante de la fe de la Iglesia. Asimismo, constituye el factor de union, ya
que todavia reconocida por las Iglesias que se separaron a raiz de Calcedonia. Es decir que tiene

una importancia ecuménica de primer rango*®.

1.1. El tercer articulo
El Espiritu Santo es el poder por el que el Sefior glorificado sigue presente en la historia
del mundo como principio de una nueva historia y de un mundo nuevo. La ultima frase del

tercer articulo reza asi: «esperamos la resurreccion de los muertos y la vida del mundo futuro».

144 Ibidem., 735.
145 Gabino Uribarri Bilbao, La vivencia cristiana del tempo (Madrid: BAC, 2020), 86.
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Aqui, se destaca la relacion entre la pneumatologia y la resurreccion. Es claro, en los primeros
siglos del cristianismo, la confesion de la fe en la resurreccion y la vida eterna estaba muy
vinculada al Espiritu Santo. Es posible destacar algunos elementos caracteristicos de la

escatologia cristiana a partir del Credo.

En primer lugar, se afirma la imbricacion entre presente y futuro. La escatologia
cristiana mira al futuro desde el presente. El verbo empleado (esperamos) remite al aqui y ahora
pero también mira al futuro. Es importante recordar que se trata de un verbo tipico que se utiliza
para hablar de la esperanza escatologica. O sea, ya esperamos, pero esperamos lo que ha de
venir. Es decir, aunque el verbo esta en presente, este nos lleva al futuro. Es una afirmacion que

nace en el presente y esta tensionada hacia el futuro, hacia lo venidero.

En segundo lugar, se realiza la confesion de fe en la «resurreccion de la carne» o
«resurreccion de los muertos». Esto se refiere a la resurreccion de la persona entera y toda. No
es una resurreccion espiritualista, sino una resurreccion con lo que somos y con lo que nos
define como lo que somos: toda la persona en su identidad e integridad. O sea, la resurreccion
de los muertos afecta a la persona en su identidad e integridad, también a la integridad de sus
relaciones interpersonales y cosmicas. La identidad es exigida por la fe de la Iglesia no sélo
porque ha de ser el mismo hombre de la existencia terrestre quien resucite, sino también como

reaccion a la condena dualista de la carne, el menosprecio de la corporeidad humana'4®.

El tercer elemento es la fe en «la vida del mundo futuro» o «vida eterna». Se refiere a
un porvenir pleno mas alla de las coordenadas espacio-temporales en las que viviremos
plenamente en comunién con Dios; una vida no sometida a la finitud del tiempo y espacio. Esto
que aguardamos no es el desenvolvimiento normal de nuestra vida presente. Lo aguardamos
como don que hay que recibir gratuitamente. De ahi que de nuevo sea importante la dimension
pneumatoldgica dentro de la escatologia. El Espiritu esta presente en la creacion, activo en la
historia de la salvacion, vivificara al ser humano y transformara el cosmos y sera el que nos
conducird hacia el futuro, hacia la nueva creacion. El Espiritu es quien nos capacita para
dirigirnos a Dios nuestro padre, llamandole Abba (cf. Rom 5,5). Entonces, es el mismo Espiritu
gue santifica nuestra vida. La filiacion que hemos recibido con el bautismo se consumara

gracias a la obra del Espiritu en nosotros.

146 Juan L. Ruiz de la Pefia, La pascua de la creacidn. Escatologia (Madrid: BAC, 2000), 165.
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San Pablo describe la condicion cristiana con s6lo dos rasgos: «servir a Dios vivo y
verdadero, y esperar asi a su Hijo Jesus que ha de venir de los cielos, a quien resucitd de entre
los muertos y que nos salva de la Colera venidera» (1 Tes 1,9-10). Esta caracterizacion del
cristiano como «esperante» se mantendra a lo largo de todos los escritos: «Pero nosotros somos
ciudadanos del cielo, de donde esperamos como Salvador al Sefior Jesucristo, el cual
transfigurard este miserable cuerpo nuestro en un cuerpo glorioso como el suyo, en virtud del
poder que tiene de someter a si todas las cosas» (Flp 3,20-21); «Pues a nosotros nos mueve el
Espiritu a aguardar por la fe los bienes esperados por la justicia» (Gal 5,5). De esta espera
participan no sélo los seres humanos, sino también el universo material; todo lo creado, en
efecto, sera consumado «el dia del Sefior», es decir, en la parusia o revelacion de Cristo, cuando

tendré lugar la resurreccion, el juicio, y la historia llegara a su fin’,

1.2. El segundo articulo

Todo lo que hemos afirmado en el tercer articulo sobre la escatologia esta fundamentado
en el segundo articulo, es decir, en Cristo. Cristo es el fundamento reclamado por las
afirmaciones escatoldgicas: la cristologia es el fundamento de la escatologia. De las
afirmaciones que formula el kerigma cristoldgico fundamental en pasado y presente nos
abrimos a las afirmaciones acerca del futuro (tension escatolégica entre presente y futuro). En
pasado se dice que Cristo bajd, se encarno, se hizo hombre, fue crucificado, padecio, fue
sepultado, resucito, subio a los cielos; y en el presente se nos dice que esta sentado a la derecha
del Padre. Pero también hay una afirmacion en futuro: «vendra con gloria a juzgar a vivos y
muertos y su reino no tendrd fin». Esta afirmacion es una cita literal de 2 Tim 4,1 —«Te conjuro
en presencia de Dios y de Cristo Jesus que ha de venir a juzgar a vivos y muertos, por su
manifestacidn y por su reino»—, tiene como tema de fundo la pregunta por el sentido del proceso
histérico. La venida en gloria del Hijo del hombre empez6 ya en la resurreccion de Jesus y
continda en el envio de su Espiritu que renueva la faz de la tierra. Lo que nos dice este juego
verbal que encontramos en el segundo articulo es que la obra de Cristo no esta clausurada. Si,
hay una salvacion realizada pero queda la venida con gloria y el juicio del ultimo dia. En otras
palabras, el reino ya ha comenzado con el acontecimiento de Cristo pero no se termina ahi sino
que sobrepasa el tiempo. Su obra no esta clausurada puesto que ain ha de venir a juzgar a vivos
y muertos. Podemos decir que desde lo que ha pasado con Cristo nos abrimos a la esperanza de

nuestra propia resurreccion. Es lo que nos lleva a hablar de la diastasis escatoldgica.

147 Juan L. Ruiz de la Pefia, La pascua de la creacidn. Escatologia, Op. Cit., 104-105.
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Es cierto que Cristo ha resucitado (pasado), esta sentado a la derecha del Padre
(presente) y nosotros esperamos adn la resurreccion cuando Cristo venga en su gloria (futuro).
Se destacan, entonces, dos desfases: el nuestro (ya vivimos una presencia del reino en nuestro
presente pero esperamos aun la resurreccion) y el de Cristo (hay elementos de su obra salvifica
que ya se han cumplido y otros que estan por cumplirse). Asi pues, la diastasis cristoldgica
constituye el fundamento de nuestra diastasis antropolégica. O sea, en Cristo no esta la obra
cerrada, hay cumplimiento pero abierto o pendiente de consumacion. Ese cumplimiento ilumina
el desfase que vivimos nosotros en el orden de nuestra propia salvacion. Si las cosas son asi, no
es dificil percatarse de que el Credo establece un paralelismo entre las realidades cristologicas
y las antropoldgicas. La escatologia constituye una cristologia extrapolada hacia la reflexion
escatologica. Nuestra resurreccion es radicalmente participacion en la resurreccién de Cristo,
primogeénito de entre los muertos (Col 1,18) y acontece gracias al mismo Espiritu que resucito
a Cristo (Rom 8,11).

1.3. El primer articulo

En el Credo profesamos: «Creo en un solo Dios, Padre todopoderoso, Creador del cielo
y de latierra, de todo lo visible y lo invisible». La escatologia también esté& presente en el primer
articulo del Credo y quiere expresar de modo radical que el Dios Creador es un Dios de los
vivos y no de los muertos; un Dios bueno y todopoderoso. Es importante vincular la escatologia
con la protologia. Ruiz de la Pefia quiso recuperar la cristologia en la escatologia y poner esa
en relacién con la protologia. Es la razon por la cual usa los términos pascua y creacion en su
Manuel sobre la escatologia titulado «La pascua de la creacion». En efecto, el éschaton es la
palabra ultima y la accion definitiva del Creador, al igual que la creacién es la palabra primera
y la accion primera del Creador. Es decir, el éschaton es la forma de ser ultima y definitiva,
consumada y plena de la creacién. Todo lo que ha sido creado mira hacia su consumacion. Es
lo que hace posible una verdadera koinonia.

La creacion por parte de Dios es un acto en si mismo que apunta desde el primer
momento a una consumacion. O sea, Dios crea al hombre con un destino y una finalidad. El
hombre creado por Dios esta Illamado a vivir en plena comunion con su Creador. Es decir, la
Ilamada a la vida de comunién y a la vida eterna esta inscrita en el hombre desde la creacion.
Asi las cosas, protologia y escatologia se dan la mano y estan intimamente articuladas. La
creacion es el proton o condicion de posibilidad de que exista Cristo. Pero, al mismo tiempo,
el Cristo que necesita de la creacion para poder encarnarse y ser su consumacion esta antes de

ella, porque todo ha sido creado en Cristo: Cristo es el paradigma segun el cual hemos sido
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creados. Cristo es el proton del proton. Dios imprime en la creacion una especie de codigo
genético: la huella cristica. Hemos sido creados a imagen de Cristo; es el alfa (origen) y el
omega (consumacion) de la creacion. Nuestra vocacion es la de configurarnos con Cristo. La
Ilamada a la comunién con Dios y a la vida eterna esta inscrita en nosotros desde la creacion y

apunta ya hacia un télos (fin). Entonces, la protologia cristiana esta abierta a la escatologia.
2. Lavida cristiana como participacion en la vida de Dios

La vida cristiana es una vida de comunidn con Dios y con los cristianos entre si. Esta se
caracteriza por ser una participacion en la vida de Dios. En efecto, la vida eterna es mas que
pura existencia, es plenitud existencial por la comunion con Dios. Esta vida de comunién con
Dios solo es posible desde una historia de alianza. Es mas, la fe cristiana sostiene que el Dios
Creador es el Dios salvador. Dios crea al hombre para una vida de plena comunion con El. Por
eso, mantiene la creacion en el ser y la orienta hacia la plenitud inimaginable de su amor. O sea,
Dios crea para la vida porque crea por amor y la fe en una tal creacién genera un discurso
escatologico de esperanza en la consumacion de este amor. En cada eucaristia, la comunidad
de creyentes se reconoce como la comunidad de los que esperan la venida gloriosa de Cristo,
mientras lo saben presente en las especies eucaristicas!®. Asi pues, el marana tha eucaristico
se explica por el paralelismo de las situaciones: como el Sefior ha venido (ahora) entre nosotros,
respondiendo a la oracién sacramental, del mismo modo vendra al término de la historia,
respondiendo a la invocacion de la Iglesia que anhela su presencia gloriosa y manifiestal*®. Ya
durante nuestra existencia terrena somos incorporados al cuerpo de Cristo en la participacion
de la eucaristia; participacion que sera consumada en la parusia. El pan y el vino, en aquella
celebracion, se transforman por la fuerza del Espiritu Santo y comienza no solamente la
transustanciacion, sino la transfiguracién y transformacién de todo el cosmos, en el cuerpo de
Cristo. En GS 39 se dice que el reino ya presente se consumara en la venida del Sefior: «El
reino esta ya misteriosamente presente en nuestra tierra; cuando venga el Sefior, se consumara
su perfeccion». Es cierto, como cristianos, somos ciudadanos de la Jerusalén celestial y se abre

para nosotros la posibilidad de participar en la liturgia cosmica.

La vida cristiana se basa en la obra de Dios manifestada en el nuevo nacimiento (el
bautismo), la resurreccién de Cristo, el don del Espiritu Santo, el perdon de los pecados y la

unién con Cristo. Nosotros cristianos, esperamos a Alguien y no algo. Esperamos la venida de

148 Nurya Martinez-Gayol Fernandez, «Escatologia», en Légica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica (Dir.)
Angel Cordovilla, (Madrid: UP Comillas, 2013), 652.
149 Juan L. Ruiz de la Pefia, La pascua de la creacion. Escatologia, Op. Cit., 128.
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Cristo en poder y gloria. Puesto que en Cristo se manifiesta la revelacion plena de Dios en el
mundo, con él irrumpe el final de la historia. La confesion de fe en la venida en gloria de Cristo
es creer que ha vencido al pecado, a la muerte, a la injusticia y, que el Reino de Dios ha
triunfado. Es lo que muestra que hay posibilidad de instaurarlo ya ahora. Asi pues, el cristiano
se muestra optimista ante la historia porque sabe que la salvacion puede acontecer en formas
paraddjicas y en figuras contradictorias. A pesar de los fracasos, esta convencido de que siempre

es posible recomenzar de nuevo.

La teologia de la esperanza y la teologia politica caracterizan la praxis social. En este
sentido, la liberacién del hombre y el Reino de Dios aparecen como dos magnitudes que se
exigen mutuamente. O sea, la salvacion y la historia intramundana se enlazan y se superponen
sin que haya una identificacion. EI hombre es constitutivamente relacion al otro y al mundo. Si
la esperanza cristiana no se refugia ni se resigna a ser mera motivacion para un compromiso
social, politico y caritativo mas generoso, mas sacrificado, mas perseverantes o mas convencido
sigue siendo vélida la necesidad de dar cuenta de qué esperamos para aqui y ahora'*®. El
éschaton ha de consumar esta socialidad y mundanidad propias de su condicion. La fe cristiana
no se desalienta ante las aporias de la sociedad y la mundanidad humanas. La vida eterna, la
comunion en el ser de Dios a la que aspiramos, es también comunidn de los santos, realizacion
de la solidaridad sin fronteras raciales, temporales o espaciales. Asi pues, la comunidad cristiana
ha de ser signo sacramental de la fraternidad escatol6gica; ademas de esperar lo significado, ha

de obrar lo que significa.

Como lo venimos diciendo, la vida de fe y de seguimiento consiste en la incorporacion
a Cristo. Esto implica la identificacion con Cristo, tratar con el Padre, estar conducido por el
Espiritu. Asimismo, la diastasis escatoldgica nos sitia como los testigos de las realidades
escatoldgicas de la fe ante el mundo. Asi pues, la victoria de Cristo con su resurreccion nos
asegura la posibilidad de esta vida, realimentada por la pertenencia a la comunidad escatoldgica,
la Iglesia y por los sacramentos. Vivimos el tiempo del ya si pero todavia no; un ya cumplido
y un todavia no consumado. Dicho de otro modo, participamos ya en la vida de Dios, pero esta

participacion todavia no es total. La comunion de vida plena con Dios se realizara en la parusia.

150 Gabino Uribarri Bilbao, La vivencia cristiana del tempo, Op. Cit., 45.
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CONCLUSION GENERAL

Después de este recorrido que hemos hecho a través de esta memoria con la categoria
koindnia, nos percatamos de que los diferentes tratados de la teologia, tanto la sistematica
(teologia fundamental, cristologia, escatologia, misterio de Dios, antropologia teoldgica,
mariologia, sacramentos) como la de moral (moral fundamental, moral social, moral de la
persona) no pueden considerarse de manera aislada, puesto que estan conectados entre si. Es
mas, la categoria koinbnia, por ser una categoria sumamente importante en la reflexion
teoldgica, sirve también para dar cuenta de la dogmatica. O sea, la koinbnia es una nocién
teoldgica que expresa la dimension relacional del ser humano con Dios y con los demés. A
continuacion, sacamos algunas conclusiones, a partir de las ideas que venimos desarrollando,
gue demuestran la centralidad de la comunidn en el conjunto de la teologia, en general, y de la

dogmatica, en particular.

Desde una concepcion antropoldgico-teoldgica, el ser humano creado a imagen y
semejanza de Dios esta llamado a una vida de comunion buscando alcanzar la perfecciéon. Con
la revelacién plena de Dios en Cristo, el ser humano descubre quien es Dios desde su apertura
a este misterio presente en lo mas intimo de él como ser humano. Dios se revela al hombre
como misterio de comunidn, un Dios uno y trino, un Dios que es Padre, Hijo y Espiritu Santo.
De la vida de comunion que caracteriza el Dios uno y trino deriva la comunién del ser humano
con los demas y con Dios. Es decir, desde la logica de la tradicién cristiana, el ser humano
nunca puede ser definido como un sujeto aislado, puesto que Dios se revela como comunion en
la historia de la humanidad. De ahi que no se encuentre ninguna afirmacion sobre Dios que no
implique una afirmacién sobre el hombre en la bisqueda de entender la existencia desde lo
trascendente. Asi pues, la comunion evidenciada en el seno de la vida divina constituye el

modelo a seguir tanto para la eclesiologia como para la antropologia.

Desde la comprension teoldgica antigua, la koindnia constituye un fundamento para la
vida eclesial desde la perspectiva del sacramento de la eucaristia en el que se fundamenta la
comunién humana y cristiana. Esta vision fue retomada por el papa Juan Pablo 1l a lo largo de
su pontificado a partir de la amplia perspectiva que la Iglesia vive de la eucaristia. Asi afirmaba
en su carta enciclica Ecclesia de Eucharistia: «La Iglesia, mientras peregrina aqui en la tierra,
estd llamada a mantener y promover tanto la comunion con Dios trinitario como la comunion

entre los fieles. Para ello, cuenta con la Palabra y los Sacramentos, sobre todo la Eucaristia, de
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la cual “vive y se desarrolla sin cesar”, y en la cual, al mismo tiempo, se expresa a si misma»*>.

La comunidn encarna y manifiesta la esencia misma de la Iglesia desde la comprension del
sacramento de la eucaristia que es «fuente y cumbre de la vida cristiana» (LG 11) a través de la
participacion de la comunidad cristiana. La participacion del mismo pan y del mismo caliz (1
Cor 10,16-17; Rom 12,5; 1 Cor 12,27) manifiesta y realiza la unidad de los participantes con
Cristo y con todos los comulgantes®®2. De este modo, a través del sacramento de la eucaristia,
los cristianos estan Ilamados a vivir en plena comunion con Dios y en comunidn entre si. Es
decir, la eucaristia es el sacramentum unitatis, el pan Gnico de donde nace el Gnico Cuerpo de

Cristo que es la Iglesia, en la fuerza del Espiritu.

En el sentido teolodgico, la categoria koindnia implica volver la mirada en el itinerario
de Jesus en la irradiacion del Reino de Dios en el mundo. Dios sale al encuentro del ser humano
a través de su Hijo Jesus quien deja como herencia a la Iglesia una pedagogia de comunion.
Esta comunidn implica hacer del mundo una gran familia de hermanos y hermanas en la que se
valoriza y cultiva de manera constante los valores del evangelio reflejados en la vivencia
humana. Con Jesus irrumpe el Reino de Dios que trae consigo la renovacién de la humanidad.
O sea, el Reino de Dios en el NT es una manera de decir koindnia. Asi pues, la comunion es
signo del Reino de Dios a través de las relaciones humanas. Esto nos lleva a descubrir la
importancia de la misma para la construccion de una nueva humanidad fundamentada en las
relaciones comunitarias en la Iglesia y en el mundo. Asi las cosas, koindnia constituye una

realidad tanto teoldgica como antropoldgica y eclesioldgica.

Como hemos venido afirmando, la categoria koin6nia remite a un panorama extenso de
reflexion teoldgica. Para ser fiel a su mision, la Iglesia se siente llamada a promover
constantemente las relaciones comunitarias a la luz de su labor pastoral y misionera. El papa
Juan Pablo 11 lo entendié muy pronto y lo afirmé con claridad en su carta apostolica que sirvié
para concluir el gran jubileo del afio 2000: «Hacer de la Iglesia la casa y la escuela de la
comunion: éste es el gran desafio que tenemos ante nosotros en el milenio que comienza, si
queremos ser fieles al designio de Dios y responder también a las profundas esperanzas del
mundo»'®3, Entonces, el cristiano esta llamado a comprometerse radicalmente con la causa del

evangelio asumiendo una serie de actitudes éticas en la promocién humana para una vida de

151 Juan Pablo 11, Carta enciclica Ecclesia de Eucharistia, n° 34.

152 Eycaristia, en Comisidn «Fe y constitucion» del Consejo Ecuménico de las Iglesias, Bautismo, eucaristia y
ministerios, Lima 1982, n°® 19.

158 Juan Pablo I1, Carta apostélica Novo Millennio Ineunte, n° 43.
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comunion con los demaés en la Iglesia y en el mundo. Asimismo, en la dptica de relaciones entre
Iglesias, cabe remitir al CV Il especificamente a la GS sobre la relacion entre Iglesia y mundo
y a la LG sobre la realidad del pueblo de Dios. Estos documentos conciliares nos han ayudado
a reflexionar sobre el tema de la comunion y su importancia en la mision de la Iglesia. Por
ejemplo, al hablar de la relacion mutua existente entre la Iglesia y el mundo el papa Pablo VI
introducia con estas palabras: «Todo lo que Ilevamos dicho sobre la dignidad de la persona,
sobre la comunidad humana, sobre el sentido profundo de la actividad del hombre, constituye
el fundamento de la relacion entre la Iglesia y el mundo, y también la base para el mutuo
didlogo» (GS 40). Asi pues, la Iglesia tiene como vocacion actuar como fermento y alma de la
sociedad para que esta se renueve en Cristo y se transforme en familia de Dios. La koindnia

debe caracterizar el modo de ser y de actuar de la Iglesia en el mundo.

Si la comunion hace parte de la esencia misma de la Iglesia desde el inicio del
cristianismo, no es dificil ver en el mundo actual la tendencia que tiene el ser humano a vivir
en la soledad y la exclusion. Esto implica que la tarea de promover la comunidn constituye un
gran reto para la Iglesia actual. Promover la comunidn significa no callarse ante las realidades
que aquejan al pueblo de Dios, sobre todo, todos los hombres y mujeres que viven en la pobreza,
la injusticia y la desigualdad social. La Iglesia esta Ilamada también a vivir en comunién con
los pobres. El papa Francisco quien en sus discursos repite por doquier el tema de «lglesia en
salida» propone una Iglesia en comunion con los pobres. Valga como botén de muestra un

fragmento de su discurso en la Plaza de Armas de la Casa de Narifio en Bogoté:

Y, por favor, les pido que escuchen a los pobres, a los que sufren. Mirenlos a los ojos y
déjense interrogar en todo momento por sus rostros surcados de dolor y sus manos
suplicantes. En ellos se aprenden verdaderas lecciones de vida, de humanidad, de
dignidad. Porque ellos, que entre cadenas gimen, si que comprenden las palabras del

que murié en la cruz***.

Asi las cosas, la Iglesia esta llamada a promover constantemente la comunion como
principio evangélico y humanizador, cuyo fundamento apunta a la salvacion personal y sobre
todo comunitaria. De este modo, la comunién como realidad teol6gica testimonia la integridad

existencial del hombre como criatura de Dios llamado a actuar constantemente en mutua

1% Papa Francisco, Discurso en la Plaza de Armas de la Casa de Narifio (Bogotd),
https://www.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2017/september/documents/papa-
francesco 20170907_viaggioapostolico-colombia-autorita.html (consultado el 19 de mayo de 2022).

127


https://www.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2017/september/documents/papa-francesco_20170907_viaggioapostolico-colombia-autorita.html
https://www.vatican.va/content/francesco/es/speeches/2017/september/documents/papa-francesco_20170907_viaggioapostolico-colombia-autorita.html

relacién en todos los &mbitos: eclesial, social, cultural, politico entre otros. Todo ocurre en un
horizonte de sentido y participacion en la edificacion del mundo. Por consiguiente, la esencia
del hombre radica en la ontologia relacional, puesto que la comunion es constitutiva del ser
humano desde una fundamentacion teoldgica. La koindnia con el Dios uno y trino es la que
sustenta y fundamenta la comunion en la Iglesia. La identidad esencial de la Iglesia esta dada

en la participacion en la vida trinitaria.
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