UN ENCUADRE POSIBLE
DEL PROBLEMA DE CRISTO*

Por M. A. MORENO, S. J. (San Miguel)

K. Rahner en su sugestiva sintesis de la fe cristiana para.
“no creyentes” da una concisa y bella definicién de Jesucristo:
“La historia de la manifestacion espacio-temporal de este auto-
encontrarse del hombre'en Dios, llamado gracia, alcanza su mo-
mento culminante y su objetivo insuperable en aquel que Hama-
mos el Hombre-Dios en medio de la humanidad divinizada. A
este Hombre-Dios busca, tal vez no refleja pero realmente, todo
aquel que desea ver aparecer ahi, en la visibilidad de la historia.
y de este modo totalmente, definitivamente confirmada, la ul-
tima y fundamental experiencia del problema radical de su ser
y de su estar consagrado-a-la-muerte, asi como de su tltima
aceptacion por parte de Dios. Por esto para nosotros todo hom-
bre fiel a su conciencia es un cristiano del adviento, un buscador
del hombre, en el cual la propia pregunta (que nosotros somos
¥y no sélo arbitrariamente planteamos) y la respuesta afirmati--
va de Dios, se tornaron definitivamente una misma cosa. Los.
cristianos tenemos la valentia de creer que la hemos encontrado
en Jesis de Nazaret” 2.

Es asi entonces que los cristianos pretendemos que Cristo
es un hecho histérico y complejo que en su individualidad afecta
universal y decisivamente a toda la humanidad Y su historia..

1 El nivel en el que deliberadamente se sitta el proposito de estas re-
flexiones es modesto: se circunseribe a un delineamiento posible de la pro--
blemitica cristolégica construido mediante la incorporacién generosa, aunque
selectiva, del aporte de determinados autores. Se excluye asi, toda preten-
sién de originalidad. Si alguna tiene, habria que buscarla en el criterio de
seleccién de los aportes incorporados y en el modo de estructurarlos. La
utilidad de una labor semejante puede residir en el suministro de un eje
posible desde dénde se puedan reflexionar coherentemente los problemas.
implicados en el hecho de Cristo.

2 K. Rahner, Sintesis de la fe cristiona para “no creyentes”, Seleccio--
nes de Teologia, 5 (1966), p. 223. .
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Mrotendemos {ambién —y como raiz de lo anterior— que en El
ne oerificn wun entrecruzamiento de Dios y del hombre de matu-
raleze absolutamente original e irreductible. En sintesis: el cris-
{inniymo pretende que al verificarse en Cristo un entrecruza-
iiento \inico entre Dios y el hombre, todo el destino de 1a huma-
nidad queda definitivamente decidido en el sentido de la salva-
citn y de la gracia.

Un rasgo especifico y concomitante de esta originalidad jrre-
ductible es que su wniversalidad se extiende en el tiempo y lo
trasciende: el Jesds histérico se hace el Cristo de la fe: “Has
crefdo porque me has visto. Dichosos los que aun no viendo
creen” (Jn. 20,39). Si el cristiano pretende que en Cristo la
humanidad ha sido afectada universalmente es porque cree que
también hoy —y asi hasta el final de los tiempos— Cristo sigue
vivo no reduciendo su aporte a un mensaje que hubiera trascen-
dido su persona histérica, sino habiéndose convertido en la fuen-
te viva de la Gnica vida3. Esto, al mismo tiempo que caracteris-
tica propia, plantea un problema decisivo y primario en el mismo
umbral del hecho cristolégico: el Cristo de la fe es la prueba de
la consistencia trascendente del Jesds histérico o es mas bien
la confesion mitica de su inconsistencia? De este modo la rela-
cién entre el Jests histérico y el Cristo de la fe se hace problema
hermenéutico y primordial.

Segun lo dicho, es claro que todo el cristianismo (y su auto-
conciencia de si o teo-logfa) no puede ser mis que una explicita-
cién y profundizacién del hecho de Cristo. Ahora agregamos que
‘tal autoexplicitacién del hecho cristolégico se topa primariamente
con un problema hermenéutico: el de establecer las correctas
relaciones entre la historia y la fe a nivel mismo del origen del
hecho de Cristo. Tal problema hermenéutico —que se suele deno-
minar “el problema de Jesis”— no es en realidad més que una
variante del niicleo problemitico esencial que sigue presentando
‘siempre el hecho de Cristo. Este nticleo problematico consiste en
explicar coherentemente una superacién de la historia por la fe

3 Ch. Duquoe, Cristologia. El hombre Jesis, Sigueme, Salamanca, 1969,
‘tomo I, pp. 346-349.
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que no signifique una abolicién de la historia. Y eqivalentemente,
consiste en explicar de qué manera una individualidad pueda ha-
cerse realmente universal sin dejar de ser individualided; y de
‘qué manera una humanidad concreta pueda ser personalmente
habitada por el Verbo sin que se niegue su intrinseca estructura
humana.

Tal nicleo problemitico esencial al hecho de Cristo emerge
«en el origen mismo de este hecho, como aparecers luego a lo lar-
go de todos sus niveles de explicitacién. En este caso, como diji-
mos, se trata de establecer las relaciones entre la historia y la fe,
entre Jestis de Nazaret y el Cristo de la fe.

EL JESUS DE LA HISTORIA Y EL CRISTO DE LA FE

Un encuadre de la probleméitica cristolégica incluida en este
primer nivel de explicitacién puede realizarse en dos pasos. En
primer lugar delinear genéticamente 1la problematizacién que
arrastra la blsqueda de un punto de vista adecuado para encarar
-l hecho cristolégico en sus origenes. En segundo término, esbozar
los elementos fundamentales de una solucién.

1. El enfogque del hecho cristolégico *:

La problemética teolégica medieval frente al hecho de Cris-
to era objetiva: trataba de establecer las condiciones de la fun-
cién reveladora y taumatirgica de Jesis. La problemética moder-
na, en cambio, abandonando la antigua dogmatica trata de ave-
riguar la conciencia que Cristo tuvo de si mismo.

Dentro de esta orientacién, el siglo XIX trat6 de elaborar
‘una biografia histérica de Jestis fundamentada en el presupuesto
tedrico de que debiéndose obtener un retrato puramente hists-
rico de Cristo, la condicién necesaria consistia en poner entre
Pparéntesis el dogma de la encarnacién. Se creia que solamente
asi se podria salvar el valor cientifico de tal estudio. El resultado
cconcreto de la aplicacién de semejante presupuesto tedrico fue
la obtencién de un retrato histérico-sicologico de Cristo estruc-

% Para el desarrollo de este punto utilizamos ampliamente la expo-
sicién de Ch. Duguoe, op. cit., pp. 129-45.
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turado sobre un esquema que se hizo clasico: al comienzo de su
ministerio, Jestis hizo suyas las esperanzas nacionalistas y al
mismo tiempo mesidnicas de su pueblo; luego con la experiencia,
fuc adoptando una visién escatolégica y separandose del mesia-
nismo nacional: cre6 entonces su propio mesianismo.

Paradéjicamente el intento por establecer los presupuestos
necesarios para una biografia cientifica de Jests condujo al res-
sultado contrario. Harnack, en 1873, concluye que “Vita Iesu
scribi nequit”, con lo cual venia a descubrirse que los evangelios
no eran biografias.

Renuncidndose entonces al retrato histérico de Jests se in-
tenta el sicolégico. Se trataba en este nuevo nivel de estudiar la
vida subjetiva de Jesis como una vida sicolégica puramente hu-
mana. Esto, para que el criterio de investigacién siguiera siendo
“cientifico”.

Si el siglo XIX descubrié que los evangelios no eran biogra-
fias de Cristo, el siglo XX en sus comienzos descubre que tampo-
co eran retratos sicolégicos. En ellos sélo se llega a captar la fe
de la Iglesia primitiva. Se trata de averiguar no tanto la concien-
cia que tuvo Cristo de si mismo, sino el contenido primitivo de la
fe eclesial.

Se plantea entonces un problema decisivo: cuil es el grado
de extrapolacién metafisico-religiosa que representa la fe ecle-
sial respecto al hecho primitivo? Para la teologia liberal del
siglo pasado como para sus actuales continuadores tal extrapola-
cibn esti representada por la doctrina de la encarnacién del
Hijo eterno.

Esta acusacién de extrapolacién —expresada por Bultmann
mediante el dilema: “;Jests me salva porque es Hijo de Dios, o
es Hijo de Dios porque me salva?’— suscita una cuestién pre-
via a todo estudio de la realidad concreta de Jests tal como se
manifiesta en sus fuentes privilegiadas: qué relacién hay entre
el Jesus de la historia y el Cristo de la fe.

Toda esta problemitica desemboca en dos consecuencias deci-
sivas —que son a la vez dos descubrimientos o comprobaciones—
y que llevan a replantear la cuestion desde una nueva forma .de
¢ritica. Las dos consecuencias son las siguientes: 1. Los evan-
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gelios en su nicleo fundamental estin firmemente arraigados en
un sustrato histérico; 2. Los evangelios a pesar del elevado valor
de su arraigo histérico no son historias sino ante todo elaboracio-
nes teoldégicas. Son testimonios construidos teolégicamente sobre
la personalidad y misién de Jests. Y como testimonios estin cons-
truidos a partir de la fe post-pascual y marcados por ella.

Esta doble consecuencia muestra con nitidez que ninguna
investigacion puede separar al Cristo de la fe de la historia sin
riesgo cierto de fracasar. Esta comprobacién lleva a la nueva for-
ma de critica: la del lenguaje teolégico de los evangelistas.

~ Realizar la critica del lenguaje teolégico de los evangelistas
plantea el problema de una “reduccién”. En efecto: todo lenguaje
Se arraiga en un contexto cultural y es valido e inteligible para
tal contexto. Se plantea entonces la necesidad de encontrar un
criterio valido para tal reduccién.

En la formulacién de tales criterios de reduccién se mani-
fiesta de alguna manera la existencia de tres actitudes: la actitud
mitica, la actitud racional, la actitud de fe.
¢ Para la ‘actitud mitica, el criterio de reduccién ests repre-
sentado por ciertas ideas relevantes que poseen significacién reli-
giosa. Los acontecimientos histéricos operan en cierta manera
a modo de “racionalizacién” o fabulacién para otorgar soporte
a las ideas. Se rechaza asi totalmente la historicidad del testi-
monio evangélico y se evacta la originalidad del hecho Jesus.
En este enfoque la reduccién operada es ideolbgica.

- "Para la acétitud racional, en cambio, que podria concretarse
por ejemplo en el caso de Bultmann y su escuela, la norma de
reduccién es més bien “estructural”’. Bultmann postula un vinculo
indestructible entre la fe y la historia en el caso de Jestds orien-
tandose hacia una reduccién antropolégica: segun él, la validez
evangélica esti verificada en cuanto me permite una autocom-
prension de mi propia existencia con relacién a Dios. En este
enfoque el misterio de Jestis queda reducido al misterio de Ia
relacién siempre actual entre el hombre y Dios. El Evangelio tien-
de a convertirse en teodicea y la historia sin ser negada queda
Tuertemente debilitada en su significacién.

*  La identificacién realizada por Bultmann entre el Cristo de
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ta f¢ y ¢l Jests histérico no se lleva a cabo a partir del mismo-
Cristo sino a partir de un perspectiva mas radical: la relacién
intemporal con Dios. Esta perspectiva deja en la sombra la.
figura histérica de Jesis y le quita a la encarnacién su sentido
“irreductible”. Este rasgo muestra en realidad el nticleo comin
e la mentalidad mitica y de la mentalidad racional, ilustrada en
cgte caso con Bultmann: la no aceptacién de la hipétesis de que
Dios haya intervenido realmente en la historia, o en otras pala-
bras, la hip6tesis de la encarnacién.

Esta hipétesis precisamente es la que admite la actitud de
fe. Para esta actitud la tdnica reduccién posible es lo reduccién
de fe en la historia. Lo irreductible para el Nuevo Testamento:
es el hecho Cristo. La reduccién antropolégica en 1a medida en
que conduce a subrayar la imposibilidad de un perfeccionamiento
humanista, no puede ser mas que una reflexién secundaria en
relacién con el hecho de Cristo. Esta es la condicién de posibili-
dad de la encarnacion, pero no el sentido histéricamente incluido
en el hecho de Ia encarnacién.

No es posible ninguna “reduccién” del misterio de Jests como
figura histérica. Esto el evangelio lo explicita especialmente de
dos maneras. En primer lugar, Jesis es el Hijo de Dios. Esto
significa que el perfeccionamiento siempre buscado y jamas al-
canzado del ser humano se ha realizado concretamente en este
hombre singular. Esta relacién entre Jesus y Dios constituye la
originalidad de Jesus. En segundo lugar, Jests es el hijo del hom-
bre. Esto significa no su condicién de rebajamiento sino su fun-
cién universal y trascendente que consiste en hacer a Dios huma-
namente visible. Ademas por ser hijo del hombre, Jesis es cual-
quier hombre. La idea de Jests no es reductible a una antropolo-
gia, es decir, una afirmacién que podria hacerse intemporalmente
de cualquier hombre. Esta idea se refiere al misterio singular de
este hombre singular: sélo él es el “universal concreto” :

En Jesus los dos proyectos fundamentales del ser humano:
relacién con un absoluto y orientacién hacia un porvenir, se vin-
culan de una manera “singular”, y este perfeccionamiento “sin-
gular” se convierte en la norma ultima. Jests es de esta forma
un fenémeno singular que en su misma singularidad nos brinda el
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verdadero criterio de reduccién, es decir, el punto de vista cri-
tico respecto al lenguaje teolégico con que nos fue expresado.

2. Los elementos bdsicos de unag solucién ¢ :

Lo que se trata ahora de abarear son las lineas concretas a.
seguir para realizar una reduccién de fe en la historia del len-
guaje teolégico de los evangelistas. En este esfuerzo aparecen
tres capitulos a tratar. Por una parte, sefialar los pasos a recorrer
desde el Cristo de la fe que aparece en los Evangelios, tal cual
hoy lo poseemos, hasta el Jesis de la historia. Se trata de un “or--
do inventionis”. En segunda instancia, recorrer el camino inverso
u “ordo productionis” estableciendo el orden probable de forma-
cién de los evangelios a través del cual el Jesis histérico se ex-
bresa como Cristo de la fe. Por ultimo, explicitar la relacién.
entre ambos. .

En primer lugar, el ordo inventionis. Una constatacién como:
la del “hecho sinéptico” o la “concordia discors” en cuanto al
contenido, plan y expresién en los tres evangelios sinépticos ha
llevado Gltimamente —y es uno de los méritos de la FGM— al
convencimiento de la existencia de unidades preevangélicas como.
Unica manera de explicar tal fenbémeno. En efecto, es relativa-
mente ficil mediante el analisis literario descubrir tales unidades.
que debieron existir primero independientemente de la trama
evangélica actual. A partir de ellas puede avanzarse atin mediante.
su clasificacién: sentenciag encuadradas, relatos milagrosos, re-
latos sobre Jests y sumarios. Pero a su vez tales unidades exi-
gen una explicacién: a qué deben su existencia y c¢émo han lle-
gado a formarse. Surge entonces la hipétesis de la comunidad
primitiva, como centro genético de tales unidades en cuanto a su
originario sitz in leben. Todo el Nuevo Testamento ayuda a
detectar la estructura de tal comunidad primitiva, lo cual permite.
2 su vez explicar su influencia en las unidades preevangélicas.
Aguzando el anilisis se percibe que tal comunidad se muestra como
un cuerpo de testigos que se animan a salir fiadores de una verdad
que supera cualquier experiencia humana por un don y misién

5 Cfr. para lo que aqui decimos la obra de X. Leén Dufour, Los evan--
gelios y la historia de Jesus, Estela, Barcelona, 1966.
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peculine del Espiritu. Tal comunidad de testigos no es una masa

nmor{s §ino un grupo humano fuertemente organizado y jerar- -

(uizado a partir de los doce, dénde se verifica un depurado control
en lo fidelidad de la transmisién de los datos més originales
experimentados por los testigos privilegiados (los doce y los dis-
c¢ipulos). Tal estructura se actualiza en su actividad fundamental:
la proclamaciéon del kerygma, es decir, el anuncio alegre de la
experiencia que tiene esta comunidad (o Iglesia), del Sefior vivien-
te. El contenido de tal proclamacioén consistia sustancialmente en
una exposicién histérica de la vida, muerte, resurreccién y exal-
tacién de Jests (todo concebido como un unico y gran acto de
Dios) que mostraba que tales acontecimientos eran el cumplimien-
to de lo anunciado en el AT., y que interpelaba al arrepentimiento.
Esta proclamacién, que como actividad vertebral de la comunidad
primitiva la actualiza, se verifica en un triple ambiente de vida:
cultural,‘catequético y misional. Se da asi una mutua influencia
entre proclamacién y medio doénde se realiza.

De aqui surgen tales unidades preevangélicas. Se comprueba
asi una cierta simultaneidad existencial entre la comunidad pri-
mitiva como sitz in leben y las unidades preevangélicas. Estas
brotan de aquella al tiempo que representan —al menos en sus
estadios mas primigenios— su misma actualizacién.

Tras el “remontamiento” desde los evangelios actuales hasta
su punto original, puede emprenderse el camino de descenso y
establecer los pasos probables que se verificaron en el proceso de
formacion de los evangelios. Seria entonces el ordo productionis.

Tal ordo productionis nos lo podemos imaginar mas o menos
de la siguiente manera. En primer lugar, la comunidad pre-pas-
cual (doce y muchos discipulos) viviendo alrededor de Jesus,
recoge sus hechos y dichos y recibe sobre todo su misién (es envia-
da por Jesis). En segundo lugar, viene el momento de la Muerte-
Resurreccion de Jesiis y la inmediata venida del Espiritu Santo,
que comunica sentido salvifico total a la historia de Jests, lo cual
se hace posible solamente al afirmarse en la historia pre-pascual.
Los discipulos, al conjugar ambas etapas por obra del Espirituy,
se convierten en testigos, En tercer lugar, aparece la predicacion
del kerygma por estos testigos, recién ungidos definitivamente,
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que congtituyen y expanden la comunidad pascual. En cuarto lugar
podemos sefialar la diferenciacién ambiental de esta predicacién
que crea tradiciones orales y se fija en unidades literarias pre-
evangélicas. Por ultimo viene el trabajo de los evangelistas que
estructuran estas diversas unidades seguin visién propia (punto
de vista personal).

Se llega asi al tercer elemento de una solucién. En este proceso
de ida (ordo inventionis) y vuelta (ordo productionis) se plantea
la pregunta acerca de la probable historicidad del mismo. En
efecto, en cualquiera de los “ordo” se hace evidente la diferen-
cia existente entre el punto de partida y el de llegada y se hace
evidente la existencia entre uno y otro, de un proceso de trans-
formacién. En un extremo esti el Jesiis histérico. En el otro el
Cristo de la fe. Se trata de establecer si el Cristo de la fe marca
una plenificacién, dentro de una bésica continuidad, con el Jesiis
histérico, o si, por el contrario, significa una extrapolacién que
rompe con toda posible continuidad.

Jesls es un hecho y un misterio. Consecuentemente exige cri-
tica y fe. Creemos que el Cristo de la fe representa la captacién y
formulacién altima de la realidad del Jests histérico. Y que en este
sentido, por tanto, no existe extrapolacién sino, por el contrario,
inteligibilidad dltima y definitiva. La comunidad primitiva post-

- pascual no creb una realidad inexistente sino que entregada fun-

damentalmente al quehacer de recordar, capté en esos recuerdos,
por -obra del Espiritu, su dltima significatividad, la que precisa-
mente le otorgaba la definitiva historicidad. De este modo, esta
comunidad no creadora sino “recordadora-en-la-fe” fue la que por
primera vez operé la reduccién de fe en la historia de la que ha-
blamos mis arriba. Los evangelios son la formulacién final de
esta reduccién. Y a su vez, los hombres y creyentes de hoy son
invitados a realizar esta misma operacion frente a los evange-
lios ya que éstos, para los hombres posteriores a Jestis, se han
convertido en contenido mismo del hecho Jesis.

- El Jesus histérico para la comunidad primitiva y los evan-
gelios para el hombre de hoy pretenden 1a verificacién histérica

Y real de una hipétesis: la de que Dios haya irrumpido personal

y realmente en la historia humana. Es la hipétesis de la encar-
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nacién. Ante esta pretensiéon el historiador puede —con un mé-
todo adecuado— reconocer una estructura ambigua con probabi-
Mdud de ser respuesta divina a los problemas de la existencia.
)il creyente, por su parte, puede reconocer que esta probabilidad
(4 real y sentir su interpelacién.

Con este ultimo pérrafo enlazamos con la conclusién del
apartado anterior. Todo vuelve a rondar sobre la hipédtesis de la
encarnacién y —aceptada su realidad— sobre la bisqueda de una.
explicacién coherente y adecuada de su interna consistencia. En
ello nos detendremos a continuacién.

EL PROBLEMA DE LA ENCARNACION ¢

- Sustancialmente, el problema fundamental de toda cristolo-
gia —y de todo el cristianismo— radica en comprender cémo
Dios puede coexistir con el hombre en una misma persona sin que
esa coexistencia comprometa su divinidad ni su humanidad. De
hecho las herejias cristolégicas no han sido sino intentos de evi-
tar el misterio por negacién de uno de sus aspectos o por defi-
ciente explicacion de su modo de unidn.

‘Siempre, sin embargo, la Iglesia se ha empefiado en afirmar
y sostener la realidad integra de ambos aspectos y su arménica
coexistencia. Esto, en 1ltimo término, significa defender que en
Jests Dios ha tomado un rostro humano y hace ver que en de-
finitiva el problema consiste en concebir cémo la realidad huma-
na pueda expresar a Dios. En otros términos: qué sentido puede
tener el verbo “ser” cuando se afirma que un hombre es Dios.

En este sentido hay que comenzar diciendo que lo propio de

la persona humana no consiste en ser un “jardin cerrado” sino
un misterio de apertura y de ek-stasis, de salida de si mismo. El
hombre supera infinitamente al hombre. Esto, en otros términos,
significa que lo propio de la persona humana no es tanto un misl-
terio de subsistencia o de posesién delimitada de si sino de tras-
cendencia. Trascendencia de si hacia la totalidad de la existencia.
Y esta salida de si no es para el hombre algo accidental sino

6 En el desarrollo de este punto seguimos a A. Klappenbach. Notas

sobre la Emcornacién, Facultad de Teologia, San Miguel, 1969, ad instar’

manuseripti.
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aquello a lo que constitutivamente tiende. Esto postula para el
concepto de naturaleza cuando es aplicado al hombre un sentido
radicalmente original con relacién a la naturaleza predicada de
los restantes seres mundanos. Queda asi definida la ultimidad
de la realidad humana como misterio de libertad que saliendo in-
finitamente de si tiende a:la totalidad de la Existencia. Si admi-
timos por otra parte que este impulso humano, ininterrumpida-
mente reiniciado, tiende atemiticamente a Dios, la realidad
humana més intima puede ser definida como un didlogo perma-
nentemente intentado con la divinidad.

Decimos intentado, porque la libertad creada del hombre,
en su ek-stasis o salida infinita de si reincide inevitablemente
en sf y se hipostasia en si misma.

En este contexto podemos preguntarnos qué ocurriria en el
caso de que una libertad humana consiguiera trascenderse a si
misma sin reincidir en si misma. En tal caso tendriamos que no
dejaria de ser humana porque realizaria perfectamente lo mas
intimo y propio del hombre. Pero en segundo lugar tendriamos
que afirmar que tal libertad conseguiria un méximo de unidad
con el término al que tiende hasta el punto de poderse hablar de
un sélo ser. En efecto, en la creatura espiritual,unidad y distin-
cién no estan en relacién inversa como en €] caso de las restantes
creaturas intramundanas. Por el contrario, a mayor unidad co-
rresponde mayor diversidad. Este es precisamente el misterio de
la libertad y del amor donde “dos pueden ser uno”’ en un maxi-
mum de unidad y en un méximum de diversidad.

Esto, de hecho, es 1o que ha ocurrido en Cristo, que se nos ma-
nifiesta asi como el caso tope privilegiado de nuestra experiencia
de libertad en el amor. Nuestra experiencia humana nos ofrece el
punto de partida aunque no el de llegada. Cristo se manifiesta
de este modo no como un fenémeno explicable pero si como una
realidad coherente con nuestra propia realidad de hombres. La
afirmacién calcedoniana de “dos naturalezas y una persona'
se nos muestra asi no como una afirmacién numérica sino onto-
légica que pretende sefialarnos la continuidad de la realidad de
Cristo con nuestra propia realidad.

Segtin lo dicho, Cristo se nos aparece como la perfecta liber-
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tad y su vidu cabe ser definida como la vida del hombre que vive
wu onbrogn perfects al Padre. Cristo es el hombre a quien su
wltimo Leanfondo se le ha hecho accesible y que por lo mismo
puada ker “cualquier hombre”. Goza asi de lo propio de Dios
ti on mer trascendentemente inmanente a toda creatura.

Il#te manera de concebir las cosas muestra cémo si la difi-
enllad dltima en aceptar la verificacion histérica de la hipdétesis
tlo ln encarnacién es el racionalismo, éste a su vez se explica por
ting deficiente concepcién antropolégica. Una correcta concep-
1ion del hombre no se opone al hecho de la encarnacién, sino que
lo integra como su caso limite privilegiado y tope de plenitud.

Tras lo dicho cabe dar un nuevo paso en la explicacién del
hecho cristolégico. Habiamos dicho que la esencia de Jestis con-
giste en su entrega total al Padre. Pero la libertad no se da fuera
de la accién sino en la accién misma, la cual no sélo manifiesta
€l ser del hombre sino que es su mismo ser. De esta manera, los
misterios de la vida de Cristo, fundamentalmente su muerte-
resurreccién, no son uUnicamente gignos indicadores de su divini-
dad, pruebas o ilustraciones de lo que ya sabemos de su esencia,
sino que de alguna manera “constituyen” su divinidad, al reali-
zarse en ellos esa entrega total al Padre. Cristo es la visibili-
zaci6on humana de Dios y visibilizacién progresiva. Debemos, por
tanto, examinar a continuacién estos dos aspectos: en primer
lugar, Cristo como visibilizacién definitiva e insuperable de
Dios. Es lo mismo que hablar de Cristo como sacramento original.
Pero tal visibilizacién o sacramentalidad es progresiva: gradual-
mente Jesis es “‘constituido Hijo de Dios con poder” (Rom. 1, 4)
en su humanidad o gradualmente se va mostrando sacramento
irrevocable. Este es el segundo aspecto.

CRISTO, SACRAMENTO DE DIOS Y OPUS OPERATUM DE DIOS

Como dice el comienzo de la epistola a los Hebreos, Dios
nos hablé de muchos modos hasta que ultimamente nos hablé
per medio de su mismo Hijo. Esta formulacién es una de las
posibles del hecho histérico de la encarnacién. Significa, en otra
terminologia, que la gracia se hace historia, es decir, que Dios
irrumpe en la historia y su presencia trascendente se inmanen-
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tiza de algin modo misterioso hasta el punto de hacerse experi-
mentable y poder ser testimonijada.

La epistola a los Hebreos, en su formulacién, hacia notar
claramente que lo importante era que habian acabado los inter-
mediarios entrs Dios y los hombres porque ahora Dios mismo
se habia hecho hombre. En otras palabras: que esta tltima co-
municacién divina, por ser de si mismo, resultaba, respecto a las
anteriores, absolutamente definitiva por lo irrevocable e insu-
perable.

Tenemos, entonces, que en Cristo Dios se entrega a si mismo
de un modo radicalmente original y absoluto: se entrega personal-
mente en la persona del Hijo. Pero surge aqui un nuevo aspecto
a considerar: se entrega al hombre, es decir a un ser histérico
y concreto, un ser cuya consistencia reside en una estructura
visible. Esto viene a significar que la verdadera entrega personal
de Dios consiste en su misma visibilizacién, en este €aso, en su
hacerse carne u hombre. Esto se verifica en Cristo y por eso
Hamamos a Cristo sacramento. Porque sacramento gignifica don
divino de salvacién —en este caso autoentrega personal de Dios
mismo— en y por una forma exteriormente perceptible, consta-
table, que concretiza ese don: un don salvifico en visibilidad
histérica 7.

Lo dicho muestra claramente la no arbitrariedad de la rela-
cibn “presencia divina y visibilidad histérica”. La concretiza-
cién histérica es el fruto mismo de la pujanza de la gracia, es
decir, de Dios mismo... que ilega a hacerse hombres Y por
tanto, inversamente, el signo histéricamente visible —la huma-
nidad de Cristo—, es la garantia irrevocable de la oferta de gra-
cia, en este caso, de la autooferta misma de Dios al hombre.

En Cristo la gracia, o Dios mismo, queda ya permanente-
mente en el mundo y lo est4d con tangibilidad histérica. Ahora
entonces puede indicarse en el mundo mismo una realidad visible
histéricamente captable y decir: porque esto existe esti Dios

7 E. Schillebeeckx, Cristo, sacramento del encuentro con Dios, Dinor,
San Sebastisn, 1965, pp. 23-24. '
423 K. Rahner, La Iglesia y los Sacramentos, Barcelona, Herder, 1964,
p. 42,
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reconcilindo con el mundo; en ella tiene su signo espacial y tem-
poral (la gracia de Diog) que lleva consigo eso mismo que indica.
Cristo, en su existencia histérica, es a un tiempo la cosa y su
Nigno, sacramentum et res sacramenti de la gracia redentora de
Dios. Y en este sentido, al tiempo que sacramento primigenio,
Cristo es el opus operatum de Dios en la historia ®.

Cristo, sacramento de Dios. Pero decir esto, tal como lo
acabamos de explicar, implica la afirmacién de que en él se ha
verificado de un modo decisivo y definitivo el entre-cruce de
Dios y el hombre. Veamos esto.

La finalidad concretamente asighada por Dios a la encarna-
cién del Hijo es la divinizacién del hombre a modo de redencién.
Esto implica que la plenitud de gracia que el hombre Jesiis posee,
esencialmente en virtud de su divinidad, es objeto querido con-
cretamente por Dios redentor como fuente de gracia para los
demis hombres, quiénes en su totalidad deben recibir de él. El
amor humano de Cristo hacia los hombres es, pues, la manifes-
tacion comunicadora del amor divino hacia los hombres.

Pero junto a este movimiento de arriba hacia abajo, que
procede del amor de Dios por nosotros a través del corazén hu-
mano de Jests, hay en el hombre Jests un movimiento de abajo
hacia arriba que parte del corazén humano de Jests, el Hijo,
hacia el Padre.

La linea descendente en los actos humanos de la vida de
Jesus afecta a su wvaelor santificador respecto de los demis hom-
bres (divinizacién a modo de redencién). Estos actos son, bajo
la forma de un amor humano, el amor misericordioso y santifi-
cador del mismo Dios. La linea ascendente indica su wvalor de
culto; estos actos son una verdadera adoracién y un reconoci-
‘miento de la existencia de Dios en cuanto Dioz: son religién,
culto, oracién; en una palabra: son el amor hacia Dios del hom-
bre Jesis. De este modo Jesiis no es sélo la revelacién salvifica
de Dios. Es igualmente el adorador supremo del Padre, la reali-
zacién suprema y perfecta de todo hombre. Pero lo importante
£s que Jesis es la revelacién perfecta de Dios a través de su

9 K. Rahner, op. cit, p. 16.
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autorrealizacion perfecta de hombre. Es llegando a ser el hom-
bre perfecto —como ningin hombre podia llegar a serlo— que
Jestis se convierte en el perfecto revelador de Dios y nos salva.
‘Este es el misterio de Jesiis, que abarca su doble dinamismo des-
‘cendente y ascendente, y que podemos denominar el misterio del
culto santificador 1°. )

‘En su dinamismo descendente, el amor divino de Jesis por
los hombres concretiza la forma Gltima y definitivamente per-
fecta de la Alienza. En su dinamismo ascendente, por su parte,
la entrega perfecta del hombre Jesis a Dios modela la forma
definitiva del Reino de Dios.

Por ser sacramento de Dios y misterio de culto santificador
es que Jesus termina siendo el triunfo escatolégico de la miseri-
cordia de Dios.

Si consideramos que la humanidad de Jeslis es representa-
‘tiva de todos nosotros resulta claro que el movimiento de abajo
hacia arriba es un movimiento que parte de toda la humanidad
y llega hasta el Padre a través de la humanidad repiesentativa
de Jesis. Jesis mno es solamente la concretizacién divina de
amor al hombre, es asimismo la realizacién prototipica, suprema
v perfecta de la respuesta humana de amor a esta oferta divina,
“en nuestro lugar” y ‘“en nombre de todos nosotros” como lo re-
‘pite la Escritura .

Con esta realidad verificada en Cristo se ha decidido ya defi-
nitivamente sobre el destino del mundo y de la historia humana
en su totalidad y se ha hecho en el sentido de la misericordia de
Dios. Antes de Cristo estaba todavia indeciso el didlogo de Dios
y de la humanidad en el didlogo de la salud o de la ruina. Ahora
en cambio en la palabra de Dios se ha pronunciado la ultima pa-
Tabra sobre 1a historia tangible de la humanidad, bajo la forma
de palabra de gracia y de reconciliacién y vida eterna que es
Cristo 22, '

10 E. Schillebeeckx, op. cit., pp. 25-29.
11 E. Schillebeeckx, op. cit.,, p. 41.
12 K. Rahmner, op. cit.,, pp. 15-16.
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LA GRADUAL CONSTITUCION DEL
HOMBRE JESUS EN HIJO DE DIOS
Anteriormente habiamos dicho que lo esencial de Jesis con-
sisti6 en su entrega total al Padre. Al ser una libertad que fue
capaz de trascenderse perfectamente a si misma sin ningtin tipo
de reincidencia arribé a la maxima unidad con Dios con un ma-
ximo de distincién. Fue el hombre perfecto porque fue Dios per-
fecto.
Pero podriamos decir que esta libertad se fue constituyendo
tal en la misma accién y gradualmente. Actuandose a si misma a
partir y en las mismas circunstancias de la vida alcanzé tal ple-
nitud. En tal caso el hombre Jestis se fue gradualmente consti-
tuyendo Hijo de Dios en el ejercicio de su libertad. Pero esto
debe ser correctamente entendido. Tal constitucién de Hijo no
se refiere a la calidad metafisica sino al haber alcanzado la con-
dicién humana que convenia a un Hijo de Dios. Es decir, que la

transcripcién de su calidad divina personal a nivel de su humani-

dad se fue realizando progresivamente en lo que atafie a la mani-
festacién y poderio, en la misma vivencia de los misterios de su
vida, desde la encarnacién hasta pentecostés. El punto final de
este proceso marca el punto de la salvacién y divinizacién de la
humanidad. Tal proceso, asimismo, se explica por venir Jesis
a salvar nuestra carne humana que era carne de pecado. Hacerse
hombre, antropolégicamente hablando y en el estado existencial
concreto de la humanidad, significa tomar una carne de pecado.

Lo dicho nos lleva a hablar de la misién de Jesds, de qué
vino a hacer Jests. Como sintesis de lo hecho por Jesis, Pablo
dice en alglin momento que “Dios nos ha reconciliado con El en
Cristo”. La finalidad concretamente asignada por Dios al Hijo
fue la divinizacion del hombre a modo de redencién. Es decir,
salvar al hombre, partiendo del pecado, hasta llegar a la comu-
nién personal de gracia y de amor con Dios. Esto es lo que Jesis
repite sin cesar a lo largo de su vida develando el modo de lo-
grarlo de modo progresivo.

En lo que acabamos de decir conviene subrayar dos aspectos:

en primer lugar, que la misién de Jesds fue reconciliarnos con

M
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Dios divinizdndonos; en segundo lugar, que esta reconciliacién

divinizadora fue a modo de redencién, es decir salvandonos o
liberandonos del pecado.

Esta doble observacién nos permite desarrollar dos aspec-
tos fundamentales, partiendo siempre del objetivo (o meta o mi-
si6én) de la vida de Jests.

Lo primero consiste en decir que hablar de reconciliacién es.
hablar de mediacién. Jesiis es esencialmente mediador y media-
dor dnico (1 Tim. 2,5). Pero lo importante es que su mediacién
entre Dios y el hombre no es algo meramente extrinseco, sino:
que reposa en su mismo ser. Jesis no es mediador por la misién
recibida, sino que ésta brota de su mismo ser (o identidad) cu-
ya modalidad Gltima reside en ser en si mismo mediador. Jesus,
en su realidad ultima es el entrecruce entre Dios y €l hombre.
Como lo sefiala Schillebeeckx, los Padres se complacen continua-
mente, y Tomas coincide con ellos en afirmar que no sélo fuimos
salvados por Jesius (por su misién), sino en Jests. La misién de.
Jesls reposa en su ser. Onticamente Jesis es mediador y por
eso podra realizar perfectamente el quehacer de mediador.

Si con lo dicho dejamos establecida la continuidad perfecta
entre la misién (o funcién) de Jesus y su ser (o identidad), esto.
mismo nos referencia a la dupla encarnacién-redencién, con lo
cual salimos a la segunda observacién: la que brota de la afir-
macién que la reconciliacién o mediacién de Jesis fue realizada
a modo de redencidén.

En este respecto podria plantearse un falso problema: si Je-
sUs en su mismo ser es ya mediador y reconciliador, su encarna-
ci6bn deberia ser ya redentora, convirtiéndose de este modo su
muerte y resurreccién en algo extrinseco o algo afiadido con no
suficiente coherencia. Inversamente podria decirse que si la re-
conciliacién o mediacién definitiva se verifica en la muerte-re-
surreccién, la encarnaciéon corre el riesgo de quedar reducida a.
mera condicién. El problema podria agudizarse al tenerse en
cuenta que las épticas de Juan y Pablo se complacen en afirmar
una al punto de vista de la encarnacién y la otra el del misterio
pascual, respectivamente. La falsa disyuntiva se supera si tene-
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‘mos en cuenta que la carne o humanidad asumida por el Hijo de
Dios es carne de pecado.

En esta iltima perspectiva —que deberemos explicar mas de-
talladamente— cabe mas bien afirmar que toda la vida de Je-
sts debe ser concebida como un tnico acto salvifico de Dios que
partiendo de la encarnacién culmina en ascensién y pentecostés.
La encarnacién aparece asi como redentora, y la muerte-resu-
rreccién, por su parte, como la condensacién final y decisiva de
‘toda la vida humana de Jesis (o de la encarnacién, que consis-
'1i6 en tomar-carne-de pecado).

La encarnacién, como dice Rahner 13, no es sélo la constitu-
cién de un sujeto que si mas tarde Dios lo quiere podri interce-
der por la humanidad pecadora. Lo cierto es que en la encarnacién
-abrazé Dios al mundo radical y definitivamente en su miseri-
cordia. Con la encarnacién queda ya toda la redencién formal-
mente predefinida, si bien todavia debe llevarse a cabo median-
te el sufrimiento de la muerte porque el Logos asumié la carne
del pecado, es decir, la carne destinada a la muerte, y una vida
‘humana ha de ser realizada en forma auténticamente personal
(no s6lo una “naturaleza” que se mantiene estaticamente, sin
historia). v

Quedan asi ligados con coherencia cuatro conceptos funda-
mentales: misién, identidad, encarnacién, redencién. Jesds nos
reconcilia con Dios en su mismo ser: su misién brota de su iden-
tidad. Pero siendo nuestra carne, carne de pecado, su propio ser
debe ser ofrecido a la muerte. Su encarnacién lo encamina hacia
la pascua. Y la pascua es la asuncién definitiva de nuestra carne.

Puede comprobarse en todo esto un sentido del movimiento
en toda la misién y la vida de Jestis. Realidad dindmica que él
‘mismo sintetiz6 al afirmar, cuando todo ya estaba por consumar-
se: “Yo he salido del Padre y he venido a este mundo; de nuevo
dejo el mundo y vuelvo junto al Padre” (Jn. 16,28). Si la for-
mulacién anterior (“Dios nos ha reconciliado con El en Cristo”)
-era sintesis de la misién consumada de Jests, esta otra formu-
lacién subraya el caracter dindmico y progresivo del quehacer

13 K. Rahner, op. cit.,, pp. 14-15.
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terrenal y mundano del Hijo de Dios. A continuacién examina-
Temos este trayecto de la vida salvifica de Jesis.

Dijimos anteriormente que toda la vida de Jests estaba pe-
netrada por un doble dinamismo ascendente-descendente (que
-constituia el misterio de Cristo o misterio del culto santifica-
dor) : mientras Jesiis es el Siervo de Yavé sigue siendo el Hijo
de Dios; y cuando ya glorificado Cristo distribuye el tesoro de
‘Su gracia sigue siendo un hombre que adora al Padre y debe re-
cibir todo del Padre. Sin embargo, podemos observar una evo-
Tucién en el transcurso soteriolégico del Misterio de Cristo a
‘través de la historia: por la encarnacién el Hijo de Dios es ya
fundamentalmente Cristo. Por otra parte, fue constituido prime-
ramente como Cristo a causa de su actitud religiosa en su re-
‘surreccién. Debemos por tanto examinar esta evolucién hacia
la redencién plena 4,

En el misterio redentor de Jesiis que va desde su encarna-
«¢i6n hasta su constitucién como Kyrios podemos distinguir cua-
1tro momentos sucesivos principales.

El primero de estos momentos es la iniciativa del Padre
‘por el Hijo en el Espiritu. Santo. Es el plano fundamental trini-
‘tario, intradivino, que aparece como cubierto por la economia
‘temporal soteriolégica. Este primer aspecto —como se veri mas
‘adelante— es absolutamente decisivo: el misterio trinitario en
‘Cristo Sefior guarda prioridad absoluta sobre la redencién cris-
tolégica por el hombre Jestis. El misterio redentor de Cristo es
la transposicién encarnatoria del misterio trinitario.

El segundo momento es la respuesta humana de la vida de
‘Cristo a la iniciativa de misién del Padre: “Se hizo obediente
‘hasta la muerte” (Fil. 2,8). Juan repite que durante la vida te-
rrestre de Jestis “no habia todavia Egspiritu, porque Cristo no
‘habia sido todavia glorificado”. Cristo sélo nos puede enviar el
‘Espiritu de parte del Padre. Pero bajo cierto aspecto, por mas
que el Cristo terrestre estuviera intimamente unido al Padre no
-estd sin embargo con el Padre. Padece cierta “ausencia” o “ale-

14 En lo que resta de nuestra exposicién resumimos el enfoque de
‘E. Schillebeeckx. op. cit., pp. 29-48.
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jumicnto” del Padre por haber tomado carne humana que es
ciirne de pecado: “Todos han pecado y estan privados de la glo-
rin de Dios” (Rom. 3,23); es decir, no poseen el Espiritu de
Dios. En el caso de Cristo, esto significa que en su manifesta-
¢ibn humana esta “gloria de Dios” esti ausente. Jesds “ha par-
tido del Padre” y “partir del Padre” es en la vida familiar ju-
dia un término que significa una misién confiada al hijo por el
padre de familia. En el caso de Jesilis esta misién es la encarna-
cién redentora: asi la partida desde el Padre supone la entrada
en la humanidad pecadora. Jesis, a la vez que es el Hijo, es todos.
nosotros. Y nosotros somos pecadores. En este sentido, “partir
del Padre” significa entre los judios la ruptura con la familia
(cfr. por ejemplo el caso del hijo prodigo). En esta segunda
acepcion, la partida del Hijo del seno del Padre y su entrada en
el mundo pecador, extrafio a Dios, constituyen para Jests la mi-
sién de testimoniar ante esta Humanidad “extrafia a Dios” la
dependencia de la misma respecto del Padre, cumpliendo con es-
te deber hasta el fin.

Esto nos revela horizontes divinos, trinitarios. En el seno
de la Trinidad, el Hijo es puro don de Si mismo al Padre. En
Dios, este don de Si mismo no implica un abandono de Si, un
despojamiento. Pero en el plano de la Encarnacién este don de Si
mismo al Padre se hace abandono, o sea sacrificio de la vida. Sé6-
lo una criatura puede sacrificar, porque ser criatura significa

ser dependiente. Al llegar hasta el sacrificio de su vida, Cristo:

logra totalmente en su humanidad —representante de la nues--
tra— lo que es en el seno mismo de la Trinidad: ‘“del Padre”.
Cristo realiza en cuanto hombre su filiacién divina en esta for-
ma de vida humana: humillacién dependiente hasta la muerte.

Aparece entonces el tercer momento, la respueste divina a
la humillacion obediente de la vida de Jesus: “Por esto Dios lo:
ha glorificado” (Fil. 2,9-11) y “lo ha constituido como Kyrios”
(Hech. 2,36). La aceptacion divina de un sacrificio entra dentro
de la esencia misma de la inmolacién sacrificial de la vida: un
sacrificio llega a ser realmente tal al ser aceptado por Dios. La
aceptacién del sacrificio prototipico de Jesis es precisamente la
resurrecciéon. Esta es la respuesta del Padre al sacrificio de la
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Cruz en cuanto mesidnico (por tanto como al sacrificio de toda
la humanidad).

De esta manera, arribamos al cuarto momento: la mision del
E'spiritu por el Kyrios glorificado o Sefior, sobre el mundo de la
humanidad. Cristo se ha convertido en el emisor del Espiritu de
santificacién. Antes habiamos dicho que Cristo en el seno de la
Trinidad en cuanto Hijo era esencialmente del Padre. Pero la se-
gunda persona de la Trinidad no es solo el Hijo del Padre: en
cuanto Hijo, en unién con el Padre es también principio del
Espiritu Santo. En el seno trinitario, el Padre y el Hijo'son pura
donacién, y donacién mutua de tal maners estatica que en el
seno de la trinidad una, trasciende las personalidades y se con-
vierte, en donacién reciproca, en la fuente de vida del Espiritu
Santo. La tercera persona es por tanto concebible sélo partiendo
del amor reciproco del Padre y del Hijo.

Siendo el mismo Hijo —en el interior de la Trinidad— en
su plena pertenencia total al Padre el principio vital del Espi-
ritu Santo, no podrsi comunicarnos al Espiritu en el plano de la
encarnacién, por tanto en cuanto hombre, sino cuando esa Filia-
¢ién se haya realizado plenamente en su humanidad por tal dona-
cién al Padre y haya sido aceptada por éste. Por su vida y muerte
Cristo en cuanto hombre se entrega totalmente al Padre, se hace
donacién perfecta al Padre. Por la resureccion, el Padre acepta
tal donacién y Jestis en su humanidad llega a ser lo que es en el
seno de la Trinidad: del Padre. Y entonces se convierte en su misma
humanidad en coprincipio del Espiritu Santo. Jesis como Kyrios,
es decir, el hombre Jesds constituido en poder, es emisor del
Espiritu hasta en su humanidad. Sélo asi, entonces, se explica
la necesidad de que Jesiis “vuelva” al Padre como condicién para
que el Espiritu venga sobre nosotros.



