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PRESENTACION

«Ciencia versus misterio» —éste parece ser el paradigma que durante
mucho tiempo ha ido impregnando el clima intelectual de la Europa
occidental en la que, por cierto, nacié la ciencia moderna tal como la
conocemos hoy-'. Para el planteamiento que defiende la tesis del con-
flicto entre los misterios cristianos y las verdades cientificas, el misterio
es inaceptable. Un claro intento de eliminar el misterio del dmbito de
la ciencia lo encontramos, sélo por dar un ejemplo, en el sistema he-
geliano y en su propuesta de anular el misterio en base de la reduccién
de la revelacién a la filosofia.

Evidentemente, segiin este modo de pensar, la fe es un acto irra-
cional, que se refiere a un fondo de realidad que escapa a los criterios
racionales, y por tanto, se queda en «el misterio». El mundo para la
ciencia, en cambio, no tiene ninglin misterio, o si lo tiene es de cardc-
ter simplemente psicoldgico, ya que sélo es cuestién de tiempo que
desaparezcan los misterios, porque son unos fenémenos sélo tempo-
ralmente inexplicables. La fe en el progreso de la razén y su victoria
sobre el misterio son caracteristas de este modo de pensar. El misterio
sirve entonces de excusa para excluir a la fe (y en consecuencia a la teo-
logia) del 4mbito de la ciencia y de lo que tiene un verdadero interés.

Sin embargo, el misterio es una categoria irrenunciable para la fe
y para la teologia: indica un orden de conocimiento que supera lo
investigado por las ciencias empiricas, pero no lo contradice. «El mis-
terio se plantea desde si mismo, como un hecho que se explica en si
mismo, por lo cual, no se encuentra camino racional para llegar hasta
él»*. Al tratar del misterio en el trabajo del tedlogo, no se trata de un
mero oscurecimiento provisional de una verdad, sino de reconocer la
inteligibilidad de la fe que excede la capacidad natural de la razén,
precisamente porque el misterio implica la afirmacién radical de la
misteriosidad de la realidad que permite avanzar en el camino hacia
aquel que es la «Summa Veritas».

Excerpta, 55 (2010), pp. 89-162 ISSN: 0214-6827
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En santo Tomds, la base del misterio, bien articulada en la Secunda
Secundae, se encuentra en la conviccién de que la fe se dirige no al
enunciado, sino a la «res» («Actus credentis non terminatur ad enuntia-
bile, sed ad rem»’). Aqui encuentra santo Tomds el espacio donde se
abre el misterio. No es cuestién de abandonar el criterio de la «atio» a
la hora de intentar a llegar a la realidad de la «7es, sino de afirmar que
el mundo real es mds rico que nuestros conceptos. El misterio invita
a la humildad intelectual que para el santo de Aquino no significa la
renuncia de la actividad de investigar, sino al contrario, la apertura del
intelecto a lo que él llama el «adventus veritatis».

El Nuevo Testamento utiliza la palabra griega «mysterion» 27 veces,
de los cuales 20 aparecen en el «Corpus Paulinum» en el sentido de la
accién salvifica de Dios, en principio oculta y que se iba revelando y
se ha realizado en la obra salvadora de Cristo®. Para san Pablo, quien
enraiza su comprension del «mnysterion» en la tradicién judia sapiencial
y apocaliptica, en el misterio se destacan tres elementos principales:
el designio salvifico de la Trinidad, su realizacién en la Pascua de Je-
sucristo y la Iglesia en cuanto es la presencia del misterio en camino
hacia la patria. En resumen, el misterio para el Apostol de los gentiles,
es «Cristo entre vosotros» (Co/ 1, 27). Conocer el misterio significa co-
nocer al mismo Dios (1 Co 2,1) y a Cristo (Ef5,32). De esta forma, el
misterio pasa a la vida de la Iglesia que en su seno vive «el gran misterio
de la piedad» (I 7im 3,16). El apostol habla también de la sabiduria
oculta que tiene forma de misterio (1 Co 2,6-9), que se adquiere no
s6lo por la escucha y el estudio, sino amando a Ciristo.

Este sentido biblico ha prevalecido en la patristica, desde Ignacio de
Antioquia y otros Padres griegos (Melitén de Sardes, Ireneo de Lyon,
Origenes, Atanasio, Juan Damasceno) hasta el mismo san Agustin y los
Padres latinos (Lactancio, Leén Magno, Ambrosio). Ha sido una doctri-
na aceptada plenamente por el Oriente y Occidente cristiano. En gene-
ral, los Padres al identificar el ‘mysterion’ con Cristo, subrayan lo inago-
table que es el conocimiento de este misterio: es algo en que podemos
adentrarnos permanentemente y nunca podremos tenerlo por acabado.

De esta manera, el tema del misterio, presente en abuntantes es-
critos de los Padres de la Iglesia, llega a la sintesis de santo Tomds de
Aquino, en quien el dominico francés M.-].Le Guillou veia «el expo-
nente mds completo de la teologia cristiana del misterio»’ y base de
una renovacién teoldgica. Santo Tomds destaca lo importante e irre-
nunciable que es para la teologia la cuestién del misterio, porque al
hablar del «Deus absconditus» con lenguaje humano, se ve obligado a
reconocer que «expresamos lo sublime de Dios como podemos, bal-
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buceando»®. Por tanto, segtin el Aquinate, la categoria del «nysterium
es imprescindible en el discurso cristiano sobre Dios, este Dios de la
Revelacién que ha cumplido su eterno plan de salvacién del género
humano y se ha revelado en Cristo.

A la hora de proponer una investigacién sobre la comprensién del
misterio en santo Tomds, parece conveniente tomar nota de la evolu-
cién de algunos corrientes intelectuales que, a lo largo del siglo XX, se
han abierto a las perspectivas capaces de acoger el misterio.

En efecto, parece que el siglo XX ha recuperado el interés por el
tema del misterio frente a los fracasos de las corrientes filos6ficas que
pretendian conseguir una explicacién total de la realidad, sin lugar
para cualquier misterio. De hecho, los totalitarismos del tltimo siglo,
basados en la filosoffa materialista, han representado un intento de
eliminar el misterio de la vida humana, que les parecia totalmente
explicable, sin necesidad de buscar referencia ajena a ellos mismos.
Frente a esas posiciones, el movimiento personalista del siglo XX, em-
pezé a profundizar en el fenémeno del misterio descubriendo en ¢l
una fuente de inspiracién. Basta mencionar al filésofo francés Gabriel
Marcel y su libro «Ser y tener» donde retoma este tema e introduce
la famosa distincién entre el problema (cuestién técnica sin resolver;
aporia) y el misterio (donde estoy implicado como persona, ya que se
establece relacién con esta realidad)’. Un verdadero renacimiento de la
temdtica del misterio, ya en el sentido teolégico como punto central
de la comprensién de la liturgia cristana, estd relacionado con la figura
de O. Casel y su obra.

Hasta hoy no han sido muchos los estudios sobre el concepto del
misterio en santo Tomds de Aquino. Una de las primeras investigaciones
fue llevada a cabo por A. Hoffmann® en los afios treinta del siglo pasa-
do y mostré las primeras lineas de comprensién tomista del misterio.
Casi diez afos después, la figura del Aquinate como filésofo destacado
por su particular «sentido del misterio» la presenté el tomista Garrigou
Lagrange’, limitdndose al campo filoséfico y dejando al lado las implica-
ciones teoldgicas que conlleva. De mucha importancia son también los
estudios dedicados a la tradicién de la teologia negativa en santo Tomds,
que han surgido en torno al interés por la figura del Pseudo-Dionisio
Areopagita. Gracias a estas publicaciones se va descubriendo, con mu-
cha sorpresa, la postura del Aquinate que no se ha conocido tanto en
épocas pasadas: como te6logo que destaca la misteriosidad de Dios que
no le puede alcanzar totalmente nuestro entendimiento.

La renovacién de la teologfa biblica iniciada con el concilio Vatica-
no II fructificé en dos estudios importantes dedicados a la comprensién



94 PIOTR PAWEL ROSZAK

tomista del misterio. El primero de ellos es del dominico francés M.-].
Le Guillou" quien vio en el Aquinate, «Magister in Sacra Paginay, al fiel
lector de san Pablo y su idea del ‘mysterion’. Le Guillou veia en el miste-
rio en santo Tomds la categoria sintética que permite construir una teo-
logia fiel al contenido integro de la revelacién y afrontar unitariamente
la manifestacién salvifica de la Trinidad y su fuente intima en la Vida
Divina. De ahi saca la conclusién de que el misterio como elemento
central de la economia constituye al mismo tiempo la raiz de la teologfa:
se trata de un vinculo inseparable entre ambas y clave fundamental de
la tradicién catélica. A juicio de Le Guillou, el Aquinate con su com-
prension del misterio, cuyo nucleo es la cristologia, permite recuperar
la unidad entre economia y teologia que se habian separado desde los
grandes tedlogos de la escoldstica hasta nuestros tiempos.

Las ideas de Le Guillou han encontrado una fuerte critica de parte
de D. O’ Connor'' quien subrayé en su investigacion sobre el uso del
término «mysterium» en los escritos de santo Tomds, que éste utiliza
dicho concepto sobre todo en sentido genérico, como ocultamiento.
El estd convencido de que el procedimiento de Le Guillou no es legi-
timo ya que impone una comprensién paulina del misterio que no ha
sido expresamente elaborada por el Aquinate. El camino que propone
O’Connor es la investigacién contextual de los escritos de santo To-
mds para ver en que circunstancias teolégicas aplica este término y a
que realidad se refiere en cada uno de estos casos.

Sin embargo, los estudios de Le Guillou y O’Connor, aunque reve-
lan aspectos verdaderos de la comprensién tomista del misterio, pare-
cen no englobar todas las dimensiones del pensamiento del Aquinate
sobre el misterio, sobre todo en lo que se refiere al gran tema de la
naturaleza del conocimiento humano. No encontraremos en ningu-
no de los dos, un tratamiento del lenguaje del misterio, basado en la
analogfa o la antropologia a partir del misterio. Es dificil aceptar con
O’Connor como tnica fuente de la doctrina sobre el misterio en el
Aquinate la cuestion terminolégica. Mds bién, habrd que afirmar todo
lo contrario, ya que podemos notar con toda seguridad la categoria del
misterio como una nocién supuesta en la labor teolégica de santo To-
mis. El estilo propio del Aquinate le lleva a no explicar abiertamente
la idea fundamental de su obra, sino que deja que el lector la descubra
cuando progresa en la lectura.

La tesis quiere ofrecer una perspectiva de la teologia del Aquinate
que tomard en cuenta todo el pensamiento tomista sobre el misterio.
En la categoria del misterio encontramos el verdadero corazén de su
teologia, que se se debe cultivar «ecundum mysterium». De esta ma-
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nera, el concepto de misterio se presenta como un término teolégico
clave para interpretar el sistema tomista ya que abre todos los segmen-
tos de su doctrina. Se trata no tanto de presentar otro aspecto formal
de la teologia tomista cuanto de ofrecer un eje de su pensamiento, un
marco teolégico principal que permitird valorar adecuadamente todos
los demds elementos de su teologfa.

Nos parece, que este esfuerzo tiene un doble interés. Por un lado
nos permitird realizar correctamente el andlisis de cémo comprende
santo Tomds el misterio; al mismo tiempo nos abre la via legitima de
acceso al pensamiento del Aquinate. Asi se llega a la metodologia que
propone para la «acra doctrina» el maestro de Aquino: la exégis «se-
cundum mysterium». No cabe duda de que el concepto del «nysteriumy
puede ser una propuesta digna de consideracién en debates actuales
sobre la interpretacion de las obras del santo.

El trabajo intenta estructurar la reflexién que ofrece santo Tomds en
varios de sus escritos. Para ver la posicién del Aquinate dentro de la
tradicion teoldgica desde san Pablo y los Padres griegos y exponer su
aportacién en este tema son imprescindibles los comentarios biblicos.
Esto significa emplear una metodologia especialmente atenta al peculiar
estilo de los escritos biblicos de santo Tomds, el desarrollo de su pen-
samiento en las grandes obras sistemdticas (desde el «Scriptum super li-
bros Sententiarumy» hasta la «Summa Theologiae») y documentar la visién
general expresada en diversos modos. De esta forma, la tesis intentard
conseguir una visién amplia de lo que es la teologia del misterio en santo
Tomds y sus consecuencias a la hora de ejercer la tarea de tedlogo.

En este camino nos servird de gufa un texto de la «Suma», donde
Tomds explica lo que entiende por el «mysterium Christi» y nos servird
en esta investigacién como un constante punto de referencia. Se trata
de la cuestién 2 de la Secunda-Secundae de la «Suma de teologia» don-
de santo Tomds indica tres componentes del misterio de Cristo: «in
mysterio Christi hoc continentur quod Filius Dei carnem assumpserit (1),
quod per gratiam Spiritus Sancti mundum renovaverit (2) et iterum quod
de Spiritu Sancto conceptus fuerit (3)»".

El excerptum de la tesis presenta el capitulo cuarto de la tesis que
analiza detalladamente los elementos que, segtin el Aquinate, forman
parte del misterio de Cristo. Se trata de tres acontecimientos de la his-
toria de la salvacién: la encarnacién, la renovacién del mundo por la
redencién y el misterio de su concepcién del Espiritu Santo. El interés
particular de cada uno de ellos estd relacionado con el valor salvifico de
la humanidad del Senor y abre el gran tema de la solidaridad de Cristo
con los hombres.
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«MYSTERIUM» EN LA TEOLOGIA
DE SANTO TOMAS DE AQUINO

EL «MYSTERIUM CHRIST> COMO EJE
DE LA TEOLOGIA DEL AQUINATE

Santo Tomds pone en el centro del «nysterium» la persona de Cristo
y su Pasién. Como escribe R. Cuesta en su estudio sobre el pensamien-
to tomasiano, para el Aquinate «Cristo como «]Wysterl'um» recapitula
el plan salvifico de Dios, pero en cuanto «manifestado en la carne» (Tt
2,11), este «Mysterium» designa la epifania y realizacién corporal del
decreto del Padre (...) todos los misterios en la presente economia de la
salvacién forman un todo cuyo centro es Cristo. Una de las funciones
mds importantes de la teologfa es buscar cierta inteligencia de los mis-
terios por la interdependencia entre ellos mismos y por su conexién
con el centro, el Verbo de Dios encarnado»'.

Aunque la expresién «el misterio de Cristo» la encontramos solo
una vez en la Sagrada Escritura, en la carta del apéstol san Pablo a los
Efesios, sin embargo ha de observarse que Cristo aparece en el pensa-
miento tomista como una clave imprescindible, un centro sobre el que
gravita todo. Jesucristo es el eje de su proyecto teoldgico y al mismo
tiempo su fin: contemplar el misterio de Cristo que resplandece en la
Sagrada Escritura. En El encuentra su cumplimiento y obtiene la luz
necesaria toda la historia.

El término «nysterium Christi» nos lleva ahora a abordar unas cues-
tiones cristolégicas de primordial importancia para nuestra investiga-
cion.

Con mucho detalle hemos de analizar una «quaestio» de la Suma de
Teologia de la Secunda Secundae, donde el Maestro de Aquino explica
el contenido escondido tras la expresién el ‘misterio de Cristo’. Es lo
esencial que permite penetrar todos los demds misterios. Merece la
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pena citar la frase de q.2, a.8 que serd constantemente nuestro punto
de referencia y designard también la estructura misma de esta parte
de nuestro trabajo. Senala santo Tomds que: «in mysterio Christi hoc
continetur quod Filius Dei carnem assumpserit (1), quod per gratiam
Spiritus Sancti mundum renovaverit (2) et iterum quod de Spiritu Sancto
conceptus fuerit (3)»*.

1. LAS TRES VERDADES EN TORNO DEL «MISTERIO DE CRISTO»
EN SANTO ToMAsS

El tema del «nysterium Christi» aparece en santo Tomds dentro del
tratado dedicado a la virtud de la fe que segiin el Aquinate, «compren-
de dos cosas: la primera es el verdadero conocimiento de Dios (...),
segunda el misterio de la encarnacién de Cristo»’. Como hemos seha-
lado antes, dentro de la primera parte —«el conocimiento de Dios»— el
Aquinate localiza el misterio de la Trinidad sin la que no se puede
entender plenamente la economfa salvifica®. Sin embargo, cuando se
trata de la segunda frase, ;que se entiende exactamente por la formu-
la «mysterium incarnationis Christi»? ;Qué cardcter tiene dicha frase,
quiere resumir el acontecimiento de Ciristo en su totalidad o se refiere
al momento puntual de la vida del Sefior? Abordemos estas cuestiones,
adentrandonos en el tratado sobre la fe en la Suma, verdadero corazén
de las cuestiones que nos interesan en el presente capitulo.

1.1. Lavirtud de la fe y el «mysterium Christi»

La férmula del ‘misterio de Cristo’ la encontramos en varios tra-
tados y obras de santo Tomds, en diferentes contextos y con acentos
teoldgicos distintos. Al intentar delimitar lo que entiende el Aquinate
por el «mysterium Christi» se puede establecer una clasificacién en la
que se distinguiria de la percepcién genérica del misterio de Cristo y
luego un ndcleo del misterio que integra tres verdades cristolégicas
fundamentales: la verdadera humanidad del Senor como instrumento
de su divinidad, la renovacién del mundo por la gracia del Espiritu
Santo y que Ciristo fue concebido por obra del Espiritu Santo’.

Estamos ante un importante planteamiento tomista que revela el
estilo cristolégico propio del Aquinate, integrado con la economia re-
velada en la Sagrada Escritura. Un breve andlisis de distintas obras y
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del contexto en el que aparece la frase que nos interesa, resaltard las
lineas generales que elige para su cristologfa.

En general, el significado del «wnysterium Christi» no va vinculado
con el desarrollo de su actividad teoldgica, parece que desde el prin-
cipio —y lo vemos claramente ya en el comentario a las Sentencias®
hasta sus ultimas obras— opta por una comprensién muy concreta del
misterio de Cristo.

Llama la atencién que sobre todo en el comentario a las Sentencias
el Aquinate usa el término ‘misterio de Cristo’ como resumen de toda
la obra salvifica, lo que ocurrié desde la encarnacién hasta la resurrec-
cidn, en definitiva, lo que encierra el Credo cristiano. Es la clara conti-
nuacién del camino teolégico de los Padres, sobre todo de la tradicién
oriental’, para los cuales el «mysterium» era la expresién de la salvacién
que viene a los hombres a través de Cristo, cumplida plenamente en
los hechos de su vida.

Entonces, para sistematizar se podria constatar que por un lado
tenemos el uso més bien kerigmatico del término «mysterium Christi»
que trata de resumir toda la accién salvifica de Dios en Cristo. Es
la idea que aparece en la Prima Secundae de la Suma®. Sin embargo,
cuando el Aquinate empieza a considerar a lo que configura el miste-
rio de Ciristo, entonces se nota un dominante cardcter epifdnico en el
amplio horizonte trinitario. Es el caso de Secunda Secundae de la Suma
que serd ahora nuestro objetivo para investigar.

El Angélico indica tres acontecimientos que se proclama en el mis-
terio de Ciristo: el misterio de la humanidad del Sefor («Filius Dei
carnem assumpserit»), la renovacién del mundo a través de Pasion y
la venida del Espiritu Santo («Per gratiam Spiritus Sancti mundum re-
novaverit») y la concepcién por el Espiritu Santo («De Spiritu Sancto
conceptus fuerit»). Desde el principio se nota un acento trinitario clave
para comprender el «mysterium Christir. Son los tres pilares de la cris-
tologia trinitaria del Aquinate.

Al tenerlo todo en cuenta, no cabe duda que santo Tomds trata del
misterio de Cristo no como un acontecimiento cerrado en el marco de
la historia (aunque lo puede sugerir el pasado de los verbos: «assumpse-
rity, «renovaverip», «conceptus fuerit), sino «abierto» y relacionado con
la situacidn actual de la Iglesia y de cada creyente al cual se ofrece en su
«hoy», como dice santo Tomds, «attingere ad perfecta mysteria Christi»’,
lo que abordaremos mds adelante y con mds detalle.

No obstante, Tom4s habla de la estrecha vinculacién entre la virtud
de la fe y el misterio de Cristo'’. No es solo la cuestién del supuesto
orden teoldgico tomista, que sitia en este tratado y no en otro, la te-



118 PIOTR PAWEL ROSZAK

matica del «mysterium Christi», sino de interna y vital conexién entre
ellos. Es la fe la que permite encontrarse con el Misterio y profundizar
en todas sus riquezas''. Este encuentro con el misterio tiene una forma
de invitacién por parte de Dios, el Aquinate habla del «interiori ins-
tinctu Dei invitantis» como condicién imprescindible del acto de fe'*.
Sin fe, precisa santo Tomds, «la razén natural es, en las cosas divinas,
deficiente»'?, por lo que «el linaje humano, si no tuviese mis que el ca-
mino de la sola razén para conocer a Dios, permaneceria en madximas
tinieblas de ignorancia»'“.

El misterio para el Aquinate no es un enigma, sino una Persona y el
conocimiento adecuado para conocer las realidades divinas supone la
participacién en la luz divina a través del acto de la fe. La virtud —por
ser hdbito sobrenatural- permite ademds una cierta familiarizacién
con la realidad del misterio®. Se trata de estar siempre cerca del mis-
terio por el simple hecho de permanecer en la fe y estar abierto a la re-
velacién, siempre con la sensacién no de «naturalizar» al misterio, sino
de mantener la sorpresa ante la realidad de Dios. Una vez descubierto,
el misterio permite al creyente conseguir su propia légica que defende-
r4 una cierta comprension del «mysterium» dentro del ocultamiento'.

La fe, necesaria para entrar en el misterio, se basa en el esfuerzo de
la razén por conocer la realidad en si misma. Asi lo formula el mismo
Tomis: «La fe presupone el conocimiento natural como la gracia pre-
supone la naturaleza y como la perfecciéon presupone lo perfectible»'.
Eso indica que el hombre como «capax Dei» es el sujeto apto para reci-
bir la Palabra en la que Dios nos revela su propio misterio trascendente
y sobrenatural. La relacién de ‘perfectible’ a ‘perfectivo’, mencionada
arriba, establecida entre la naturaleza humana y el orden de la gracia
es subrayada por Santo Tomds en formulaciones como la de la Suma
que se destaca por su singular precisién: «Porque la gracia no quita la
naturaleza, sino que la perfecciona, es necesario que la razén natural
sirva a la fe, asi como la natural inclinacién de la voluntad sigue a la ca-
ridad... de aqui que la doctrina sagrada usa incluso de las autoridades

de los filésofos en aquello que pudieron, por razén natural, conocer
la verdad»'®.

1.2. La percepcién del misterio de Cristo en el tiempo
Los capitulos anteriores han destacado que el misterio de Cristo lle-

ga a nosotros «via revelationis», a través de las distintas etapas de la eco-
nomia salvifica. La cuestion 2 de la Segunda Parte, de una manera muy
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pléstica quiere localizar el misterio de Cristo dentro de la corriente de
la historia, poniendo de relieve como el «mysterium Christi» se hacia
cada vez mds agudo hasta su plena manifestacién en la plenitud de los
tiempos. Asi lo describe santo Tomds en la «guaestio» que nos interesa
aqui: «cuanto mds cercanos a Cristo, mds distintamente conocian lo
concerniente a sus misterios»"’.

La percepcion del misterio de Cristo permite ver los acontecimien-
tos de la historia del Antiguo Testamento «en orden al Cristo que ha-
bria de venir®. El grado del conocimiento de Cristo era distinto para
los mayores y las demds personas que formaban parte del pueblo. Los
primeros, al tener «welatam cognitionem» no podian ver claramente la
figura de Cristo ocultado bajo las instituciones antiguotestamentarias:
«conocian algo bajo el velo», explica santo Tomds, mientras que los
demds no vefan claramente la futura venida del Mesias.

La singular sensibilidad del «magister in Sacra Pagina» que tuvo
santo Tomds le permite desarrollar, sobre todo en Prima Secundae de
la Suma, la relacién de la consideracién de la Ley vieja con la veni-
da de Ciristo. Se trata de ver lo que servia «ad representandum Christi
mysteriumy» aunque siempre «invalide et imperfecte»*'. El mencionado
ya aqui «ensus christologicus» y también la caracteristica «sensibilidad
cristocéntrica» de santo Tomds que intenta enfocar todo su discurso en
torno a ‘Cristo, camino hacia el Padre’, encuentra su nicleo y su plena
confirmacién a la hora de adentrarse en el misterio.

Segtin el Aquinate, el progreso de la revelacién del misterio de
Cristo se puede considerar en la clave de dos puntos de vista, de
manera explicita e implicita, en funcién de cdmo se expresaba la fe
en Cristo en el Antiguo Testamento. Santo Tom4s parte de la convic-
cién de que —siendo necesaria para la salvacién— la fe en el Salvador
fue conocida por algunos personajes «explicite» y por otros «implici-
te». Eso demuestra el modo de percibir la 16gica de la economia sal-
vifica que se refleja con tanta claridad en la explicacién de los salmos.
Allf habla el Angélico de la lectura «ecundum veritatem», porque la
finalidad que descubre al analizar algunos salmos —por ejemplo Sal
44(45)— es manifestar el misterio de Cristo y de la Iglesia todavia
oscuros para algunos®.

2. «FiLius DEI CARNEM ASSUMPSERIT»

Con este primer componente del «wnysterium Christi» entramos en
el tema de la humanidad del Sefor y cuestiones relacionadas con la
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unién hipostatica. ;Que importancia tiene para la teologfa tomista el
hecho de asumir la auténtica humanidad por parte del Logos?

2.1. Identidad de Cristo: naturaleza de la unién hipostatica

Para responder a esta pregunta, sin duda clave para el tema del
misterio, hemos de remitirnos al comentario a las Sentencias de Pe-
dro Lombardo. Alli podemos ver los primeros esbozos del proyecto
teoldgico tomista que sitda el misterio de la encarnacién del Logos
en el centro de su discurso teoldgico. Lo presenta en el prélogo del
comentario al tercer libro de las Sentencias cuando trata de la salida y
regreso de las criaturas al Creador y por eso «quando humana natura
per incarnationis mysterium Deo coniuncta est, omnia ﬂumz’na natura-
lium bonitatum ad suum principium reflexa redierun»*. La naturaleza
humana por el hecho de ser asumida por el Logos encuentra la pleni-
tud de la bondad originaria y vuelve asi a su principio*. En el hombre
como el «ultimus creatus» se realiza este retorno de toda la obra divina
que a través del «opus incarnationis» se une con su principio®. De este
modo, la humanidad del Sefor se presenta como el camino hacia el
Padre; y el hombre como un ser racional y esencialmente abierto al
Ser Originario mantiene su comunicacién con El a través de la hu-
manidad y de la accién de Jests®. Por eso, como escribe D. Berger, el
Aquinate trata el tema de la encarnacién como «el misterio principal
del cosmos de los misterios»” .

No cabe duda de que la pregunta sobre la identidad de Cristo y
cémo hay que entender la unién hipostdtica, con la que entra santo
Tomis a profundizar en el «mysterium Christi», es de fundamental im-
portancia. Por tanto, solo cuando primero se aclare quien es Cristo,
qué se expresa verdaderamente en la encarnacién, se puede construir
la verdadera teologia que se basa en la conviccién que todo el conoci-
miento intelectual es posible gracias al Verbo: «per Verbum Dei, quod
est ratio intellectus divini, causetur omnis intellectualis cognitior™.

El primer componente del misterio de Cristo intenta iniciar dos
discursos teoldgicos: el primero sobre la identidad de Cristo, pero al
mismo tiempo haciendo referencia al aspecto soterioldgico que se apo-
ya en la grandeza y excelencia del misterio de la encarnacién por sus
efectos para el hombre. Es asi porque «la encarnacién de Cristo nos
ensefa cuan grande es la dignidad de la naturaleza humana que por
Cristo ha sido hecha participe de la naturaleza divina»*. Parece opor-
tuno detenernos en estos dos aspectos (cristolégico y soterioldgico)



«MYSTERIUM» EN LA TEOLOGIA DE SANTO TOMAS DE AQUINO 121

que aparecen en el fondo de la afirmacién «Filius Dei carnem assump-
serit» que nos interesa ahora.

Antes, sin embargo, hemos de fijarnos en el mismo verbo «as-
sumpserit» que hace una referencia a la discusién teoldgica acerca de
la teoria del «homo assumptus», iniciada mucho antes. Se trata de la
fundamental cuestién como hay que entender la unién hipostdtica,
porque de la pregunta, ;quién es el sujeto de asuncién? Y de ;qué fue
verdaderamente asumido por el Verbo? depende toda la cristologfa.
Por eso, merece la pena esbozar las lineas histéricas de la cuestién que
de acuerdo con las afirmaciones de los primeros concilios buscaba una
formula mds precisa de percibir el modo de la unién®. Es el tema de
primordial interés para la comprensién del misterio de Cristo.

Las primeras cristologfas de los concilios ecuménicos dejaron bien
claro el hecho de la unién hipostitica (sobre todo a partir del concilio
de Efeso). Fueron los siglos posteriores y sobre todo la escoldstica los
que intentaban precisar la constitucién ontolédgica de Cristo. Lo que
les interesaba era explicar el «cémo» de la unién y demostrarlo en la
clave de la «atio»”. Aunque las bases escrituristicas son para los ted-
logos medievales siempre el punto de partida, sin embargo parece que
en estas deliberaciones han pasado al segundo plano, aunque santo
Tomds es aqui una notable excepcién™.

Al sintetizar las opiniones acerca de la naturaleza de la unién hipos-
tdtica, nos encontramos ante tres intentos escoldsticos de dar la expli-
cacién al misterio de la unidn, relacionados con tres grandes tedlogos
medievales: Pedro Lombardo (11160), Hugo de San Victor (11141)
y Gilberto Porretano (11154). Precisamente este escenario de opinio-
nes —recogidas por Pedro Lombardo en sus «Sentencias»— encuentra
santo Tomds de Aquino cuando empieza su docencia en Paris y se
siente obligado a comentar a cada una de estas posiciones teoldgicas.
A dos de ellas califica como peligrosamente cercanos al nestorianismo
o monofisitismo y solamente una la parece conforme con la verdad de
la fe*.

La primera de ellas, representada por el famoso Pedro Lombardo, el
autor de los «Cuatro libros de las Sentencias», se suele denominar como
la teoria del «habitus» porque intenta presentar a la unién hipostdtica
como un hdbito, es decir, como la unién que existe entre el hombre
y su vestido. Lombardo sugiere que el Verbo se reviste separadamente
del alma y del cuerpo lo cual recibe una fuerte critica del Aquinate
quien ve en la opinién de Lombardo el peligro de tratar la unién hi-
postdtica como accidental*. Santo Tomds analiza detenidamente esta
postura en su comentario al tercer libro de las Sentencias, subrayando
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que el Verbo no ha asumido el alma y el cuerpo por separado —como
pensaba Lombardo— porque asi no hubiera asumido la verdadera na-
turaleza humana®.

El Aquinate vuelve al tema en la «Suma de teologia» donde afirma
que esta opinién «cae en el error de Nestorio por poner una unién
accidental. No hay diferencia entre decir que el Verbo de Dios se ha
unido a Cristo porque habita en El como en un templo, como decia
Nestorio, y decir que el Verbo se unié al hombre porque se revistié de
el como de un vestido (...) Y hay en esta [opinién] algo peor que en
Nestorio, pues se niega la unién del ama y del cuerpo»®®.

Hugo de San Victor es el principal representante de la otra teoria
acerca de la naturaleza de la unién hipostdtica, denominada «homo
assumptus». Esta visién se basa en la conviccién de que el Verbo, al
encarnarse, ha asumido a un sujeto que ya existia antes, subsistente
en si mismo y compuesto del alma y cuerpo. En la encarnacién, este
«suppositumy» pasé a subsistir en la persona del Verbo, sin provocar
por ello ninguna mezcla en las naturalezas. Asi presentada, la teoria
recibe duras criticas del Aquinate (quien la llama «incomprensible»
e «ininteligente»’’), ya que al final pone en Cristo dos supuestos que
es lo mismo que dos personas. No puede extrafiar que afirma decidi-
damente que «de ningin modo se puede conceder que se trate de un
homo assumptus»®.

Lo que serd la respuesta del Aquinate a la cuestién serd la opinién
de Gilberto Porretano, conocida como la teoria de la subsistencia, que
expresa la fe de la Iglesia. Segun ella, la persona del Verbo, después de
la encarnacién se ha hecho «compuesta», no por recibir algin cambio
en la encarnacion, sino porque ahora existe en dos naturalezas®.

Por tanto, santo Tomds estd convencido de que para salvaguardar
el dogma cristolégico es necesario admitir la afirmacién de que el Ver-
bo ha asumido la naturaleza humana: la persona divina impidié que
la naturaleza humana hubiera tenido la personalidad humana®. Es
interesante que el Aquinate a la hora de tratar del «modus unionis»,
como uno de los primeros escoldsticos acude directamente a los textos
del concilio de Calcedonia (al que cita mds de 30 veces en sus obras
tardias, a partir del afio 1260*"). Ve desde el principio que la opinién
conforme a la fe catélica se encuentra en «medio», rechazando por un
lado el monofisitismo y por otro el nestorianismo: «La fe catdlica, si-
tudndose en el centro de ambas posiciones, no dice que la unién entre
Dios y el hombre se haya efectuado en la esencia o en la naturaleza,
ni tampoco que sea accidental, sino que es una unién realizada en la
subsistencia o en la hipdstasis»*.



«MYSTERIUM» EN LA TEOLOGIA DE SANTO TOMAS DE AQUINO 123

El tema relacionado con la teoria del «homo assumptus» lo aborda
en distintas obras suyas, ya en el comentario a las Sentencias, Suma
de Teologia, el comentario a la carta a los Romanos y finalmente en
«Contra errores graecorum». Sobre todo la dltima obra aqui menciona-
da merece particular atencién, porque refleja el intento del Aquinate
de precisar, teniendo en cuenta la sensibilidad de la tradicién teolégica
oriental y su modo de expresar la fe, el misterio de la unién hiposta-
tica®.

En la parte primera del «Contra errores graecorum» Tomds considera
dicha teorfa como «falsa vel impropria»** y si algunos de los Padres los
usaban (el mismo menciona a Atanasio) hay que comprender esta fér-
mula de acuerdo con la terminologia de la época.

El Aquinate observa que al decir que el Verbo asume al hombre
se supone que existen dos «esse», el del «assumens» y el del «assump-
tum». En Cristo, afirma el Aquinatense, hay solamente un «esse» por-
que «unio in persona est unio in esse»™. Ademds, el «homo» significa la
persona humana y eso lleva peligrosamente al nestorianismo como si
el Verbo hubiera asumido la persona humana y asi hay dos personas,
una divina y otra humana. Otros, subraya el Angélico, para no caer en
el error de Nestorio, identifican «bomo» no con la persona, sino con
el «uppositum» y de esta manera se hablaria de dos sujetos en Cristo
y una persona, lo que santo Tomds ve como imposible, porque al fi-
nal significan lo mismo. Por eso, santo Tomds sigue la comprension
agustiniana que afirma que la persona del Verbo ha asumido no la
persona humana, sino la naturaleza®.

2.2. La excelencia del misterio de la encarnacién

Santo Tomds considera la encarnacién como «inter omnia mysteria
excellentius*®, el misterio estrictamente sobrenatural, que sobrepasa la
inteligencia humana. La excelencia de este misterio va unida con su
aspecto ontoldgico® y soteriolégico: la redencién viene al hombre a
través de la humanidad del Senor. De esta manera, Cristo se convierte
en el «sacramento fontal» ya que los sacramentos de la Nueva Ley son
primeramente «sacramenta humanitatis Christi»® por los que partici-
pamos la plenitud de la gracia®'.

Hemos senalado antes que una de las funciones clave del térmi-
no «mysteriumy» en santo Tomds corresponde, casi exclusivamente, a
Cristo y sus misterios redentores’® que ademds son vistos como una
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cierta unidad™. Es un eco de la famosa afirmacién agustiniana: «zon
est enim aliud Dei mysterium nisi Christus» (no hay otro misterio de
Dios sino Cristo)’*. Por eso, la encarnacién y los temas relacionados
con ella gozan de primordial interés para santo Tomds y siguen sien-
do actuales también en la época moderna, pero siempre dejando a
salvo la incapacidad humana para explicar perfectamente la unién
hipostdtica®. El propésito del Doctor de Aquino a la hora de decir
algo sobre este misterio es defender la fe catélica ante quienes la ig-
noran o la combaten®.

Este enfoque cristolégico del «mysterium» que se ve reflejado tam-
bién en la teologia sacramentaria del Aquinate suscita hasta hoy el
aprecio de los tedlogos de la tradicién protestante: «conviene tener en
cuenta y apreciar —escribe Eberhard Jiingel- el hecho de que Tomads
conceda valor a esta referencia de los sacramentos al misterio cristol4-
gico (...) Los textos de santo Tomds (...) son de especial importancia
para un te6logo evangélico, porque en cierto modo pueden preparar el
terreno para una comprensiéon ecuménica de los sacramentos»”’.

Es muy interesante que estos intentos de construir una comprensién
de los sacramentos de valor ecuménico parte precisamente de la visién
tomista. Lo que consideran los protestantes de fundamental importan-
cia para este tema es la introduccién del tratado sobre los sacramentos
en la Suma donde aparece con toda claridad, la idea de relacién entre
el misterio y los sacramentos, que son misterios de Cristo celebrados en
la Iglesia, ya que la eficacia de los «sacramenta Ecclesiae» se enraiza en
Cristo: «Después de la consideracién de las cosas que pertenecen a los
misterios del Verbo Encarnado, hay que considerar los sacramentos de la
Iglesia que tienen su eficacia por el Verbo Encarnado mismo»*®.

En consecuencia, la teologfa protestante, entre otros aspectos de la
teologfa sacramentaria tomista que hemos presentado en el capitulo
segundo de este trabajo (concretizacién del concepto agustiniano del
signo y la elaboracién de manera nitida del sacramento como un acon-
tecimiento que media la gracia a través del concepto de causa) aprecia
en el Aquinate la afirmacién de que el misterio de Cristo «es en el fondo
la Ginica causa de la santificacién del hombre que es de lo que se trata en
el sacramento. Por tanto, no es posible una teologia de los sacramentos
que se emancipe de la «theologia incarnationis» y de la «theologia crucis»”.
La plena confirmacion de estas palabras encontraremos en el apartado
siguiente de este trabajo cuando afrontaremos la nocién del «instrumen-
tum» y su funcién dentro del discurso cristolégico del Aquinate.

Sin embargo, por otro lado llama la atencién que la teologfa de san-
to Tomds, la del siglo XIII, aunque con distinto aparato conceptual,
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intentaba plantear la cuestién que hoy en dia encontramos en todos
los tipos de la teologia contempordnea, sobre todo la trascendental:
las condiciones antropolégicas y pre-requisitos para la encarnacién de
Dios. Santo Tomds lo formulaba con la pregunta de si la naturaleza
humana fue «mds apropiada» para la unién hipostética que cualquiera
otra naturaleza creada por Dios®.

En un estudio dedicado a este tema, Thomas Marschler demues-
tra que la visién que tuvo santo Tomds —lejos de aceptar la idea de la
encarnacién en el sentido de ‘pura razén’- se refleja en la conviccién
de que la teologia no puede @ priori demostrar la posibilidad de Dios
hecho carne, sino intenta contemplar la divina sabidurfa que se expre-
sa en el misterio de la fe. «Es la dignidad ontoldgica de la naturaleza
humana junto con el misterio causado por el pecado y el movimiento
del amor salvifico de Dios los que la han hecho «assumptibilis» mas que
cualquier otra parte del universo»®'.

Nos parece importante la explicacién de su postura teolégica —muy
destacada entre los tedlogos medievales y actuales— que evita hablar
de la nocién de «posibilidad natural» para la gracia sobrenatural de la
unién hipostitica. Como observa Narcisse, el estilo sapiencial de la
teologia de santo Tomds sustituye la deduccién trascendental por las
razones de la conveniencia®.

La encarnacién es percibida por santo Tomds a la luz de dos fines
que aparecen en los textos de las grandes sintesis tomistas. Se trata,
primero, de sanar y perfeccionar la naturaleza humana que tiene sus
raices en la verdadera humanidad del Senor. La relacién entre su na-
turaleza y la nuestra es algo mds que la unién moral: el Aquinate sigue
de esta manera la gran tradicién de los Padres contenida en la idea de
la encarnacién en cuanto divinizacién del hombre.

El segundo fin de la encarnacién consiste en hacer al hombre par-
ticipe de la gloria de Dios®. La nocién de la «gloria Dei», con todo
su peso teoldgico y anterior elaboracién desde la teologia antiguo-
testamentaria, ha sido tomada por santo Tomds como una realidad
objetiva que precede y santifica al hombre. No como la entendia la
tardia tradicién medieval y moderna, después de «desteologizarla»
(O. Cardenal) y cambiando la perspectiva: entonces es el hombre
quien da gloria a Dios (Ignacio de Loyola). Tomds defiende la otra
Optica, la que primero pone de relieve que Dios es una plenitud que
desborda y se manifiesta en el hombre. Este horizonte temdtico re-
lacionado con la encarnacién lo abordaremos mds adelante profun-
dizando en la comprensién tomista de la recapitulacién de todas las
cosas en Cristo.
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2.3. Mediacién de la humanidad del Sefior como «instrumentum
divinitatis»

En la cristologia de santo Tomds de Aquino es pieza clave la per-
cepcién de la humanidad de Cristo como instrumento de la salvacién.
Eso de alguna manera marca la reflexién sobre la humanidad en el
Aquinate que no es vista como algo aislado (como en las llamadas por
Gondreau «low christology» que consideran incompatible la humani-
dad y la divinidad de Cristo®), mds bien al contrario: no se puede
separarlas, ya que sin divinidad no hay humanidad del Sefior. Esta
«high christology» del Aquinate, para usar la terminologfa introducida
por Gondreau, fue expresada por J. Maritain con la famosa frase que
«verus homo» no significa «purus homo».

El tema de la «humanitas Christi» ha sido retomado con mucho
interés por los investigadores del dmbito tomista en los tltimos afios
y valorado como uno de los puntos mds actuales de toda la cristologia
tomista®. En este apartado profundizaremos primero la misma nocién
de «instrumentum» en santo Tomds, teniendo en cuenta la destacada
evolucién de este concepto desde el comentario a las Sentencias hasta
la misma Suma; luego abordaremos las consecuencias de la doctrina de
la instrumentalidad en el campo cristolégico.

Santo Tomds serd el tinico —como apuntan Ch. Duquoc® y M.A.
Martinez”— de los tedlogos medievales que supo integrar en su re-
flexién cristoldgica toda la doctrina de la instrumentalidad de la huma-
nidad de Cristo, asumiendo la herencia del pensamiento teoldgico de
los Padres griegos, sobre todo a partir de Juan Damasceno (650-750)
y su «De fide orthodoxa». Esta obra, que segtin el Aquinate, asumi6 con
mayor coherencia la teologia calcedoniana, dejé su huella en toda la
cristologia de nuestro autor. Encontramos en las pdginas de casi todas
las obras tomasianas las referencias y citas de san Juan Damasceno (en
torno a unas cuarenta veces®), de las cuales la mayor parte tratan de la
humanidad como «instrumentums.

Juan Damasceno, el tltimo de los Padres griegos, recurre a este térmi-
no para poner de relieve que la divinidad —aunque no participaba en los
sufrimientos de la carne de Cristo— obraba por medio de la humanidad,
ya que ésta era como su instrumento, lo que no significa que suprimié
su operacién propia: «la carne de Cristo era como un instrumento de la
divinidad» («divinitatis enim organum caro fuit»)®. Serd muy provechoso
para nuestra investigacion si recordemos brevemente el origen del tér-
mino «instrumentumy, concepto clave para la compresién teoldgica del
misterio y su funcién en el pensamiento tomista en general.
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Como es sabido la nocién del ‘instrumento’ tiene sus raices grie-
gas, relacionadas con el término «organon», muy presente en la filoso-
fia de Arist6teles y Porfirio. Muy pronto fue adaptado a la reflexién
cristolégica por los primeros autores cristianos (Eusebio de Cesarea,
Eustaquio de Antioquia, Atanasio) para exponer el misterio del Verbo
Encarnado. Primordialmente empleado por Origenes para hablar de
la relacién entre el alma humana y el cuerpo mortal con la naturaleza
divina de Ciristo, pasa a su sentido mds ortodoxo en la teologia de los
padres de Capadocia.

Para Gregorio de Nisa, la humanidad de Cristo es penetrada por la
presencia de la divinidad y asi es posible que se le comunique algunas
de las prerrogativas espirituales’. No obstante, el término «organon»
no escapa a la critica de san Cirilo de Alejandria por ser empleado in-
adecuadamente por los nestorianos. Seguro que no sin importancia es
el uso de dicho término por Pseudo Dionisio Areopagita para referirse
a la accién tedndrica que serd retomado por santo Tomds de Aquino”.

En el conjunto de las obras del Angélico, podemos observar una
cierta evolucién en la comprensién y aplicacién de la nocién del ins-
trumento en su discurso cristolégico. Merece la pena recorrer breve-
mente sus obras principales para conocer exactamente que papel juega
el «instrumentum» en su visién de la cristologia’.

El Aquinate recurre al «instrumentum» ya en sus primeras obras,
como es el comentario a las Sentencias, donde aparece en el contexto
de su oposicién al monofisismo”’. Tomds recuerda, siguiendo la doc-
trina tradicional griega de la deificacién, que la carne de Ciristo partici-
pa abundantemente de los dones de la divinidad, sin confundir su hu-
manidad con la misma divinidad. Al reconocer la plenitud de la gracia
en Cristo —segtin las tres razones de la causa final, eficiente y formal’*—
santo Tomds considera la humanidad de Cristo como instrumento a
través del cual lleva a cabo nuestra redencién. El Aquinate se da cuenta
de que esta afirmacién supone esclarecer varios puntos doctrinales, so-
bre todo la cuestién de las dos operaciones en Cristo, fundamento de
su capacidad para merecer ya que al mérito de Ciristo se atribuye una
verdadera eficiencia para borrar los pecados y el modo de transmitir
la gracia que abre el gran tema de la mediacién de Cristo”. Cristo es
mediador entre Dios y los hombres en razén de su naturaleza humana
y por tanto «los dones de Dios se comunican a los hombres por medio
de la humanidad de Cristo»’®. De acuerdo con este punto considera
santo Tomds la resurrecciéon de Jesucristo como la causa («préxima» y
«univocar) de la nuestra”. Es asi porque en El existe la comunién en la
accién de la humanidad y de la divinidad en orden a nuestra salvacién.
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El comentario a las Sentencias esboza la nocién de la instrumentali-
dad de la humanidad de Cristo desde la perspectiva de la soteriologia,
aunque con ciertas ambigiiedades de lenguaje. Sin embargo, varios
tomistas (Torrell, Lecuyer’®) coinciden en reconocer en las «Quaestio-
nes disputatae de veritate» un paso intermedio en la reflexién sobre la
nocién de la instrumentalidad teniendo por horizonte la cuestién 19
de la 7ertia Pars, como punto final. En el «De veritate» sigue afirmando
santo Tomds la capitalidad de la gracia de Cristo en razén de su trans-
misién de la gracia a la Iglesia (hablando de la instrumentalidad, sin
embargo sin distincién entre el instrumento animado o inanimado),
asi lo declara el Aquinate: «por eso fue conveniente que no solo tuviera
la gracia, sino también que su gracia se transmitiera a otros, como por
los cuerpos pasa a otros la luz del sol con mayor resplandor. Y porque
Cristo en cierto modo infunde en todas las criaturas racionales el efec-
to de la gracia, por eso él es principio, en cierto modo (guasi), de toda
la gracia, segtin la humanidad, como Dios es principio de todo ser»”.

Esta visién de la instrumentalidad serd profundizada luego en otras
obras de nuestro autor como la «Summa contra gentiles» o en los co-
mentarios a la Escritura. En estos textos precisa santo Tomds que la
humanidad de Cristo como érgano ha de ser considerada como un
instrumento «unido» a Dios y «propio» de El. Lo aclara para dife-
renciarlo de otros tipos del «instrumentum», que se encuentra en el
mundo humano, como instrumentos separados, comunes o externos
(p-¢j. la herramienta respecto al artesano)®. Para dejar claro el tipo
de instrumentalidad que existe entre la naturaleza divina y humana,
santo Tomds usa la analogia de la relacién que existe entre la mano y el
alma, ya que se trata de un instrumento unido y propio®'.

La tercera parte de la Suma trae una doctrina madura del Aquinate,
afirmando la unién de la naturaleza humana y naturaleza divina en
Cristo como la més intima y tnica. Por tanto, como su libertad no
estd afectada por el pecado ni tampoco anulada por estar en la comu-
nién en la accién de la Trinidad y de la humanidad, su armonia con la
voluntad divina es total. En otras palabras, el cardcter instrumental de
la humanidad de Cristo arranca del misterio de la unién hipostdtica,
lo traduce en consecuencias salvificas. Por otro lado, la humanidad del
Sefior nos permite conocer la forma de actuar de Dios, sin limitarse a
un simple valor cognoscitivo, sino produce un efecto salvifico en toda
la humanidad.

Al final, Tomds pregunta si era necesario utilizar un instrumento
para salvarnos y si —por asi decir— no puede salvarnos directamente por
su poder. La respuesta del Aquinate recuerda que Dios no estd obliga-
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do a usar un instrumento concreto, «sin embargo una vez que obra por
tal instrumento, esto se convierte en causa del efecto»®>. Ademis, esto
no significa que por utilizar un instrumento, se limita el poder, sino
que realizar una cosa a través del otro demuestra un poder mayor®.

A titulo de sintesis merece la pena citar aqui un texto de Canals que
recoge las intuiciones tomistas que esclarecen el misterio de Cristo:
«En toda la obra de Santo Tomds, pero en especial en la Suma Teols-
gica, culmind, con no superada precisién, la expresion del misterio de
Cristo en su relacién con la obra de la redencién del género humano.
Ha sido por la humanidad de Cristo como se nos comunica, de nuevo,
la plenitud de la divinidad. Es en cuanto hombre que Jesucristo es,
para los hombres, el Camino hacia Dios. Santo Tomds es fidelisimo a
la dogmitica de los Concilios y de los Doctores, singularmente de San
Cirilo de Alejandria. Lo que en el siglo pasado expresé el gran te6logo
Bartolomé Maria Xiberta como la posesién ontoldgica integral de la
naturaleza humana por la hypdstasis eterna del Hijo de Dios, habia
obtenido desarrollo perfecto en aquellas paginas de la Suma. La na-
turaleza humana individual de Jests es instrumento unido al Verbo
divino. La voluntad humana del Hijo de Dios es regida y movida por
la voluntad divina salvifica, a cuyos designios sirve toda la vida, la
Muerte redentora y la Resurreccién de Cristo»®.

2.4. El misterio en el contexto de la solidaridad de Cristo

Para completar las perspectivas teoldgicas que abre el primer com-
ponente de la trilogia del «mysterium Christi», hemos de afadir todavia
otro punto de reflexién. En el contexto de la verdadera humanidad del
Sefior —«wverus homor— desarrolla santo Tomds un interesante discurso
cristolégico donde contempla el misterio del libre ofrecimiento del
Hijo por los hombres. La soteriologia tomista estd en el fondo relacio-
nada profundamente con la comprensién de la humanidad de Cristo
como «instrumentum»®.

Al ofrecer su vida «pro peccatoribus», su propia humanidad mani-
fiesta su valor peculiar como mediador. De ahi surge el tema de la
solidaridad de Cristo con los hombres, tema que, ademds, se presenta
como consecuencia de la teologia del misterio entendida en el marco
de la economia salvifica. En la perspectiva del amor trinitario que en-
tra en la historia para llevar al hombre a la plenitud de la felicidad, para
que realice todas sus aspiraciones depositadas en €l desde la creacién es
donde encontramos las bases de la solidaridad de Cristo. Como hemos
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demostrado en el apartado anterior, el principio soteriolégico funda-
mental de Cristo consiste en la conviccién que «todas las acciones y
pasiones de su naturaleza humana fueron de este modo salvificas por
el poder divino». Con esta afirmacién pretende orientar el Aquinate
el discurso cristoldgico hacia la existencia terrena de Cristo vista desde
un enfoque soterioldgico, sin limitarse inicamente al misterio pascual,
que sin duda goza de primordial importancia y anade una dimensién
nueva a estas acciones®. Hay que tener muy presente este fondo para
comprender el nidcleo de la solidaridad y vinculado con el el «myste-
rium vicarietatis».

Es sabido que la palabra «solidaridad» no aparece en el vocabulario
tomista, sin embargo es una realidad reflejada en su discurso de la
Suma, aunque con un aparato conceptual distinto que el moderno.
Ser solidario significard en santo Tomds compartir el camino humano
por Cristo: conocer y «vivirse» como hombre en su camino hacia el Pa-
dre. Esta radical orientacién de Cristo ~hombre hacia el Padre— cobra
mayor fuerza atin para la reflexién sobre la solidaridad, si considera-
mos a Ciristo en el horizonte de su misidn, como auténtica «via» en el
sentido jodnico: es Cristo quien recorre primero el camino, quien mar-
ca la ruta y por eso la originalidad cristiana consiste en imitarle a EI.

Santo Tomds tiene la consciencia de que gracias a la Encarnacién
Cristo se unié con todo hombre (lo insintia en su meditacién sobre la
anunciacién a la Virgen, cuando presenta al Espiritu Santo como Aquel
que ‘supera la distancia’ entre Dios y hombre)®’. Esta frase, enormemen-
te importante en el Vaticano II (GS 22), tiene en el Aquinate —en su
propio «modus loquendir— su anticipacién®. La clave es la persona del
Espiritu Santo en la que Dios se acerca al hombre en su humanidad para
‘donarse’ a él y realizar un nuevo modo de unién y de presencia®.

En la 7ertia Pars encontramos una cuestién que intenta demos-
trar dicha solidaridad de Cristo con los hombres, naturalmente en un
lenguaje propio del Aquinate. Se trata del tema del modo de vida de
Cristo, «De modo conversationis Christi»*°. Santo Tomds apunta que
para cumplir el fin de la encarnacién (manifestar la verdad, liberar a
los hombres del pecado y para que tengamos el acceso a Dios por El)
convenfa vivir entre los hombres, y ademds «el que vive con otros tiene
que acomodarse a su modo de vida, segtin dice el Apéstol de si, que
‘se hacia todo para todos»’'. Por tanto, la solidaridad con los hombres
se manifiesta en el rechazo de la vida solitaria (a.1), en su vida austera
(a.2), pobre (a.3) y en la observancia de la ley mosaica (a.4). Cristo
vivia «sicut alii» para llegar a todos los hombres, siendo El el mediador
entre Dios y los hombres®.
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:Qué términos usa el Aquinate para presentar dicha solidaridad, a
qué visién teoldgica se refiere? ;Qué relacién supone con la teologia
del misterio?

El tema del misterio en santo Tomds supone una dimensién solida-
ria, primero en cuanto a la solidaridad de la naturaleza como funda-
mento de la satisfaccién: Cristo, siendo misterio, se presenta como so-
lidario con el hombre, ya que su humanidad es verdadera «humanitas»
y de alguna manera se ha unido con cada hombre. La ilustracién de
esta solidaridad se encuentra en la doctrina sobre la satisfaccién donde
el Aquinate explica que la satisfaccién de Jests alcanza a cada hom-
bre, precisamente por la solidaridad que se percibe en clave de formar
una persona mistica donde Cristo es cabeza y los hombres miembros
de su cuerpo. Aqui es donde, segtin el Angélico que sigue el modelo
agustiniano, se expresa la solidaridad de Cristo: en la gracia capital.
El sentido de dicha solidaridad lo encontramos en el énfasis con la
que trata el Aquinate de la relacién representativa con la humanidad
pecadora ante el Padre.

Este sentido principal de la solidaridad, puede ser complementa-
do por otras aproximaciones que observamos en distintas obras de
nuestro autor. Encontramos en la visién tomista del misterio ele-
mentos de la comprensién biblica de la solidaridad, expresada en
otros términos, mds comunes en su época, como la misma idea de
«exitus-redditus», segin la cual Cristo se convierte en nuestro cami-
no; o los términos «estar con» o ‘vicariedad’ o ‘mediacién’ tan tipicos
también para la teologfa paulina. El nicleo de la cuestién de la soli-
daridad de Dios con el hombre se esconde en el amor, la caracteristi-
ca més profunda del Dios de la Biblia y precisamente en el modo de
ver los motivos de la Encarnacién. Profundizaremos brevemente en
estos aspectos ahora.

Primero, la idea de solidaridad es posible captarla en el horizon-
te del esquema «exitus-redditus» que pone a Cristo en medio de este
camino y no simplemente como un punto de llegada. Cristo, siendo
camino, comparte con el hombre esta ruta hacia el pleno cumplimien-
to (aunque objetivamente no la necesita). Se trata de una visién de la
economia de la salvacién donde el designio salvifico de Dios (designio
eterno) es la clave para comprender toda la historia. No es solamente
el esfuerzo humano para conseguir a Dios, liberarse de la esclavitud del
pecado, sino que Dios —la Trinidad de Personas— entra en la historia, el
Infinito® en lo finito, se encarna para llevar a los hombres hacia su ver-
dadero fin y hacerles participes de su vida divina. La kenosis de Cristo
como realizacién del plan divino ( pues la esencia del «misterio») serd
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en este contexto el centro del discurso sobre la solidaridad, siendo para
el Aquinate la hermenéutica fundamental®.

La clave para leer esta parte de la Zertia Pars donde analiza santo
Tomds con mucho detalle toda la vida del Senor, son los «mysteria vi-
tae Christi» y sobre todo la voluntad de Cristo de llevar una vida entre
todos los hombres y en las mismas condiciones®. Incluso afirma mds
el Aquinate: este ‘compartir’ la realidad de la vida humana tiene su
finalidad ya que no es «compartir» por «compartir». Se trata de trans-
formarla y hacerla més agradable a Dios, pues ser solidario —en el caso
de Cristo— significa «ser con» los hombres, pero también y sobre todo
«ser para» los hombres®. Por tanto, el Angélico en cada instante su-
braya que Ciristo elige estas condiciones de vida terrena para ensenar el
verdadero modo de vivir que agrade a Dios. No es solamente el que lo
ensefa: santo Tomds al tratar cada misterio de la vida del Senor pone
el énfasis en que también lo ha vivido él, como «Testigo fiel».

Segundo, para contemplar la solidaridad entre Cristo y nosotros,
deberfamos volver otra vez al tema de la plenitud de la gracia en Cris-
to. Tomds afirma que la gracia fluye desde Dios a través de Cristo
hombre hacia nosotros y asi la salvacién se realiza con nuestra partici-
pacién por la fe en la humanidad y divinidad de Cristo y por la fami-
liaridad de Cristo con nosotros, porque asumiendo nuestra naturaleza
la hizo mds agradable a Dios”. Por tanto, el tema de la solidaridad va
vinculado con la cuestién de la filiacién adoptiva de los bautizados,
de ser «fratres Christi» que expresa santo Tomds con estas palabras:
«por la adopcién divina venimos a ser hermanos de Cristo, teniendo
el mismo Padre que El. Pero esta paternidad guarda un modo distinto
respecto de Cristo y respecto de nosotros (...). En efecto, Dios es Padre
de Cristo por generacién natural, mientras que es padre nuestro por
una accién voluntaria, la cual le es comin con el Hijo y Espiritu San-
to. Y por esto, Cristo no es Hijo de toda la Trinidad, como lo somos
nosotros»”®. A continuacién precisa el Doctor de Aquino la dimensién
trinitaria de la filiacién adoptiva: «aunque la adopcién sea comin a
toda la Trinidad, se le apropia al Padre como a su autor; al Hijo como
a su ejemplar y al Espiritu Santo como a quien imprime en nosotros
la imagen del ejemplar»®.

Es el amor abundante de Ciristo el que nos salva, y en Cristo y por
Cristo estamos vinculados entre nosotros. La abundancia de la gracia
alcanza y apoya a los que la necesitan. Se trata de estar dentro del
organismo eclesial, en el Cuerpo de Cristo que permite transmitir la
salvacion obtenida por Jesucristo. Esta gracia capital de Cristo, como
recuerda santo Tomds, tiene valor infinito.
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Asi entendida, la solidaridad de Cristo con los hombres, expresada
sobre todo en su ser mediador entre los hombres y Dios (lo que su-
pone la verdadera humanidad de Cristo y su participacién en la vida
de los hombres) y en la adopcién divina, conduce hacia la «divina
Jfamiliaritas» de la que habla en el comentario a la segunda carta a los

Corintios!',

2.5. La hermenéutica del misterio: teologia «desde» y «hacia» Cristo

Llama particularmente la atencién el hecho de que la reflexién cris-
tolégica de santo Tomds destaca de una manera muy clara la fontali-
dad de Ciristo, tan valorada por los tedlogos de tradicién protestante.
El «mysterium Christi» se sitia en el centro de trabajo teolégico tomista
siendo una centralidad dindmico-funcional, es decir, aquella que no
termina en si misma sino ilumina la doctrina en su totalidad, como
una clave imprescindible'®'. El «mysterium», tal como fue presentado
por el Aquinate, sirve para abrir las puertas de cada discurso teoldgico,
enfocdndolo trinitaria-cristolégicamente y ofreciendo la sintesis com-
pleta. Esta sintesis, como es el caso de la Suma, tiene que caracterizarse
por una dimensién trinitaria.

Para seguir fielmente la idea de santo Tomds del misterio es nece-
sario que la teologia de cada época vuelva su mirada hacia Cristo con
su radical universalidad, que en el lenguaje tomista se expresa con la
afirmacion de que Cristo es el ‘sacramento fontal’, y presente su visién
en el marco trinitario'”. Como advierte Vincent Briimmer, solo asi se
podrd interpretar y esclarecer el «matrix» de la doctrina cristiana que
parece inaccesible para los hombres de hoy'®. Aqui la idea del miste-
rio, con la centralidad de Ciristo, se presenta como fundamental.

Detengdmonos en el diagnéstico de Briimmer ya que intenta, como
en la época conciliar Le Guillou, orientar la teologia catélica para que
refleje la visién unitaria, contra las antiguas acusaciones a santo Tomds
de obedecer mds en su discurso teoldgico a las leyes logicas y escolares
que al ritmo de la economia salvifica.

No se pueden confundir los ‘puzzles doctrinales’ con los misterios
de la fe, es decir no se puede percibir a las verdades dogmadticas como
unas férmulas ya cerradas y que solo pueden cambiar su lugar dentro
de este u otro proyecto teoldgico. La teologia que ensena el Aquinate
no significa la deficiencia de los datos y por tanto la huida hacia el
misterio, sino el exceso de la verdad'”. Como explicaba Matthias J.
Scheeben, no se puede cultivar la teologia sin encontrarse con el mis-
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terio de Cristo, misterio irreducible, que en si mismo es una verdad
luminosa, pues de nuestra parte se encuentra la oscuridad.

Todo el planteamiento hermenéutico que conlleva consigo esta vi-
sién unitaria de la economia, conduce hacia una teologia que ejerce
su labor primero «desde Cristo» y por consiguiente orientando todo
«hacia» El. El «mysterium Christi» como piedra angular de la teologia
pone de relieve este doble aspecto de la «sacra doctrina». ;Qué significa
y como lo refleja la misma teologia tomasiana?

2.5.1. Teologia-desde-Cristo

Tomds de Aquino ve la teologia como participacién en la ciencia
que Dios tiene de si mismo. Es Dios quien se conoce perfectamente.
Eso supone configurar asi la teologia para que no sea un mero esfuerzo
intelectual humano, sino participacién. La racionalidad de dicha «sa-
cra doctrina» es pues una ‘racionalidad participante’.

Teologia-desde-Cristo quiere poner de relieve la necesidad de ca-
racterizar todos los temas centrales (tal como lo demuestra la misma
estructura de la Suma) cristolégicamente. No puede extranar que To-
mids rechaza todo tipo de reflexién teoldgica que no se referiria —ex-
presa o implicitamente— a Cristo. El hilo conductor de esta visién de
la teologia estd marcada por la identificacién de toda gracia con Cristo
y presentar a Cristo como lo concretissimum del camino, dentro del
esquema egressus a Deo 'y regressus ad Deum. Ademds, la gracia del Es-
piritu Santo nos ha sido comunicada primordialmente —explica santo
Tomiés— por y en la humanidad visible del Verbo encarnado. La gracia
quedd, pues, «sacramentada» (la expresion es de R.Cuesta) en la encar-
nacién y consecuentemente los sacramentos prolongan esta estructura
encarnada de la gracia en el «hoy» de la Iglesia y la Iglesia «cuerpo
histérico susceptible de ser encarnado» (M. Seckler). Para el Aquinate,
cualquier inmanencia de Dios en el mundo (gracia) es un movimiento
hacia el retorno y lleva un sello de Dios Trinitario quien en su Hijo se
expone contra al pecado. Por tanto, como Palabra depositada ya en la
creacion, la aceptacién de la gracia, incluso antes de Cristo, permite a
santo Tomds hablar de un «si» implicito a Cristo.

En esta perspectiva Cristo se manifiesta como sacramento fontal,
un «desde» de toda la reflexion teolégica'®. Para el Aquinate el Hijo en
el Espiritu es la revelacién tnica, definitiva e insuperable revelacién de
Dios en la historia. Por tanto, no hay comunién ni reflexién sobre el
Padre si no es por medio de El y toda gracia estd relacionada esencial-
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mente al acontecimiento histérico de Jesucristo y se halla estructurada
encarnatoriamente.

A propésito de esta visidn teoldgica del Aquinate escribe Karl Heinz
Menke en su estudio sobre la teologia de la gracia: «Cristo no es ni la
meta realizada inmanentemente en la historia, ni la meta de la historia
que deba realizarse inmanentemente en la historia, sino que es el cami-
no hacia la meta trascendente a la historia, es decir “la iniciacién de la
posibilidad de una verdadera existencia histérica’»'%. Esta es la clara
indicacién de que en la lectura de todo el ‘spectrum’ de la teologfa hay
que tener siempre en la mente el acontecimiento de Cristo como su-
puesto y presente Lo subrayaba ya O. Pesch!”’, observando que en el
planteamiento de la Suma, ya en las dos primeras partes, santo Tomds
con frecuencia habla de Cristo y mds aun, sefiala que todas las cuestio-
nes tienen fondo cristolégico. Para el Aquinate, Cristo es como la llave
para abrir cada tratado de teologia.

Aqui hay que volver a la visién general de teologia que propone
santo Tomds ya que su primera aproximacién al «sujeto» de la sacra
doctrina deja bien claro que es Dios bajo el aspecto de su divinidad, la
vida trinitaria y la humanidad de Cristo como recapitulacién de toda
la creacién ya que en El fueron creadas todas las cosas y es «primogeni-
tus» de toda la creacién'®, lo que fundamentalmente interesa e inicia
el discurso teolégico. Ejercer la teologia-desde-Cristo es para santo To-
mds darse cuenta que no se puede prescindir de Cristo y cerrarle —al
mismo tiempo— en la historia. Su venida cambia todo: no se trata solo
de las cuestiones soteriolégicas o morales, sino epistemoldgicas: lo que
puede decir una persona (el Aquinate en su «sermdn» sobre Credo dice
exactamente «quod scit una vetula»'") sobre Dios después de la venida
de Ciristo supera todo aquello que dijeron todos los filésofos antes de

su llegada.

2.5.2. Teologia-hacia-Cristo

Al tener en cuenta todo lo dicho anteriormente, hemos de sefalar
que existe también la via ascendente. Este aspecto de la teologia remite
primero a la visién antropoldgica que propone el Aquinate. La natu-
raleza humana la percibe santo Tomds en su perspectiva dindmica. El
cldsico concepto de la naturaleza la inscribe en el gran movimiento de
todo lo que existe de Dios y tiende hacia El. Por tanto, la naturaleza
significa para cada ente su peculiar manera de hallarse en camino ha-
cia Dios. De entre todo lo creado, el hombre es la tnica criatura que
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conoce su propio fin y trasciende lo finito. Eso quiere indicar que el
ser humano tiene conciencia de que estd remitido a algo que —paradé-
jicamente— rompe los limites de su naturaleza.

Esta reflexién del Aquinate parte de la conviccidn, apoyada en el
libro del Génesis, de que todo lo creado es bueno y que esta bondad de
la creacion reside en el cumplimiento de su destino (zelos). Al contrario
del mundo animal (que se caracteriza por ser finito acabado), el hom-
bre es lo finito inacabado. Es asi, segtin santo Tomds, porque la vo-
luntad humana no estd determinada por un «bonum particulare», sino
por el «universale bonum principium»''°. Como el hombre no puede,
con solo sus propias fuerzas, llegar hacia lo que tiende necesariamente
(siendo «capax Dei») es el destinatario de un Dios que quiere elevarlo
a la comunién con El, convirtiendo al hombre en uno de sus amigos.
Esto significa que el ser humano estd llamado a una manera de exis-
tir que sobrepasa infinitivamente sus posibilidades. Ademds, por otro
lado, gracias al Hijo, el Padre no se conoce sélo a si mismo, sino «a
toda criatura. Asi, pues, en cuanto engendrado, el Verbo representa a
toda criatura, siendo El mismo principio de todo criatura»''.

Con este fundamento antropolégico se entiende mucho mejor la
orientacién de la teologia tomasiana hacia Cristo, «werus Deus, verus
homo», en quien se hace posible la realizacién de esta llamada a la
amistad con Dios, hacia lo que sobrepasa al hombre. Los misterios de
su vida que corresponden a los deseos humanos depositados en la crea-
cién son un buen ejemplo de como «cristifica» el Aquinate su teologfa.
La perspectiva es siempre dirigida hacia la vida «con» Cristo, para que
seamos participes de su vida. Para ello es becario «esse cum Cristo», en-
trar en el camino de la esperanza que inicia ya aqui (como «inchoatio»
segun la expresién de santo Tomds) lo que se realizard plenamente en
la vida eterna.

El horizonte cristolégico en la teologia del maestro de Aquino se
parece a la luz que saca de la sombra las verdaderas formas de las cosas,
temas que sin ser iluminadas por Cristo como punto de reverencia, no
hubieran sido descubiertos en toda su riqueza''2.

3. «PER GRATIAM SPIRITUS SANCTI MUNDUM RENOVAVERIT».

El segundo componente del «mysterium Christi», como nos guia la
afirmacién de la Suma, estd relacionado con la renovacién del mundo
conseguida a través de la gracia del Espiritu Santo. Con esta expresiéon
se abre una serie de temas vinculados con la obra de redencién y sus
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consecuencias para el género humano (en su aspecto individual y so-
cial). La reflexién abarcari el tema de cdmo se realiza la comunicacién
del misterio de Cristo por el Espiritu Santo y cémo «el misterio de
nuestra reparacién» nos lleva a ver las perspectivas de la recapitulacién
de todas las cosas en Cristo. Es un tema que desde los primeros Padres,
como Ireneo, fue retomado con mucho interés ofreciendo una visién
de la historia marcada por la salvacién realizada por Cristo.

3.1. La comunicacién del misterio de Cristo por el Espiritu

Antes de entrar en las cuestiones estrictamente relacionadas con la
idea de la recapitulacién, tal como la presenta santo Tomds, hay que
hacer unas observaciones previas. Para el Aquinate, el segundo aspecto
del misterio de Cristo va relacionado con el papel del Espiritu Santo
en llevar a cabo la obra de la redencién y por otro lado con el cum-
plimiento del proyecto divino iniciado en la creacién en Cristo por el
Espiritu Santo'”. Esté tltimo punto desarrollaremos en este apartado
adentrdndose en la visién unitaria de la economia expresada en la doc-
trina sobre la «recapitulacién» donde Cristo viene a ser clave de lectura
en la interpretacion cristiana de la historia.

Hay dos términos que necesitan profundizacién para comprender lo
que se esconde en la expresién que nos interesa: se trata de la «gracia del
Espiritu Santo» y relacionada con ella la renovacién del mundo. Fijémo-
nos primero en lo que entiende el Aquinate por la «gracia del Espiritu
Santo» y luego, en el siguiente pdrrafo, en la renovacién e incluida en
ella la idea de la redencién, es decir intentemos describir el aspecto sote-
riolégico desarrollado por santo Tomds a partir del misterio.

La gracia del Espiritu Santo pertenece a las expresiones fundamen-
tales de la sintesis tomista que refleja la novedad traida por Cristo. Al
Aquinate le permite describir la nueva condicién de los creyentes en
Jesucristo, destacar —en comparacién con el Antiguo Testamente— lo
radicalmente novedoso que se hace realidad a través del Evangelio. De
esta manera santo Tomds ha elaborado —por concentrar alrededor de
este tema los valores fundamentales de la religién cristiana— una es-
pecie de lo llamado en la teologia contempordnea «esencia del cristia-
nismo». Se trataria de una bisqueda del primer principio respecto del
cual se establece toda escala de valores. Para el Aquinate este principio
es la gracia del Espiritu Santo, la quintaesencia de la Ley Nueva. Todo
lo demds permanece debidamente jerarquizado en funcién de ella. En-
tonces, ;qué significa la gracia del Espiritu Santo?
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Para responder a esta cuestién tenemos que volver sobre todo a la
Prima Secundae q. 106 de la Suma donde santo Tomads plantea el tema
que nos interesa profundizar. Desde el primer momento encontramos
alli la conviccién que la gracia del Espiritu Santo es lo mismo que
la gracia del Nuevo Testamento y que fue dada por la fe en Cristo.
Por tanto, en el Evangelio todo estd ordenado a ella: o de una ma-
nera «dispositiva» u «ordinativa» que para el Aquinate corresponde a
la distincién de la parte intelectual y afectiva en el hombre. Como
dispositiva (intelectual) en cuanto que por la fe es dada la gracia del
Espiritu Santo y se descubre en el Evangelio todo lo que pertenece a la
manifestacién de la divinidad y humanidad del Sefior. Por otro lado,
al rechazar al ‘mundo’ —en el sentido biblico de la palabra, Jn 14—y no
siendo el «amator mundi», el hombre es capaz de recibir la gracia del
Espiritu Santo''.

Esta gracia nos llega por la encarnacién del Hijo de Dios, a través de
su humanidad que contenia la gracia en abundancia'® desde el «princi-
pium suae conceptionis'*S. Esta «redundatia Christi» en cuanto a la gracia
del Espiritu Santo la significa el éleo en los sacramentos de la Nueva
Alianza'"”. En otras palabras, Cristo como la Cabeza del Cuerpo Mistico
(gracia capital) transmite la gracia a sus miembros. Eran los Apdstoles
quienes después de Pentecostés transmitian la gracia a los demds, lo que
expresaba, segin santo Tomds, la forma de fuego bajo la cual vino el
Espiritu Santo para indicar la via activa de la transmisién'"®.

El Anggélico percibe la gracia del Espiritu Santo en término de un
«habitus interior» infundido al hombre que le inclina al bien obrar,
posibilita que hagamos lo que conviene a la gracia con 4nimo y evi-
tamos lo que le repugna. Precisamente por este motivo, la gracia del
Espiritu Santo puede ser llamada la ley de la libertad'”. Al decir ‘la
gracia del Espiritu Santo’ se entiende que es la misma Persona Divina
—El Espiritu Santo— que es dada al hombre como fuente de la gracia'®.
Es ella como un «emen spirituale» que engendra a los hijos de Dios
adoptivos''.

3.2. El misterio de la reparacién como la ‘trinitarizacién’ del hombre

La renovacién del mundo —de la cual se habla en el segundo com-
ponente del «wmnysterium Christiv— va relacionada estrechamente con
la redencién y el misterio de la «reparatio hominum». La reparacién
del hombre, realizada segtin el modo adecuado a su condicién de la
imagen de Dios, se extiende a todo el mundo creado. Renovacién del
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mundo se empieza a partir de la «reparatio» del genero humano. Asi lo
formula santo Tomds: «Homo etiam per Christum deposuit vetustatem
peccati renovatus ad integritatem naturae, et hoc vocatur renovatio<' .

Por tanto, observa el Aquinate, hay que volver a la historia de Addn,
como lo sugiere san Pablo, para captar en toda su plenitud la obra de
Cristo. Como en el primer hombre todos han entrado en el pecado,
en Ciristo serdn renovados, porque Fl es «principium primum novitatis
et renovationis»'®. La renovacién se hace realidad a partir de Cristo.
Se trata de recuperar lo que estaba debilitado y perdido por el pecado
y que por consiguiente indica lo que consiguié Cristo: «participatio
divinae naturae, et depositio vetustatis<**. Esta renovacién fue realizada
por el Espiritu Santo que habita en el hombre. Precisamente, a esta
idea se refiere santo Tomds en el texto sobre el «mysterium Christi» de la
Secunda Secundae de la Suma que estamos analizando en este capitulo.

Estamos aqui ante la dimensién césmica de la obra de la salvacién.
Ya el término ‘redencién’ supone un aspecto negativo en cuanto can-
celacién del pecado y positivo, apertura a un nuevo futuro: «el térmi-
no de la reparacién —observa el Aquinate— consiste en llegar a la vida
eterna»'®. La venida de Cristo supuso una nueva Ley y alianza. La
novedad de la gracia es desvelarse del sentido profundo.

Hemos de volver a la comprensién tomasiana de la encarnacién
que lejos de ser una ‘acrobacia metafisica’ se localiza en la plena pers-
pectiva historio-salvifica. En Cristo se une lo primero con lo tltimo, se
realiza el proyecto iniciado en la creacién de hacer al hombre participe
de su comunién de vida trinitaria. Este proceso, tan propio del pensa-
miento de santo Tomds, ha sido llamado en la época contemporinea
por G. Greshake como ‘trinitarizacién’ ya que el hombre estd llamado
a ser lo que es Dios, en cuanto comunién, comunidad. Toda la historia
de la salvacién tiene este marco y esta éptica de ver la necesidad de la
reparacién de la naturaleza humana danada por el pecado: el proceso
de familiarizacién del hombre con la Trinidad'?. Por tanto, no extrafia
que J. Mouroux definia la encarnacién como «punto de atraccién» en
el sentido del centro de todo el orden salvifico'”.

Cuando habla santo Tomds de la reparacién siempre se refiere a las
consecuencias del acontecimiento de Cristo. El amor de Ciristo tiene
la fuerza para reparar la naturaleza. Un texto muy llamativo encontra-
mos en el mismo prélogo al Comentario a las Sentencias en el cual el
Aquinate hablando del modo y frutos de la reparacién, destaca la figu-
ra de Cristo presentada a través de la metdfora del «acueducto». Como
el acueducto trae el agua de una sola fuente, asi a través de Cristo
llegan todos los géneros de gracia para plantar la Iglesia'?®. Por tanto,
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para el maestro de Aquino la gracia siempre es «cristica» y el mismo
Cristo «principium primum novitatis et renovationis»'*.

El modo que eligié Dios para realizar la reparacion refleja su sabidu-
ria: como «Summum Sapiens», la Méxima Sabidurfa encuentra un modo
(«convenientissimus» escribe santo Tomds) de reparar la naturaleza en su
integridad. Tenfa que hacer la reparacién el mismo Dios, no uno de los
dngeles, porque es lo caracteristico del hombre que llega hacia Dios a
través de las cosas que conoce (segtin su intelecto o afecto) y que son
visibles. Por tanto, Dios «aceptd hacerse visible y asumir la naturaleza
humana para que de las cosas visibles fuéramos elevados (rapiamur) al
amor y conocimiento de las realidades invisibles»'*’. Esta reparacién fue
como el impetu del amor, lo rapidisimo y al mismo tiempo pedagdgico
que era para Dios reparar la obra de sus manos. Tomds propone la mira-
da del amor como clave hermenéutica de dicha accién divina.

La necesidad de la reparacién responde a la situaciéon en la cual
se encuentra el hombre, es decir en la «uina», como explica santo
Tomds, para aplicarle la medicina contraria (per oppositum): como el
principio de la caida fue la naturaleza débil, asi el nuevo principio de
la renovacién deberia basarse en la naturaleza perfecta, en la de Hijo de
Dios''. Aunque —lo que es tipico para el pensamiento tomasiano— eso
no excluye que Dios podria renovar la humanidad de otra manera'>.
En otro lugar, en su comentario al evangelio segtn san Juan, afade el
Aquinate que la debilidad de la carne humana tenia que ser reforzada
por la carne del Verbo, por su humanidad («caro infirma per carnem
Verbi reparata fuip'*’). Dicha renovacién se ha cumplido objetivamen-
te con la venida de Cristo, sin embargo para que se aplique al hombre
concreto requiere de su parte una apertura a la «divina medicina». No
es la «nsufficientia medicinae reparantis», sino el defecto que aquellos
que impiden que la medicina actué en ellos'*.

Como es sabido, santo Tomds incluye su doctrina trinitaria en cada
reflexidn teoldgica: Dios en su misterio de la comunién de vida y amor
de tres personas es un enfoque principal de las cuestiones particulares.
Este papel de la verdad trinitaria en santo Tomds ha sido presentado ya
en esta investigacién. Lo que se pretende ahora, es mostrar la dimen-
sién escatoldgica del acontecimiento de Cristo que se manifiesta en la
recapitulacién de todas las cosas en El.

3.3. El misterio de la recapitulacién

Cuando el Aquinate presentaba los motivos de la encarnacion, res-
pondiendo a la pregunta esencial para la teologia ;por qué se encarné
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el Hijo?, acude a un argumento que en esta parte de nuestra inves-
tigacién parece ser crucial. Explica que como el artista tiene en su
mente una imagen o representacién segun la cual modela su escultu-
ra, andlogamente el Creador hizo su obra teniendo como ejemplar al
Verbo'®. Por tanto, cuando decidié restaurar y perfeccionar su obra,
debia tener como referencia también a su Palabra que es el Hijo. Lo
que llama atencidén en este planteamiento tomista es la visién unitaria
que propone: no hay mds que una creacién en un proceso de perfec-
cionamiento (exigido por el pecado que aparece en el mundo) cuya
referencia de planificacién es el acontecimiento de Jesucristo. Asi co-
menta la doctrina del Aquinate su gran conocedor, Max Seckler: «La
apertura del proceso temporal para una historia de la salvacién, vie-
ne dada previamente en la gramdtica del circulo. El orden teleolégico
del proceso temporal (ordo ad finem), su orientacién escatoldgica, estd
fundamentada ya en la creacién. Después de la caida en el pecado, esta
orientacién se especifica en la manera en que la salvacién se convierte
—dentro de la historia— en la curacién de la historia (reparatio, restau-
ratio): se convierte en una restauracién que supera incluso la primera
disposicién y en una realizacion de la vinculacién predisefiada»'*®. En
este sentido se afirma que la historia es el «motus ad perfectionem»'.

Hemos de subrayar dos puntos en lo que acabamos de exponer.
Primero, la idea de Cristo como el que recoge y reasume todo lo an-
terior, conduciendo a todos y a todo a su lugar de origen (Verbum ab-
breviatum) y por otro lado la humanidad como encabezada en Ciristo.
Este planteamiento es una clara reminiscencia de la famosa teoria de
la recapitulacién formulada ya en los primeros siglos de la teologia
cristiana por san Ireneo'.

Santo Tomds presenta su opinién al respecto en el comentario a la
carta a los Efesios, en el que analiza el himno cristolégico que trata de
la idea de la recapitulacién. Como punto de partida elige la afirmacién
paulina que el misterio tiende hacia «instaurare omnia in Christo»'?.
En la encarnacién del Hijo de Dios que ha sido el misterio escondido
desde el principio («mysterium incarnationis, quod fuit ab initio abscon-
ditump), se realiza la restauracién de lo que estd en el cielo y lo de la
tierra. Es interesante, es exactamente el mismo pasaje que sirvié a san
Ireneo como base de su doctrina sobre la recapitulaciéon'®.

Es Cristo en quien el Padre nos sintetiza todo lo que ha dicho en
la historia de la salvacién. No se puede hacer ninguna fragmentacién
de la historia salvifica ni separacién entre la alianza antigua y nueva,
porque en la encarnacién de Cristo se une en si misma toda la historia,
a la humanidad y a todo lo creado. Cristo es Palabra e Intérprete al
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mismo tiempo (Rom 9,28; Hbr 1,1-4). Pero siendo sintesis (capitulo),
la cumbre de la revelacién, Cristo también encabeza toda la realidad
creada por Dios en El y a la que recoge de su dispersién y transmite
la vida. Santo Tomds, siguiendo la idea paulina de Cristo como nuevo
Addn, sefalard que la obediencia de Cristo al Padre «recapitula» en si
a Addn, le transfigura en hijo de Dios y reestablece la comunién plena
con el Padre. Precisamente, por esta «solidaridad» (de la que hemos
tratado antes) o «fraternidad» de Cristo con nosotros, se convierte en
la «cabeza» de la humanidad nueva''. En efecto, toda la creacién su-
jeta al desorden provocado por el pecado, participa en la alegria de la
liberacién conseguida por Cristo.

La idea de la recapitulacién expresada con estas palabras quiere su-
brayar que las realidades terrenas y los acontecimientos histéricos no
son meros signos ocasionales, sino que el proyecto de reestablecer la
creacién en la que Dios y el hombre estén en armonia, Cristo lo estd
realizando, de una manera misteriosa pero eficaz hasta el dia de su ple-
no cumplimiento, cuando «Dios serd todo en todos» (1 Cor 15,28).
El Verbo Encarnado hace realidad de modo tnico ese proyecto crea-
cional en que Dios mismo se autocomunica dando ser e identidad a
las criaturas. Por tanto, con mucha razén, se suele llamar la escatologia
de santo Tomds como la sapiencial, a diferencia de las del medioe-
vo tardio (como, por ejemplo, del nominalismo y voluntarismo) que
acentuaban el poder de Dios en vez del orden de su sabiduria'*.

4. «DE SPIRITU SANCTO CONCEPTUS FUERIT»

El dltimo de los componentes del «mysterium Christi» nos lleva
ahora a abordar una de las cuestiones importantes de la fe cristiana:
que el Eterno entré en el tiempo y cdmo se ha realizado este misterio.
En comparacién con la primera verdad cristolégica que destacaba la
verdadera naturaleza humana del Sefor, ésta quiere poner de relieve
su dignidad divina, hablando de su concepcién del Espiritu Santo. El
tema desarrollé santo Tomds sobre todo en la 7ertia Pars enla q.32 de
la Suma que nos servird como guia en las siguientes lineas.

4.1. El misterio de la filiacién

Santo Tomids elabora su cristologia basindose en la ensefanza de
los primeros concilios (que para muchos investigadores es su sello per-
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sonal y distintivo ya que en algunos casos es uno de los primeros que
se refieren a tantos textos de los concilios ecuménicos) y con enfoque
apologético.

En el intento de contemplar con toda profundidad el misterio de
la concepcién del Hijo de Dios en el seno de la Virgen, se descubre
en el fondo la polémica con el adopcionismo que negaba que Jesus
de Nazaret era el hijo de Dios «ab acterno», sino adoptivo'®. Tomds
entiende perfectamente que la naturaleza del misterio de Cristo nece-
sita una atencién particular y defensa de la doctrina de la Iglesia que
mantiene que Jesucristo en cuanto hombre, es Hijo natural de Dios y
de ninguna manera adoptivo. Merece la pena seguir su planteamiento
que pretende demostrar, por la razén de la unidad de persona en Jesu-
cristo, que no existen en El dos relaciones reales de filiacién, porque
ésta conviene precisamente a la persona y no a la naturaleza. Como
veremos luego, el tema de la filiacién serd clave para entender el papel
del Espiritu Santo en el misterio de Cristo.

Con quien polemiza santo Tomds en esta cuestién es con la pos-
tura adopcionista que en la historia estd reflejada en la ensenanza de
Nestorio y luego en el siglo VIII en la doctrina de Elipando, arzobispo
de Toledo y Felix, obispo de Urgel'*. Sus teorfas son conocidas sobre
todo por sus oponentes. El adopcionismo surgi6 en la situacién his-
téricamente marcada por la presencia en la Peninsula de los musul-
manes, que reconocian a Jesds solamente como uno de los profetas,
aunque el concepto de adopcién (adoptio) aplicado al Hijo ha sido
utilizado por Bonoso, un obispo del siglo IV quien afirmaba que Cris-
to era hijo adoptivo de Dios y no propio. Sus seguidores —bonosianos—
habian sido condenados en el sinodo de Capua en 392 y las polémicas
con ellos han sido constantes hasta los tiempos de Isidoro de Sevilla'®.

4.2. El papel del Espiritu en la «conceptio corporis Christi»

Tomads observa que el misterio de la concepcién de Cristo tiene un
sello trinitario: «la concepcién de Cristo es obra de toda la Trinidad,
pero se atribuye al Espiritu Santo»'* y esto por tres razones que enu-
mera el Santo. Como veremos, son razones muy relacionadas con la
caracteristica trinitaria del Espiritu Santo y por tanto permite atribuir
a El la obra de la concepcién de Cristo. Esto naturalmente no contra-
dice, precisa el Aquinate, que la obra de la encarnacién «bajo ciertos
aspectos es atribuida a cada una de las Personas [de la Trinidad]. Se
atribuye al Padre la autoridad de la persona del Hijo que por la con-
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cepcién tomd la naturaleza humana; se atribuye al Hijo el acto mismo
de la encarnacién, pero al Espiritu Santo la formacién del cuerpo que
toma el Hijo. Pues el Espiritu Santo es el Espiritu del Hijo»'".

La primera de las razones que permiten atribuir la concepcién de
Cristo al Espiritu se remite a la motivacién mds profunda de la encar-
nacién que es el amor (ex maximo Dei amore) y el Espiritu Santo es el
amor del Padre y del Hijo. Toda la misién del Hijo y la intervencién
en la historia se fundamenta en el amor trinitario. Con mds detalle y
refiriéndose al modo humano de generar, sigue santo Tomas: «como la
virtud del alma, encerrada en el semen, por el espiritu vital que en éste
se encierra, forma el cuerpo en la generacién de los otros hombres, asi
la virtud de Dios —que es el mismo Hijo (...)— por el Espiritu Santo
formé el cuerpo que luego tomé. Esto mismo demuestran las palabras
del dngel, que dicen: ‘El Espiritu Santo descenderd sobre ti —como
para preparar y formar la materia del cuerpo de Cristo— la virtud del
Altisimo —esto es Cristo— te cubrird con su sombra. (...) El Altisimo es
el Padre, cuya virtud es el Hijo»'*.

Conviene atribuir al Espiritu Santo la concepcién de Cristo tam-
bién mirando desde el punto de vista de la misma naturaleza tomada
por el Verbo. No tiene méritos propios que podrian ‘explicar’ la deci-
sién divina, sino todo es gracia. Explica santo Tomds: «si la naturaleza
humana fue tomada por el Hijo de Dios en unidad de persona, no
viene de méritos que tenga, sino de la sola gracia, la cual se atribuye al
Espiritu Santo». A continuacién el Aquinate cita la frase de san Agus-
tin que percibe el nacer de Cristo del Espiritu Santo como epifania
de la gracia: «El modo de nacer Ciristo del Espiritu Santo nos revela la
gracia de Dios, por la que el hombre, sin méritos precedentes, desde el
primer momento en que su naturaleza comienza a existir, fue unido en
tan estrecha unidad de persona, que El mismo fuese Hijo de Dios»'%.

La tercera razén que considera santo Tomds como la que permite
vincular el Espiritu Santo con la concepcién de Cristo se refiere a la
finalidad de la encarnacién, para que «aquel hombre concebido fuese
santo e Hijo de Dios. Una y otra cosa se atribuye al Espiritu Santo. (...)
Pues, como los otros son santificados por el Espiritu Santo espiritual-
mente para ser hijos de Dios adoptivos, asi Cristo es concebido en san-
tidad por el Espiritu Santo para ser Hijo de Dios natural»'’. Otra vez
encontramos en la argumentacién del Aquinate el tema de la filiacién
natural de Cristo en que pone el énfasis para no dejar ninguna duda
respecto al cardcter de la filiacién adoptiva propia de los cristianos™'.
La filiacién adoptiva es una semejanza «participada» (quaedam partici-
pata) de la filiacién natural que recibimos por la encarnacién del Hijo
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a imagen de la suya'. Apunta el Aquinate: «Asi como por el acto de
la creacién se comunica a todas las criaturas una cierta semejanza de la
bondad divina, asi también, por el acto de la adopcién, se comunica a
los hombres una semejanza a la filiacién natural»'>.

Al marcar asi la cuestién y teniendo en cuenta que la concepcién
de Ciristo no se refiere solo al cuerpo de Jests sino al mismo Cristo por
razén de su cuerpo (por tanto se puede decir que fue concebido del
Espiritu Santo, aunque su cuerpo no es consubstancial con el Espiritu
Santo'), el doctor de Aquino pasa a concretar las dos relaciones del
Espiritu Santo con Cristo. Primera, con el mismo Hijo de Dios es de
cardcter consubstancial, la con su cuerpo es de causa eficiente. Pero
afade santo Tomds una precisa observacién relacionada con la prepo-
sicién «de» que «expresa ambas relaciones, como decimos de cualquier
hombre que procede de su padre. De manera que muy bien podemos
decir que Ciristo es concebido del Espiritu Santo, con esta condicién:
que extendemos la causa eficiente del Espiritu Santo al cuerpo que
Cristo tomd, y la consubstancialidad a la persona de Cristo que se
encarna»'”. Pero propiamente hablando deberia usarse la preposicién
«ex», es decir concebido «ex» Espiritu Santo para exponer que el cuer-
po de Cristo no es consubstancial al Espiritu Santo'*®. De esta manera,
afade santo Tomds siguiendo a san Agustin, no ha de confundirse la
diferencia entre «fue concebido del Espiritu Santo» y «fue concebido
de la Virgen Marifa». El segundo sentido es material, el primero como
causa eficiente’’.

A la hora de adentrarse en este aspecto del misterio de Cristo, To-
mids plantea la cuestién de que el ser Hijo de Dios no viene —como es
el caso de los hombre— de su naturaleza humana sino de su perfecta
filiacién, y mds concreto, de su generacién eterna. Por tanto, «aunque
por razén de la naturaleza humana sea creado y justificado, no se le
debe llamar hijo de Dios por razén de la creacién ni de la justificacidn,
sino s6lo por razén de la generacidn eterna, por la cual es Hijo sélo
del Padre (Filius Patris solius)»"*®. Por tanto, Cristo no puede llamarse
Hijo del Espiritu Santo, ya que en cuanto hombre fue concebido del
Espiritu Santo como «principio activo» y no como nace un hijo de su
padre, segiin la denominacién humana.

4.3. Mariologia tomista a la luz de la teologia del misterio

En este momento de nuestra reflexién sobre el misterio entra el
tema del papel de la Virgen Maria en la historia de la salvacién. La
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mariologia tomista es de inspiracién biblica y profundamente rela-
cionada con su maternidad a la cual dedica mucha reflexién el Santo
de Aquino. Ante todo, para él la mariologfa tiene su vinculo estrecho
con la teologfa de la unién hipostética: la unién de dos naturalezas en
la persona (hipostasis) de Cristo'”. De esta manera, afirma santo To-
mds, si uno se equivoca en la maternidad de la Virgen, se equivocard
también en la materia de la humanidad de Cristo'®. No cabe ninguna
duda que las lineas generales de su mariologia —que no se encuentran
en la «Suma» en ningn tratado aparte— van relacionadas teoldgica-
mente con la cristologia y dentro de ella, de manera especial, con los
temas de la «humanitas Christir.

Mariologia tomista vista desde el «mnysterium» significa plantear el
papel de la Virgen en el gran plano de la historia de la salvacién. El
misterio de Maria estd enraizado en santo Tomds en la revelacién y en
la particular relacién con el misterio de su Hijo. Por tanto, la asuncién
de la Virgen la percibird el Aquinate en estrecha vinculacién con el
misterio de la ascensién del Senor, se explica a partir de «su» miste-
rio'®!. Pero aqui no termina la reflexion del Aquinate: al mismo tiem-
po los dogmas marianos iluminan y han de ser vistas en relacién con
el Pueblo de Dios que peregrina'®. Por tanto, no debe extrafiar que tal
entendida mariologfa tomista —anticipando asi el concilio Vaticano II,
como afirman algunos telogos'®— plantea cuestiones de como la ver-
dad revelada de su asuncién es intimamente vinculada con el misterio
de nuestra vocacién de estar eternamente con Cristo.

La reflexién del Aquinate sobre el papel de la Virgen que es «vera er
naturalis mater Filii Dei»'** ha sido a lo largo de los siglos un constante
punto de referencia'®. Sobre todo por poner en lugar central el misterio
de la Encarnacién y tratar de ella en la amplia perspectiva del ‘misterio’,
es decir en el contexto de la venida de Cristo al mundo'®. Tomds expo-
ne las verdades marianas basdndose en la Sagrada Escritura y encuentra
varios nombres de la Virgen que indican su papel especial en la historia
de la salvacién. Basta citar el fragmento del comentario del Aquinate al
Evangelio segtin san Mateo para demostrar su sensibilidad biblica en su
mariologfa. Allf, interpreta el nombre de Maria como «estrella del mar e
iluminadora» de los navegantes que andan por el mar de este mundo: «el
nombre propio de Maria se interpreta ‘Estrella del mar’ o ‘Illuminadora,
y en su lengua significa ‘Senora’ por lo que en el Apocalipsis se describe
la luna bajo sus pies»'®’. En total el Aquinate emplea —segun el estudio
de Roschini— 285 titulos de la Virgen'®®.

En el comentario al Salmo 17, santo Tomds llama a Mari{a el «cami-
no de Jesucristo» («via Christi est Virgo Beata») ya que éste es el camino
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de Dios («via Dei est ipse Christus«)'’. Maria fue camino, elegido por
Dios, por donde el Logos vino a nosotros. Segtin esta idea, Maria fue
escogida para realizar un «ministerio» respecto a su Hijo como madre
suya. Este ‘ministerio de Maria’, segtin santo Tomds, consistia en la
plena aceptacién de la voluntad divina, expresada en las palabras del
Angel, sin olvidar al mismo tiempo que ejercia una mediacién espe-
cial, naturalmente distinta de la mediacién de Cristo. Solamente una
vez aplica el Aquinate a Maria el titulo de mediadora («mediatricis
personam gessip) en el contexto de su intervencién durante las bodas
de Can4 cuando intercedié ante su Hijo a favor de los comensales'”.

Resumiendo, toda la reflexién en torno la concepcién de Cristo
del Espiritu Santo, el tercer y tltimo de los componentes del «nyste-
rium Christi» que ha sido principal objeto del estudio en este capitu-
lo, pretende abrir y dirigir la reflexién hacia la generacién eterna y la
encarnacion, en otras palabras, al misterio en su hecho original y su
dispensacién en el tiempo.
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R. CugsTta, «Cristo sacramento fontal segiin santo Tomds de Aquino», Escritos de
Vedat 1 (1971) 326, 282. Al tema de las consecuencias de la doctrina del misterio
para la teologfa volveremos en el tltimo capitulo de este trabajo.

S. Th., 1II-11, q.2, a.8c.

S. Th., II-11, q.175, a.6¢c. Antes de entrar en las cuestiones particulares hay que
recordar una advertencia de santo Tomds: la misteriosidad no se refiere «ad exc/u-
dendam rei veritatem», es decir para excluir la verdad, sino para destacar el hecho
del cierto ocultamiento (cfr. S. 7%., 111, q.78,a.3, ad 5). Aunque en el texto mencio-
nado aqui, santo Tomds estd pensando en la Eucaristia, sin embargo se nota que la
indicacién tiene cardcter més general. Sobre el «occultum» en el modo tomasiano de
pensar sobre el misterio, cfr. capitulo II de este trabajo y también una mirada histé-
rica presentada por R. STOLINA, Niemand hat Gott je gesehen. Traktat iiber negative
Theologie, Walter der Gruyter, Berlin-New York 2000.

Cfr. In Ioann., cap. VI, lect.8. Sobre la doble necesidad del conocimiento del mis-
terio trinitario merece la pena citar un texto de la Suma: «cognitio divinarum per-
sonarum fuit necessaria nobis dupliciter. Uno modo, ad recte sentiendum de creatione
rerum. Per hoc enim quod dicimus Deum omnia fecisse verbo suo, excluditur error
ponentium Deum pmduxisse res ex necessitate naturae. Per hoc autem quod ponimus in
eo processionem amoris, ostenditur quod Deus non propter aliquam indigentiam crea-
turas produxit, neque propter aliqguam aliam causam extrinsecam; sed propter amorem
suae bonitatis. Unde et Moyses, postquam dixerat, in principio creavit Deus caelum et
terram, subdit, dixit Deus, fiat lux, ad manifestationem divini verbi; et postea dixit,
vidit Deus lucem, quod esset bona, ad ostendendum approbationem divini amoris; et
similiter in aliis operibus. Alio modo, et principalius, ad recte sentiendum de salute ge-
neris humani, quae perficitur per filium incarnatum, et per donum spiritus sancti» (S.
Th., 1, q.32,a. 1,ad 3).

S.7h., 1I-11, q.2, a.8c.

Sent. 1V] d.26, q.2, a.4 exp.

La proximidad al pensamiento teoldgico oriental necesita un estudio aparte, mds
profundo que marcar las huellas del pensamiento de Padres griegos o el conoci-
miento de la lengua griega. Ha de analizarse también la recepcién del pensamiento
del Anggélico en la tradicién oriental después de su muerte, cuando surgié —segin la
opinién de Stylianos G. Papadopoulos— la corriente de los llamados «protomistas» y
«antitomistas» en Bizancio en el siglo XIV y XV. Cfr. S. Paraporouros, «Thomas-
Rezeption und Thomas-Kritik in Byzanz zwischen 1354 und 1435», Theologie und
Philosophie 1 (1974) 274-304.

Cfr. §.75.,1-11, q.101 y q.102.
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Es un tema que desarrolla santo Tomds sobre todo en su comentario al Evangelio
segtin san Juan destacando fundamental caracteristica de la moral cristiana que con-
siste en «cristificar» la realidad. Cfr. In Joann., cap.XIV.

S. Th., 1I-11, q.2, a.4c. Santo Tomds indica tres motivos que hacen imprescindible
a la fe: «primero, para que lleguemos antes al conocimiento de las verdades divinas,
porque la ciencia que trata de Dios es la tltima que el hombre alcanza y presupone
muchas otras. En segundo lugar, para hacer mds comun ese conocimiento de Dios,
ya que hay bastante gente que no va muy adelante en sus conocimientos cientificos
(..). En tercer lugar, por razén de la certeza, ya que la mente humana es muy defi-
ciente en lo que a Dios se refiere (...). Y, en consecuencia, para que el conocimiento
que los hombres tuviesen de Dios fuese cierta y sin sombra de duda, convino que
las verdades divinas fuesen dadas a conocer a los hombres por la fe, como dichas por
Dios, que no puede engafarse ni engafiar». Cfr. también J. Rassam, Introduccion a
la filosofia de santo Tomds de Aquino, Rialp, Madrid 1980, p. 208.

Cfr. W. Swierzawski, «The mystery of Christ in the Ministry of St. Thomas Aqui-
nas», Collectanea Theologica 54 (1984) 41-58.

S, Th, 11111, .2, .9, ad 3.

ScG, 1, cap. 2.

SeG, 1, cap. 4.

Asi hay que entender la distincién, a menudo encontrada en toda la Suma, entre
tener una virtud «actualmente» y «de modo de un habitus». Esta aclaracién tiene
una carga espiritual enorme para la formacién cristiana.

Cfr. M. SCHEEBEN, Essence mystérieuse du christianisme, Bruges 1947, p. 2.
S.Th,1,q2,a2,ad 1.

S.Th,1,q.1,a8,ad 2.

S. Th., -1, q.7c.. «(...) ea quae ad mysteria Christi pertinent tanto distinctius cogno-
verunt quanto Christo propinguiores fueruns.

S.Th, 1I-11, q. 7¢

Cfr. S. Th., I-11, q. 101, a.3, ad 1. También S. Th., 111, q.4, a.3c: «Et ideo non est pro-
prie dictum quod Filius Dei assumpsit hominum, supponendo sicut rei veritas se habet,
quod in Christo sit unum suppositum et una hypostasis».

Cfr. A. Losaro, «El misterio de Cristo y de la Iglesia en el comentario de santo
Tomds al salmo 44(45)», Communio 1 (2002) 5-34.

Sent. 111, prol.

Cfr. D. CHARDONNENS, «Méditation théologique sur le mystére de I'Incarnation.
Lapport d’Aquin», Teresianum 53 (2002) 3-33.

Cfr. Comp. Theol., nr 201: «Perficitur etiam per hoc quodam modo totius operis divini
universitatis, dum homo, qui est ultimus creatus, circulo quodam in suum redit prin-
cipium, ipsi rerum principio per opus incarnationis unitus. También: S. Th., 11, q.1,
a.2; S¢G, 1V, cap. 54.

Cfr. E. CHAVARRY, La condicion humana en Tomds de Aquino, San Esteban, Salaman-
ca 1994, p. 76.

D. BErGER, «Die Menschwerdung des ewigen Wortes», Forum Katholische Theologie
19 (2003) 17.

SeG, 1V, cap. 13. Serfa interesante analizar cémo santo Tomds ha elaborado el tema
del Logos en el contexto del pensamiento platénico de las ideas. Encontraremos la
exposicién de su postura en el comentario a la carta a los Colosenses.

S. Th., 111, q.1, a.2. Cfr. también M. SANCHEZ, La necesidad de la gracia en el huma-
nismo de santo Tomds de Aquino, e-Aquinate 1 (2007) 3.

En esta parte de nuestra investigacion seguiremos las conclusiones de E Ocariz,
L.E MatEeo SEco, El misterio de Jesucristo, EUNSA, Pamplona 2004, pp. 255-263.
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Cfr. G. PascuUALE, «La unicidad de la persona de Jesucristo: ensayo de una gramdtica
teolégicar, Verdad y vida 245-246 (2006) 277ss.

Santo Tomds es en este punto mds fiel a la terminologfa biblica. Los estudios sobre
el lenguaje teoldgico del Aquinate demuestran que en la época de cambios en el
terreno de la «Sacra Doctrinay, cuando poco a poco el lenguaje biblico deja terreno
al uso dominante de los términos filoséficos, sin embargo el maestro de Aquino
mantiene el sano equilibro entre los ambos lenguajes. A la hora de profundizar en
su cristologfa merece la pena prestar la atencién a las citas nuevotestamentarias, cft.
SWIERZAWSKI, Egzegeza biblijna i teologia speculatywna, Wydawnictwo Wroclawskiej
Ksiggarni Archidiecezjalnej, Wroclaw 1984, p. 39s.

El amplio contexto de las tres teorfas sobre el modo de la unién hipostdtica y la
opinién de Tomds respecto a la polémica de uno o dos «esse» de Cristo, cfr. J. WEsT,
«Aquinas on the Metaphysisc of Esse in Christ», 7he Thomist 66 (2002) 231-250.
Cfr. M. GorMAN, «Uses of the Person-Nature Distinction in Thoma’s Christology»,
Recherches de théologie et philosophie médiévales 67 (2000) 58-79; también J. WEsT,
«Aquinas on Peter Lombard and the Metaphysical Status of Christ’s human nature»,
Gregorianum 3 (2007) 233ss.

Sent. 111, .6, q.3, a.1c.

S. Th., 111, q.2, a.6¢c. Cir. también E Ocariz, L. E Mareo Seco, J.A. RIESTRa,
Misterio de Jesucristo..., p. 258.

Sent. 111, d.6, q.1, a.1c.

Sent. IlI, d.6, q.1, a.1c. Cfr. también S. 7%., 111, q.2, a.6¢.

Cfr. M. GormaN, «Crist as composive», Traditio 55 (2000) 143-157.

S. Th, 111, q. 4, a.2, ad 3: «Persona divina... impedivit ne humana natura propriam
personalitatem haberet. Cfr. R. Cross, The metaphysics of the incarnation: Thomas
Agquinas to Duns Scotus, Oxford University Press, New York-Oxford 2002, p. 35s.
En su libro, Cross analiza las posturas de los grandes maestros de escoldstica re-
cordando que santo Tomds opta por la visién que intenta salvar la integridad de la
persona de Cristo.

D. BERGER, Die Menschwerdung..., p. 25, nota 65: «Thomas von Aquin ist der erste
der scholastischen Theologen, der die Texte des Konzils von Chalcedon seit etwa
1260 wortlich zitiert! Geenem hat mehr als 30 Stellen in den Spitwerken des Aqui-
naten ausfindig gemacht, in denen dieser fiir die Lésung der christologischen Fra-
gen ausdriicklich auf Texte des Konzils von Chalcedon rekurriert».

S. Th., 111, q.2, a.6: «Fides autem catholica, médium tenens inter preadictas positiones,
neque dicit esse uniones factam Dei et hominis secundum essentiam vel naturam; neque
etiam secundum accidens; sed medio modo, secundum subsistentiam seu hypostasim.
Como observa Ocdriz, «las diversas opiniones en torno al modo de la unién es un
buen ejemplo del cambio de perspectiva que tiene lugar en el ambiente medieval
latino. La unién hipostdtica no se ve ya desde el Verbo que se hace carne (cfr Jn
1,14), sino desde la carne asumida». Cfr. E. OcAriz, El misterio..., p. 258.

Contra errores Graecorum, 1, cap. 20.

Sent. 111, d.13, q.3, a.1

Cfr. T. Mornis, «St. Thomas on the identity and unity of the person of Christ:
a problem of reference in Christological discourse», Scottish Journal of Theology
35 (1982) 425. El autor subraya en santo Tomds la precisién a la hora de definir
los conceptos de «persona», «suppositum» o «naturaleza» y demuestra el interés del
Aquinate de explicar claramente la postura fiel al credo cristiano sobre todo por sus
consecuencias para la moral cristiana centralizada en la imitacién de la persona de
Jests, no dos personas.

Cfr. In Rom.,cap. 1, lect. 3.
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48.

49.

50.

51.

52.

53.
54.
55.

56.
57.
58.
59.

60.
61.

62.

63.

64.

65.

S. Th., 1, q.57, a.5, arg. 1. Cfr. . Espgja, «Teologia desde la encarnacién», Ciencia
Tomista 177 (1990) 242.

Lo resume muy bien el texto del «Compendium Theologiae» (nr 211): «(...) modus
quo sibi univit humanam naturam Christus, quasi organum quoddam ad humanae
salutis effectum, est nobis ineffabilis, et excedens omnem aliam unionem Dei ad creatu-
ramo.

Merece la pena subrayar que el término ‘sacramento de la humanidad’ de Ciristo lo
usa la teologfa protestante, aunque la postura protestante al principio de la contro-
versia en el siglo XVI fue en algunos 4mbitos muy radical al respecto, por mencionar
a Andreas Bodenstein de Karlstadt o las afirmaciones del Consejo Evangélico de
Ansbach en 1524 (que proponia eliminar el uso de la palabra ‘sacramento’ por no
tener raices biblicas). El mismo Lutero (como también Melanchton) suaviza estas
propuestas radicales diciendo que aunque no estd justificado por el uso biblico, sin
embargo no significa que no se puede emplear esta nocién. Cfr. E. JONGEL, E ser
sacramental. En perspectiva evangélica, Ed. Sigueme, Salamanca 2007, p. 63s.; cfr.
también: J. Wawrykow, «Luther and the Spirituality of Thomas Aquinas», Consen-
sus 1. (1993) 77-107.

In loann., prol.: «Quae ergo sub Christo sunt, sacramenta sunt humanitatis per quae
fudeles replentur plenitudine gratiae. Sic ergo ea quae sub ipso errant, replebant tem-
plum, idest fideles qui sunt templum Dei sanctum, sicut dicitur 1 Cor 3,18 inquantum
per ipsius sacramenta humanitatis, fideles Christi omnes de plenitudine gratiae ipsius
accipiunty.

Es lo que subrayé ya hace muchos anos A. HorrmMaNN, «Der Begriff des Myste-
riums bei Thomas von Aquiny, Divus Thomas 17 (1936) 30-60.

R. Cuesta, Cristo, sacramento fontal..., p. 282.

Acustin DE Hipona, Ep. 187,

Cfr. E.-H. WEBER, Le Christ selon Saint Thomas d’Aquin, Collection «Jésus et Jésus-
Christ» 35, Paris 1988, pp. 56ss.

Cfr. S¢G, 1V, cap. 41.

E. JONGEL, El ser sacramental..., pp. 45, 54.

S. Th., 111, q.60, prol.

E. JONGEL, El ser sacramental..., p. 60.

Cfr. Sent. 111, d.2, q.1, a.1; S. Th., 111, q.4, a.1.

Th. MARSCHLER, «Natura assumptibilis. Die Eignung der menschlichen Natur fiir die
hypostatische Union nach Thomas von Aquin», en Congresso Tomista Internaziona-
le, Lumanesimo cristiano nel ITI millennio: prospettiva di Tommaso d’Aquino, Roma
2003, p. 1.

Cfr. G. NARCISSE, Les raisons de Dien. Argument de convenance et esthétique théologi-
que selon saint Thomas d'Aquin et Hans Urs von Balthasar, Fribourg 1997.

Cfr. J.A. MartiNgz PucHE, Diccionario teoldgico de santo Tomds de Aquino. Textos de
la Sumd’ por orden alfabético, Edibesa, Madrid 2003, voz: «gloria».

Cfr. P GonDREAU, «The Humanity of Christ, Incarnate Word», en R. Van NIEUw-
ENHOVE, The Theology of Thomas Aquinas, University of Notre Dame Press, Notre
Dame 200, p. 253.

En este contexto merece la pena mencionar los siguientes tedlogos y sus investi-
gaciones acerca de la cristologia tomista: R. Cugsta, «Cristo, sacramento fontal
segtin santo Tomds de Aquino», Escritos del Vedar 1 (1971) 279-330; idem, «Valor
sacramental de la humanidad de Cristo como instrumento de la salvacién segin
santo Tomds de Aquino», Escritos del Vedar 2 (1972) 57-85; R. Biact, La causali-
td dell’'umanitd di Cristo e dei Sacramenti nella «Summa Theologiae» di S. Tomma-
so d’Aquino, Edizioni Studio Domenicano, Bologna 1985; mucha importancia y
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67.
68.
69.

70.
71.

72.

73.

74.
75.

76.
77.

78.

una sistematizacién del tema encontramos en una tesis de S. GArcia JaLoN DEe
La Lama, «Instrumentum coniunctumy. La condicion instrumental de la naturaleza
humana de Cristo en santo Tomds y sus comentadores, Universidad de Navarra 1989;
E. TaussiG, La humanidad de Cristo como instrumento segiin santo Tomds de Aquino:
evolucion de Sto Tomds en el recurso a la nocion del instrumento para iluminar diversos
problemas cristoldgicos, Pontificia Studiorum Universitas a S. Thoma Aq in Urbe,
Roma 1990; M.A. MarTiNEZ, «La mediacién de la humanidad de Cristo: clave de
la lectura soteriolégica de santo Tomds de Aquino», Ciencia Tomista 128 (2001)
209-276, 417-439.

Ch. Duquoc, Christologie. Essai dogmatique. 1. Lhomme Jésus, Paris 1968, p. 311s.

M.A. MARTINEZ, La mediacion..., p. 247.

M. A. MARTINEZ, La mediacién..., p. 248.

De fide ortodoxa, lib. 3, PG 94, 1059. Algunos comentadores del Aquinate observan
que muchas veces santo Tomds afade la palabra «alma» a la cita de Damasceno,
porque claramente «caro» hay que entender como toda la humanidad del Sedor, cft.
M. A. MarTiNEZ, La mediacion..., p. 247, nota 99. Cfr. la cita de Damdsceno en
Sent. 111, d.18, a.6, sol.1

Cfr. M. MARTINEZ, La mediacion..., p. 247.

Ph. Reynorps, «Efficient causality and instrumentality in Thomas Aquinas’s theo-
logy of the sacraments», en Essays in medieval philosophy and theology in memory of
Walter H. Principe CSB, Ashgate, Aldershot 2005, pp. 67-84.

Hay que senalar en este momento el intento de algunas corrientes teoldgicas con-
tempordneas que presentan la llamada ‘cristologia desde abajo’ (como p.e. teologia
feminista o teologfa de la liberacién) de reevaluacion de la doctrina clésica sobre la
relacién humanidad-divinidad que por algunos parece poner demasiado acento en
la pasividad de la humanidad (A. Carr) o percibe la humanidad como la sombra de
la divinidad (J. Sobrino y Segundo). Estas criticas, sobre todo, de la cristologfa de la
liberacién, se fundamentan en la reduccién horizontal de la persona de Jests don-
de la divinidad estd absorbida y localizada totalmente en la humanidad del Sefior.
Es interesante ver que la nocién del «instrumentum» en santo Tomds —resolviendo
esta aporia de como se relacionan ambas naturalezas en Cristo— no significa que la
divinidad «desde arriba» dirige la humanidad, como si fuera una herramienta pa-
siva, sino supone la integridad de la naturaleza humana. Cfr. P. CrowLEY, «Instru-
mentum divinitatis 7z Thomas Aquinas: recovering the divinity of Christ», Teological
Studies 52 (1991) 452-455.

D. BerGER Instrumentum nostrae salutis: die Rolle der Instrumentalursichlichkeit
im Denken des hl. Thomas von Aquin - aufgezeigt an der thomasischen Christologie,
Eleklesiologie und Sakramentenlehrer, Angelicum 82 (2005) 553-574.

Sent. I, d.13, q. 1, 2.2

Cfr. Sent. 111, d.13, q.2, ad 3: «La gracia fluye desde Dios mediante Cristo hombre.
El dispone a todo el género humano a la recepcién de la gracia de tres modos: segtin
nuestra operacién en €l (...), por su operacion, es decir, en cuanto remueve el obstd-
culo satisfaciendo por los pecados de todo genero humano (...) por su familiaridad
con nosotros, porque al asumir la naturaleza humana la hizo mds agradable a Dios».
Sent. 1V, d.43, q.1, ql. lc.

Sin embargo, hay tomistas que no ven en el comentario a las Sentencias una clara
doctrina sobre la causalidad eficiente instrumental de la humanidad de Cristo. El
punto de controversia consiste en la interpretacién de la palabra «guasi» en relacién
con la instrumentalidad. Cfr. M. MARTINEZ, La meditacién..., p. 255.

J.-P. TorRELL, «La causalité salvifique de la résurrection du Christ selon saint Tho-
mas», Revue Thomiste 96 (1996) 179-208.
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79.
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90.

91.
92.

93.

94.
95.
96.

97.
98.

99.

100.

De Ver,, q. 29, a.1 ad 9.

ScG 1V, cap. 41.

SeG, IV, cap. 33. Aunque el Aquinate se da cuenta de las limitaciones de esta analo-
gia y que esta semejanza no es absoluta, ya que en el caso de la humanidad movida
por el Verbo se puede hablar de la libertad y ademds el Verbo tiene un poder supe-
rior para unirse a la naturaleza humana que el alma.

S. Th., 111, q. 56, a.1.

Cfr. M. MarTiNEZ, La mediacion..., p. 267.

E Canavs, Unidad segiin sintesis, e-Aquinas 2 (2004) 7.

Lo ha demostrado claramente Manuel Angel Martinez Juan en el estudio ya citado
en esta investigacion: «La mediacién de la humanidad de Cristo: clave de la lectura
soteriolégica de santo Tomds de Aquino», Ciencia Tomista 128 (2001) 209-276,
417-439

Cfr. G. PASQUALE, «La unicidad de la persona de Jesucristo: ensayo de una gramdtica
teolégicar, Verdad y vida 245-246 (2206) 277-300.

Cfr. 8. 7h., 111, q.30.

Lo subrayd en una de sus catequesis Juan Pablo II, E/ Espiritu Santo y Maria, au-
diencia 18 de abril de 1990.

S. Th.1, q.43, a.3c.

S. Th., 111, q. 40.

S. Th., 111, q. 40, a.2, sed contra.

S. Th., 111, q. 36, a3c. Es interesante el acento que pone santo Tomds en subrayar
la universalidad de la encarnacién, en este caso en la adoracién de los pastores y
magos que refleja el mismo orden de la revelacién que quiso Cristo, «primero a los
judios y luego a los gentiles; asi vinieron a adorar a Cristo primero los pastores, que
estaban cerca y eran como las primicias del judaismo; luego los Magos que vinieron
de lejos».

Robert Burns en su interesante estudio subraya la caracteristica postura del Aqui-
nate quien habla de la infinidad de la esencia de Dios, idea que incluso para Pedro
Lombardo no estaba bien clara: cfr. R. Burns, «Divine Infinity in Thomas Aquinas.
Philosophico-theological Background», Modern Theology 39 (1998) 57-69.

Cfr. R. WozNIAK, Przysztosé, teologia, spoteczeristwo, WAM, Krakéw 2007.

S.Th., 111, q. 40, a.1

Este aspecto de la solidaridad de Cristo se expresa en varias férmulas empleadas por
santo Tomds en el tratado cristolégico y una observacién mds genérica de que «mnul-
ta fecit et dixit propter utilitatem aliorum» (In Ioann., cap. X1, lect. 6), donde llama
la atencién la unidad entre «hizo» y «dijo», ya que no se trata solo de transmitir la
verdad, sino de vivirla.

Sent. 111, d.13, q.2, a.3, ad 3.

S. Th., 111, q.23, a.2, ad. 2: «Ad secundum dicendum quod nos per adoptionem effi-
cimur fratres Christi quasi eundem patrem habentes cum ipso, qui tamen alio modo
est pater Christi, et alio modo est pater noster. (...). Est enim pater Christi naturaliter
generando, quod est proprium sibi, est autem noster voluntarie aliquid faciendo, quod
est commune sibi et filio et spiritui sancto. Et ideo Christus non est filius totius Trinitatis,
sicut nos».

S. Th., 111, q.23, a.2, ad 3; en otro sitio observa el Aquinate que la realizacién de la
adopcidén en nosotros «la aplicamos por apropiacién al Padre, por ser principio de
la filiacidn natural; y también al don del Espiritu Santo, que es el amor del Padre y
del Hijo» (8. 7h., 111, q.3, a.5, ad 2).

Cfr. In II Cor., cap. VI, lect. 3.
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101.
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104.
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106.

107.

108.

109.

110.
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Cfr. J. Wawrykow, «Wisdom in the christology of Thomas Aquinas», en Christ
among the medieval Dominicans, University of Notre Dame Press, Notre Dame
1998, pp. 175-196.

Cfr. J. M. Laprorrte, «Christ in Aquinas’s «Summa theologiae»: Peripheral or Perva-
sive?», The Thomist 2 (2003) 221-248.

V. BROMMER, Atonement, Christology and the Trinity: making sense of Christian doc-
trine, Ashgate, Aldershot 2005.

Cfr. P Kwasniewski, «A Thomistic Preface Theology», Doctor Angelicus 7 (2007)
84-104. El autor cita a Aristoteles y su metdfora que refleja también la labor del
tedlogo: se trata del ojo de lechuza, que es ciego respecto a la luz del dia y acostum-
brado para la noche.

Cfr. R. Cugsta, Cristo, sacramento fontal..., p. 292s.

Cfr. KH. MeNkE, Teologia de la gracia. El criterio del ser cristiano, Sigueme, Sala-
manca 20006, p. 132. El autor resume la discusién entre M. Seckler y O. Pesch sobre
la doctrina de la gracia en santo Tomds e intenta compararla con la doctrina protes-
tante. Demuestra, apoydndose en la intuicién del tedlogo francés Henri Bouillard
(1908-1981), que hay que distinguir entre la perspectiva tomista y la perspectiva
del Aquinate en varios temas, entre otros en el de la gracia o la relacién entre la
naturaleza y lo sobrenatural.

O. PescH, «Um den Plan der Summa Theologiae des hl. Thomas von Aquin. Zu
Max Secklers neuem Deutungversuch», MThZ 16 (1965) 128-137. Pesch observa
que al presentar a Cristo como «camino» por el cual trascurre el «redditus», santo
Tomds revela su postura hermenéutica: no se puede leer Prima Pars ni Secunda
Pars sin tener en cuenta la Tertia Pars. Entre los momentos concretos que enfocan
cristoldgicamente las dos primeras partes de la Suma, menciona Pesch, por ejemplo,
la afirmacién que sélo mediante el encuentro escatolégico con Cristo, el hombre
recuperard las excelencia del estado original (I, q.97, a.1, ad 3) o que Cristo es la
meta de la Ley Antigua (I-II, q.91, a.5) o que Ad4n ¢ igualmente los justos de la
antigua alianza creyeron ya en Cristo, no solo de manera implicita, sino también
explicitamente (II-I1, q.2, a.7).

Es interesante este aspecto de la «creacién salvifica» entendida en clave trinitaria que
en la teologia tomista tiene dos lecturas. En general, la base de esta teologia de ins-
piracidn trinitaria de santo Tomds consiste en la afirmacién segin la cual la creacion
se realiza a partir de la generacién del Hijo. Por tanto, no se puede presuponerse que
la creacién sea una accién puramente «ad extra» y segtin el axioma trinitario comutin
a toda la Trinidad (primera lectura), sino hay que afadir también que en ella Dios
«sale de si» y se hace mundo en su Hijo y por tanto, el dialogo «ad intra» tiene ya
lugar en el marco de la creacién y por tanto se habla de Cristo como «Primogénito
de toda la creacién».

In Sym., cap. La idea de esta serie de sermones, pronunciados probablemente duran-
te la cuaresma de 1273 en Ndpoles, en la lengua verndcula (que a nosotros ha llega-
do resumida en latin por Reginaldo de Piperno) es demostrar la diferencia radical
que introduce la fe cristiana en la vida del hombre y sobre todo en su conocimiento:
ninguno de los filésofos antes de la venida de Cristo podria decir tanto sobre Dios
como una vieja mujer (vetula) puede gracias a su fe.

Cfr. K. H. MENKE, Teologia de la gracia, p. 123.

In Col., cap. I, lect. 4. Cfr. N. IBrRaHIM, Gesii Cristo Signore delluniverso: la dimen-
sione cristologica della letrera ai Collossesi, Franciscan Printing Press, Milano 2007,
pp- 139-160. Comparando la interpretacién contemporanea de los exegetas y la
de santo Tomds, llaman la atencién las ideas acertadas de nuestro autor respecto al
misterio.



156

PIOTR PAWEL ROSZAK

112.
113.

114.
115.

116.
117.

118.

119.

120.

121.

122.
123.
124.

125.

126.

127.
128.

129.

Cfr. . Wawrykow, A-Z of Thomas Aquinas, SCM Press, 2005, p. 66s.

Cft. S. ZEDDA, «Cristo e lo Spirito Santo nell’adozione a figli secondo il commento
di S. Tommaso alla Lettera ai Romani», en Problemi di teologia..., p. 110s.

S. Th., I-11, q.106c¢.

S. Th., I-11, q.108, a.1c: «Hanc autem gratiam consequuntur homines per Dei filium
hominem factum, cuins humanitatem primo replevit gratia, et exinde est ad nos deriva-
tar.

S. Th., 111, q.39, a.2c y por tanto no necesitaba el bautismo, explica santo Tomds.
In Ps. 44, n. 5: «quidquid habetur de oleo isto, idest de gratia Spiritus Sancti est ex
redundantia Christi. Joan. 1: de plenitudine eius omnes accepimus; Ps 132: sicut
unguentum in capite etc.«

S. Th., 111, q. 72, a 2, ad 1: «Et hoc satis competebat, nam per apostolos gratia spiritus
sancti erat ad alios derivanda».

S. Th., I-11, q.108, a.1, ad 2: «gratia Spiritus Sancti est sicut interior habitus nobis
infusus inclinans nos ad recte operandum, facit nos libere operari ea quae conveniunt
gratiae, et vitare ea quae gratiae repugnant. Sic igitur lex nova dicitur lex libertatis
(..

Por tanto, la gracia del Espiritu Santo es significada en Jn por el ‘agua viva'. Asi lo
explica santo Tomads [n loann., cap. 1V, lect. 2: «gratia Spiritus Sancti recte dicitur
aqua viva, quia ita ipsa gratia spiritus sancti datur homini quod tamen ipse fons gratiae
datur, scilicet spiritus sanctus. Immo per ipsum datur gratia; Rom. V, 5: caritas Dei
diffusa est in cordibus nostris per spiritum sanctum, qui datus est nobis».

In Ga., cap. 1V, lect.3: «Alia est spiritualis, quae fit per semen spirituale transmissum
in locum spiritualis generationis; qui quidem locus est mens seu cor hominis, quia in
filios Dei generamur per mentis renovationem. Semen autem spirituale est gratia spiritus
sancti. I lo. ult. qui natus est ex Deo, non peccat: quoniam generatio Dei conservat eum,
etc. «

In Tit., cap. 11, lect. 1.

In Eph.,cap. IV, lect. 7.

In Tiz., cap. 111, lect. 1: «Pro quo sciendum est, quod homo indigebat duobus in statu
perditionis, quae consecutus est per Christum, scilicet participatione divinae naturae, et
depositione vetustatis».

Sent. II1, d. 4, q.3, a.2, ad 1: «reparationis terminus consistit in perventione ad vitam
aeternam».

G. GRESHAKE, Kleine Hinfiihrung zum Glauben an den drei-einen Gott, Herder,
Freiburg, Basel, Wien 2005, p. 59: «Trinitarisierung als das Ziel der Schépfung
(...) dieses Communio — Werden ist ein Prozess sich steigernder Ausweitung: vom
Familienclan zum Volk Gottes».

Cfr. ].Mouroux, Misterio del tiempo, Barcelona 1965, p. 94.

Sent. I, prol. «Et circa hunc exitum duo notantur, scilicet modus et fructus. Dorix enim
Sluvius vapidissimus est; unde designat modum quo, quasi impetu quodam amoris nos-
trae reparationis Christus complevit mysterium; unde Isaiae 59, 19: cum venerit quasi
fluvius violentus, quem Spiritus Domini cogit. Fructus autem designatur ex hoc quod
dicitur, sicut aquaeductus: sicut enim aquaeductus ex uno fonte producuntur divisim
ad fecundandam terram, ita de Christo profluxerunt diversarum gratiarum genera ad
plantandam Ecclesiam (...) Et in hoc tangitur materia tertii libri: in cujus prima parte
agitur de mysteriis nostrae reparationis, in secunda de gratiis nobis collatis per Christum.
Quartum, quod ad Dei sapientiam pertinet, est perfectio, qua res conservantur in suo

fine»
In Eph., cap. IV, lect. 7.
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130.

131.

132.

133.
134.

135.

Sent. I, d. 1 q. 1 a. 2¢: «Modus autem convenientissimus est ur integre natura repa-
raretur, et faciliter ad id quod amiserat, homo pervenire posset. Si autem hominem per
Angelum repararet, non integra esset reparatio: quia semper homo Angelo salutis suae de-
bitor esset; et ita ei in beatitudine adaequari non posset; quod tamen consecutus fuisset si
non peccasset, sicut et nunc consequuntur homines per gratiam reparationis, ut sint sicut
Angeli Dei in caelo, Matthaei 22. Et ideo decuit ut non Angelus, sed ipse Deus hominem
repararet. Similiter ut esset facilis modus ascendendi in Deum, decuit ut homo ex his quae
sibi cognita sunt tam secundum intellectum quam affectum, in Deum consurgeret; et quia
homini connaturale est secundum statum praesentis miseriae ut a visibilibus cognitionem
accipiat, et circa ea afficiatur; ideo Deus congruenter visibilis factus est, humanam natu-
ram assumendo, ut ex visibilibus in invisibilium amorem et cognitionem rapiamur».
Sent. III, d. 12, q.3, a.1 qc 2 ad 1: «Ad primum ergo dicendum, quod reparatio deber
respondere ruinae per oppositum: unde sicut principium perditionis fuit natura fragilior;
ita principium reparationis debet esse natura fortior».

No entramos aqui en la cuestién que ha suscitado mucho interés de los escoldsticos,
empezando por Anselmo y su «Cur Deus Homo» sobre los posibles modos de la
salvacién del género humano («convenientissimus modus reparationis humanae fuir
per hoc quod verbum caro factum est, et habitavit in nobis: quamvis etiam alius modus
reparationis fuit possibilis»).

In Ioann., cap. 1, lect. 7.

Es la idea que aborda santo Tomds en Sent. I11, d.20, q.1, a.1, qc 1, ad 2: «Ad secun-
dum dicendum, quod hoc quod omnes homines non reparantur, non est ex insufficientia
medicinae reparantis, cum sit sufficiens, quantum in se est, ad reparandum omnes qui
naturam humanam habent, vel habere possunt; sed ex defectu eorum qui reparationis
eﬁ%ctum in seipsis impedz’unt; sicut etiam carentia visus, qui humanam naturam conse-
quitur, causatur in caecis natis ex defectu materiae».

En el comentario a la carta a los Colosenses observa el Aquinate que «Cristo es en-
gendrado como principio de las criaturas; y esto en atencion a la creacion de las cosas,
su distincién y conservacién en el ser» (cap. I, lect.4). Con estas palabras, con un eco
verdaderamente metafisico, («el ser» participa siempre en la fuente de todo lo creado,
en «el Ser»), santo Tomds explica el sentido de la expresién paulina segin la cual en
Ciristo fueron creadas todas las cosas. Al responder como se presenta el papel de Cristo
en la creacién del mundo, el Aquinate remite a la filosoffa platdnica, que afirmaba que
todos los seres participan de alguna manera en una ‘idea’. Este modo de concebir la
realidad, sirve para santo Tomds para explicar la posicién de Cristo respecto al mundo
creado: «en lugar de estas ideas nosotros tenemos el uno que las resume todas, a saber,
el Hijo, Verbo de Dios».. Ya en el plano humano, al crear algo, es necesario concebir
la idea de aquella cosa en la mente y seguir realizdndola en una situacién concreta.
As{ actda Dios, que ha sido comparado por santo Tomds con un arquitecto: «el ar-
tificio del artifice consiste en hacerle participar de la forma concebida en si, como si
la envolviera de materia por fuera; como si se dijese que el artifice hace una cosa por
la forma de ella que tiene en sf concebida. Y asi se dice que Dios la hace todo con su
sabidurfa, porque entre ella y las cosas creadas hay la misma correspondencia que entre
el alarife y la cosa ya edificada. Y esta forma y sabiduria es el Verbo». Siendo el «primo-
genitus omnis creaturae», engendrado antes de todas las cosas, en el plano cronoldgico
y metafisico, Cristo se presenta como la causa eficiente y ejemplar, segtin las nociones
aristotélicas. No solamente se expone su accién creadora de todas las cosas; la primera
frase del Génesis es leida por santo Tomds en clave cristoldgica: «al principio «en el
Hijo» creé Dios...» (cap. L, lect. 4); sino que hay que poner de relieve su ser la causa
ejemplar respecto a las cosas creadas. Cfr. S. SaNz, «Fe y razén ante el misterio de la
Trinidad creadora segtin santo Tomds», Scripta Theologica 3 (2004) 920.
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1306.
137.

138.

139.

140.

141.

M. SECKLER, Heil in der Geschichre, p. 91.

M. Brasa, «La historicidad del hombre segtin santo Tomds», Studium XIV (1974)
316.

La famosa frase —el corazén de su teorfa— se encuentra en la obra «Contra los he-
rejes»: «de invisible se hizo visible, de incomprensible comprensible, de impasible
pasible, y de Verbo hombre. El ha recapitulado en si todas las cosas para que el Ver-
bo de Dios, como tiene la preeminencia sobre los seres supracelestes, espirituales e
invisibles, del mismo modo la tenga sobre los seres visibles y corporales; y para que,
asumiendo en si esta preeminencia y poniéndose como cabeza de la Iglesia, pueda
atraer a sf todas las cosas» (Adv. Haer 111, 16,6).

In Eph., cap. 1, lect. 3. El texto original de la carta de san Pablo se remite «también
al asta en torno a la cual se envolvia el rollo de pergamino o de papiro del volumen,
en el que se hallaba un escrito: Cristo confiere un sentido unitario a todas las silabas,
las palabras y las obras de la creacién y de la historia» (Juan Pasro II, Catequesis La
recapitulacion de todas las cosas en Cristo, audiencia general, 14 de febrero de 2001).
Cfr. J. Lawson, The biblical theology of saint Irenaeus, Wipf&Stock, Oregon 2006,
p. 142. Es de gran interes fijarse en la relacién que establece Irineo para explicar el
significado de la recapitulacién entre Adan y Cristo, en palabras de Lawson, Cristo
«he placed Himself in the same circumstances as Adam, and was confronted with
the same choices. At very point where Adam weakly yielded, slipping down to des-
truction, Chrst heroically resisted, and at the cost of his agony retrieved the disaster.
Thus was wrought out a decisive victory over the Adversary (...) The Incarnation
was consequently the great climax of the history of the human race».

No es el objetivo de esta investigacién adentrarnos en este aspecto, sino mostrar las
lineas generales de la teorfa de la recapitulacién como horizonte teoldgico del «ys-
terium», sin embargo serfa muy util profundizar mds la doctrina de santo Tomds
respecto a Cristo como «caput», sobre todo expuesta en el mismo comentario a los
Efesios. El nombre «Caput», al referirse a Cristo, revela sobre todo su relacién con
la Iglesia, ya que trata «de potestate Christi respectu Ecclesiam» (In Eph., cap. 1, lect.
8) y responde en qué consiste esa relacién. Santo Tomds enumera tres caracteristicas
de la relacién entre la cabeza y los miembros en cuanto tal. La primera consiste en
«la preeminencia del lugar»; la secunda en la «difusién de las virtudes, ya que de ella
derivanse todos los sentidos de los miembros»; y la tlltima, muestra como condicién
fundamental «la conformidad en la naturaleza». Cristo ha sido constituido por Dios
Padre la cabeza de toda la Iglesia, no solamente respecto a la Iglesia militante» que
la constituyen los que viven en la tierra y peregrinan a la plena realizacién del Reino
de Dios, su poder se extiende también a la «Iglesia triunfante que es la de los hom-
bres y de los dngeles en la patria».

Su primacia sobre los dngeles, expresada por la férmula tomasiana de Cristo como
«Caput angelorumy», quiere decir que El ilumina e influye en ellos también en cuanto
hombre, pues cumple las dos primeras condiciones («preeminencia» y «difusién),
mencionados al principio por santo Tomds; sin embargo, en el caso de los dngeles,
no se puede aplicar la tercera: «mds cuanto a la conformidad de la naturaleza, Cristo
no es cabeza de los Angeles —explica el Aquinate— porque como se dice en Hebr. II,
16: «no tomd jamds la naturaleza de los Angeles, sino que tomo la sangre de Abra-
hamb, pero si de los hombres». Aquella naturaleza humana, al partir de la metéfora
del Cantar de los Cantares, «Heriste mi corazén, hermana mia», es para Cristo a la
vez «hermana» por la naturaleza y «esposa» por la gracia. Cfr. también M. EDwARDS,
«Aquinas on Ephesians and Colossians», en Th. WeINANDY, Aquinas on Scripture.
An introduction to his Biblical Commentaries, T& T Clark, London-New York 2005,
p. 154.
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146.
147.

148.
149.
150.
151.

152.
153.

154.
155.
156.

157.
158.
159.
160.

161.

162.
163.

Cfr. M. Lams, «The eschatology of St. Thomas Aquinas», en Aquinas on doctrine...,
p. 226: «Aquinas developed what might be termed wisdom eschatology, discerning
the ordering patterns of fulfillment of creation and redemption in the eternal king-
dom of God. (...) This is very different from post-Enlightenment efforts to interpret
biblical apocalyptic and eschatology as arbitrary exercise of divine power».

Al tema del adopcionismo dedica santo Tomds una cuestién dentro de su tratado
cristolégico en la Tertia Pars, 111, q. 23.

La historia de la controversia adopcionista la encontramos en J.E Rivera Recio,
El adopcionismo en Espaia, siglo VIII: historia y doctrina, Estudio Teoldgico de san
Ildefonso, Toledo 1980.

IsiDORO DE SEVILLA, De viris illustribus, XX (ed. C. Codoner, De viris illustribus,
de Isidoro de Sevilla, Salamanca 1964). Lo incluye como herejia en su listado de
Etimologias, V111, 5, 52; cfr. E OcAriz, L.E. MATEO SECO, El misterio de Jesucristo...,
p. 246-248.

S. Th., 111, q.32, a.1c

S. Th., 111, q.32, a.1, ad 1; cfr. también ad 2: «(...) missio refertur ad personam assu-
mentem, quae a patre mittitur, sed conceptio refertur ad corpus assumptum, quod ope-
ratione spiritus sancti formatur. Et ideo, licet missio et conceptio sint idem subiecto, quia
tamen differunt ratione, missio attribuitur patri, efficere autem conceptionem spiritui
sancto, sed carnem assumere filio attribuitur.

S. Th., 11, q.32,a.1,ad 1.

S. Th., 111, q.32, a. 1c.

Tbid.

Cfr. E OcAriz, Hijos de Dios en Cristo: introduccion a una teologia de la participacion
sobrenatural, EUNSA, Pamplona 1972.

S. Th., 111, q.3, a.5, ad 2.

S. Th., 111, q.23, a.1, ad 2; cfr. también F. CorDERO, «La imagen de la Trinidad en
el justo segtin santo Tomds de Aquino», Ciencia Tomista 1 (1966) 37ss.

S. Th., 111, q.32,a.2, ad 1.

S.Th, 111, q.32, a.2c.

Cfr. S. 7h., 111, q.32, a.2, ad 1: «Corpus Christi (...) non est consubstantiale Spiritui
Sancto, non proprie dici de Spiritu Sancto, sed magis ex Spiritu Sancto».

S. Th., 111, q.32, 2.2, ad 3.

S. Th., 111, q.32,a.3c.

Cfr. A. NicHots, The Mariology of St. Thomas, en Aquinas on doctrine..., p. 242.
Cfr. Sent. III, d.4, q.2, a.2: «(...) humanitas Christi et maternitas Virginis adeo sibi
connexa sunt, ur qui circa unum erraverit, oporteat etiam circa aliud errare».

Cfr. S. Th., 111, q. 57, a.6. Mds aun podemos encontrar en otras obras de Santo
Tomas, sobre todo en sus sermones («Lux orta», «Puer Iesu», «Germinet terra») o
«Collationes in salutationem angelicam» o los comentarios biblicos (/n loan. cap.II)
sobre todo en el contexto de dos nombres de Marfa, «consiliatrix» o «mediatrix» (en
las bodas de Cand que se intrepreta como union entre Cristo y su Iglesia, asi que
Marfa intercede a cada uno para que se une con su Hijo por la gracia)

Cfr. A. NicHoLs, Mariology, en Aquinas on doctrine..., p. 253.

En este aspecto es muy interesante la conclusién del articulo de E Jelly que hace una
comparacién entre la doctrina de «7heotokos» en santo Tomds, incluyendo lineas
generales de la mariologfa tomista y la ensefianza del Vaticano II. Segtin él, seguir
la intuicién mariana del Aquinate serfa muy provechoso para renovar la mariologfa
sistemdtica actual, cfr. EM. JeLwy, «St. Thomas™ theological interpretation of the
“Theotokos” and Vatican IIs hierarchy of truths of catholic doctrine», en Problemi
di teologia..., pp. 221-230.
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164.
165.

166.

167.

168.

169.
170.

Cfr. ScG, 1V, cap. 45, n. 8.

Cfr. G.M. Roscuiny, «Linflusso di S. Tommaso sullo suiluppo della mariologia»,
en Problemi di teologia..., pp. 231-258. El autor indica concretamente las influencias
de la doctrina mariana tomista a las ensefianzas de los papas, cémo se apoyaban los
tedlogos en su doctrina y que perspectivas abre para la reflexién contemporanea.
Cfr. M. Cuervo, Santo Tomds en mariologia, Editorial OPE, Pamplona 1968, p.
18ss.

In Matth., cap.1, lect. 4: «Maria, proprium nomen. Interpretatur maris stella, vel illu-
minatrix, et suo sermone domina: unde in Apoc. XII, 1 describitur luna sub pedibus
eing» (trad. mia); también: Super Ave Maria, cap. lc. «Merito ergo Angelus reveretur
beatam virginem, quia mater Domini, et ideo domina est. Unde convenit ei hoc nomen
Maria, quod Syra lingua interpretatur dominay.

G.M. Roschini, «Linflusso di S. Tommaso sullo suiluppo della mariologia», en
Problemi di teologia..., p. 255.

In Ps. 17, n. 18.

In loan., cap. 11, lect. 1.
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