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RESUMEN: En la Suma Teolégica, santo Tomas de Aquino plas-
moé por escrito el fruto maduro de muchos anos dedicados al es-
tudio y a la reflexiéon sobre el misterio de Cristo. No partié de
cero, sino que sintetizé con originalidad lo mejor de la Tradicion
en didlogo con sus contemporaneos. Este articulo ofrece una
apretada sintesis de la cristologia de esta obra, resaltando Uni-
camente los aspectos que nos han parecido més interesantes.
Nos hemos centrado Unicamente en la Tertia Pars, incluso sa-
biendo que hay otros elementos cristoléogicos importantes dis-
persos en el resto de la obra. Hemos seguido la esquematizacion
de esta materia que propone el propio autor. Tratamos primero
las cuestiones que responden a la pregunta: ;Quién es Cristo?; y
luego nos detenemos en dos acciones capitales para comprender
el misterio de nuestra salvacion: La resurreccion de Cristo y su
ascension a los cielos. Aunque no dedicamos un apartado espe-
cial a hablar de una cristologia espiritual, el lector podra perci-
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bir que la reflexién de santo Tomdas sobre Cristo no se limita a
los ambitos de la teologia biblica, la dogmatica o la antropologia
teoldgica, sino que por todas partes se encuentran elementos
que tocan vivamente la vida espiritual.

PALABRAS CLAVE: Cristo, Encarnacién, Gracia, Ciencia, Satis-
faccion, Mediador, Acciones, Sufrimiento, Resurreccién, Ascen-
sién

ABSTRACT: In the Summa Theologiae, Saint Thomas Aquinas
captured in writing the mature fruit of many years dedicated to
study and reflection on the mystery of Christ. He did not start
from scratch, but rather synthesized with originality the best of
the Tradition in dialogue with his contemporaries. This article
offers a tight synthesis of Christology of this work, highlighting
only the aspects that we found more interesting. We have fo-
cused only on the Tertia Pars, even knowing that there are oth-
er important christological elements scattered throughout the
rest of the work. We have followed the outline of the matter
proposed by the author himself. Firstly, we deal with the issues
that answer the question: Who is Christ? and then we stop at
two capital actions to understand the mystery of our salvation:
The resurrection of Christ and his ascension to heaven. Alt-
hough we do not dedicate a special point to talking about the
spiritual Christology, the reader will be able to perceive that
Saint Thomas' reflection on Christ is not limited to the areas of
biblical, dogmatic theology or theological anthropology, but eve-
rywhere we can find the elements that vividly touch spiritual
life.

KEYWORDS: Christ, Incarnation, Grace, Science, Satisfaction,
Mediator, Actions, Suffering, Resurrection, Ascension.

INTRODUCCION

En el prélogo de la Tertia Pars de la Suma de Teologia, santo
Tomas de Aquino comienza hablando de Cristo como “nuestro
Salvador y Senor”, presentado por el Angel san Gabriel en el



CRISTO, “VIAM VERITATIS” PARA ALCANZAR LA FELICIDAD 211

momento de la Anunciacién a Maria como el que, liberando a su
pueblo del pecado, “se nos mostré como la via de la verdad por la
que podemos llegar a la resurreccién y a la bienaventuranza de
la vida inmortal”. Con esta tercera parte quiere completar la ex-
posicién teoldgica de esta magna obra ocupandose “del mismo
Salvador y de los beneficios prestados por él al género humano”.
Para ello trata primero del Salvador en si mismo; después de los
sacramentos, con los que alcanzamos la salvacién, y, en tercer
lugar, del fin de la vida inmortal, al que el Salvador nos hace lle-
gar por la resurreccién. Este es el contexto en el que se mueve la
reflexion cristologica del Aquinate en esta obra.

Por lo que se refiere al tratado del Salvador en si mismo, es-
tudia dos cosas: “ante todo el misterio de la encarnaciéon en si
mismo, es decir, el misterio de un Dios hecho hombre para sal-
varnos”, y, en segundo lugar, “todo cuanto hizo y sufri6é ese Dios
encarnado, nuestro Salvador”. Este es el esquema que vamos a
seguir aqui, aunque solo podremos sefialar algunos puntos de su
rica y fecunda reflexion.

Santo Tomas no se preocupa uUnicamente de la perspectiva
dogmatica del misterio de Cristo, sino también de la espiritual.

1.- EL MISTERIO DE LA ENCARNACION EN Si MISMO: DIOS SE HIZO
HOMBRE PARA SALVARNOS

El estudio del misterio de la encarnacién comprende tres par-
tes: 1) El estudio de su conveniencia; 2) el modo de unién del
Verbo encarnado con la naturaleza humana; 3) las consecuencias
que se siguen de esta unién.

1.1.- Conveniencia de la encarnacion del Hijo de Dios

El Aquinate trata de mostrar, en primer lugar, que la encar-
nacién de Dios en si misma no es contraria a la razén humana, si
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bien es un hecho que no puede deducirse a priori, pues no hay
nada en la naturaleza humana ni en otra naturaleza creada que
la postule.

Santo Tomaéas dialoga con algunas objeciones, contrarias a la
encarnaciéon, que hablan de la inmutabilidad y perfeccién divi-
nas, de la disparidad total entre el Creador y las criaturas, de la
distancia insalvable entre el cuerpo y el espiritu supremo, asi
como de la diferencia entre lo finito y lo infinito.

Tomas resuelve la cuestiéon tomando como punto de partida la
naturaleza de Dios cuya esencia misma consiste en la perfeccion
o en la bondad: “sélo Dios posee por esencia todos los modos de
perfeccion, y, por consiguiente, unicamente Dios es bueno por
esencia”’.! Por eso, todo lo que tiene que ver con el bien le convie-
ne a Dios. Amparandose en la autoridad de Dionisio, el Aquinate
afirma que a la razén de bien le pertenece comunicarse a los de-
mas, y comunicarse a la criatura de modo supremo. Siguiendo la
autoridad de san Agustin, afirma con él que la comunicacién su-
prema de Dios se verifica en la encarnacion del Verbo. Por la
bondad infinita de Dios fue muy conveniente que se encarnara
para salvarnos.

Pero la encarnacién no implica cambio alguno en Dios; al unir
la criatura a si mismo, es ella la que cambia. Tampoco supone
disminucién de su poder. El Verbo de Dios no queda limitado ni
encerrado en un cuerpo fragil, ni ha abandonado ni perdido el
gobierno del mundo. Ademas, la encarnacién no rebaja un apice
de la grandeza de Dios, ni disminuye el respeto que le debemos,
mas bien lo acrecienta, pues, al haberse aproximado a nosotros
de este modo nos permite conocerlo mejor.?

1 STheol., I, q. 6, a. 3c.
2Cf. III, q. 1, a. 2, ad 3.
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Por otra parte, Tomas es muy consciente de las diferencias
que existen entre Dios y los hombres: él es increado, inmutable e
incorpdreo, mientras que nosotros somos creados, mutables, cor-
poreos y estamos sometidos al sufrimiento. Asumir una natura-
leza asi por parte de Dios es una manifestacién de su infinita
bondad.

La encarnacién supone la concepcion trinitaria de Dios. Toda
la Trinidad se une a la criatura por medio de una de las personas
divinas: el Verbo.

La encarnacién es el modo mas perfecto y conveniente para
conseguir nuestra redencién. Por eso Dios lo ha elegido. La en-
carnacion es el modo mas perfecto para hacernos progresar en el
bien, pues gracias a ella nuestra fe se hace mas cierta, puesto
que creemos a Dios mismo que habla; por ella Cristo ha puesto
los fundamentos de nuestra fe; asimismo, por ella se acrecienta
nuestra esperanza, pues de este modo Dios nos demuestra hasta
qué punto nos ama: como ya decia san Agustin, la encarnacion es
la sefial mas palpable de este amor; también el obispo de Hipona
afirmaba que nuestra caridad es inflamada sobremanera y moti-
vada por este misterio a responder a su amor con amor; somos
impulsados al obrar bien al contemplar en la vida de Cristo el
ejemplo mas elevado; finalmente, por la humanidad de Cristo al-
canzamos la participacion plena en su divinidad, y en eso consis-
te precisamente nuestra bienaventuranza y el fin de nuestra
vida.?

De modo analogo —sigue diciendo santo Tomas—, la encarna-
ciéon fue muy util para apartarnos del mal, pues por ella apren-
demos, en primer lugar, a valorar nuestra naturaleza humana,
que ha alcanzado una dignidad especial al ser asumida por Dios
mismo; ese es un gran motivo para no manchar nuestra dignidad
pecando. La encarnacién, por ser puramente gratuita y manifes-
tacion de la humildad de Dios, nos da motivos para destruir la

3 Cf. Ibid., a. 2c.
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presuncién y la soberbia; esta dltima es lo que mas dificulta
nuestra comunién con El; no hay nada que cure tanto nuestra
soberbia como su humildad manifestada de forma inenarrable en
el este misterio. Por la encarnacién fuimos también liberados de
la esclavitud del pecado mediante la satisfaccion que Cristo
realizé por nosotros. Un puro hombre no podria satisfacer por los
pecados de todo el género humano, pero Dios no estaba obligado
a hacerlo. La satisfaccion es perfecta cuando compensa adecua-
damente la gravedad de la ofensa cometida. Esta ultima se mide
por la dignidad de la persona ofendida; por tratarse de Dios, la
gravedad es infinita. Por tanto, la eficacia de la satisfaccion tiene
que ser también infinita, lo que solo puede alcanzar un Hombre-
Dios.

Santo Tomas afirma que existen todavia “multitud de benefi-
cios que se siguen de la encarnacién, pero que sobrepasan la
comprensiéon humana”.*

El Aquinate se pregunta también si Dios se habria encarnado
aunque el hombre no hubiera pecado. Después de recoger las di-
versas opiniones sobre este asunto, sostiene que parece mas ra-
zonable la opinion de quienes dicen que Dios no se habria
encarnado si el hombre no hubiese pecado. Y afiade que las cosas
que dependen unicamente de la voluntad de Dios y sobre las que
no tenemos ningun derecho, solo podemos conocerlas por la Es-
critura. “Y como en todos los lugares de ésta se asigna como ra-
zon de la encarnacién el pecado del primer hombre, es mejor
decir que la encarnacién ha sido ordenada por Dios para remedio
del pecado, de tal manera que, sin pecado que redimir, la encar-
nacién no habria tenido lugar. Sin embargo, el poder de Dios no
queda limitado por ello; hubiera podido encarnarse aun sin exis-
tir el pecado”.> Como vemos, se trata de una respuesta muy ma-
tizada. Segun esto, Dios predestiné que la encarnacién tuviese
lugar para remedio del pecado del hombre.

4 Ibid.
5 Ibid., a. 3c.
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Dios se encarné para borrar todo pecado, principalmente el
mas grande. Segun la intensidad es mayor el pecado actual; pero
segun la extensién es mayor el pecado original porque ha co-
rrompido a todo el género humano. Las penalidades sensibles
que sufrimos en esta vida, como el hambre o la sed, la muerte,
etc., proceden de él. Cristo quiso sufrir el dolor sensible, para
consumar en si mismo la muerte y todas las deméas penalidades,
y poder asi satisfacer plenamente por el pecado original.

Respecto al momento de la encarnacién, dado que Cristo se
encarno para reparar la naturaleza humana aboliendo el pecado,
no fue conveniente que se llevara a cabo antes del pecado, “por-
que la medicina se aplica a los enfermos y no a los sanos”; tam-
poco convenia que ocurriera inmediatamente después de la caida
a causa del mismo pecado, que tuvo su raiz en la soberbia, por lo
que era preciso que el ser humano se humillase y reconociera la
necesidad de un liberador. Por eso habia que esperar a que llega-
ra el momento oportuno, o como lo llama san Pablo, la plenitud
de los tiempos (cf. Ga 4,4). Tampoco convenia que ocurriera in-
mediatamente después del pecado en orden al progreso en el
bien, que exige que se vaya de lo imperfecto a lo perfecto. Ni que
sucediera de inmediato por la dignidad del Verbo, pues segun la
Glosa “cuanto mas grande era el juez que venia, tanto mas larga
debia ser la serie de profetas que le precediesen”. Tampoco con-
venia que se retrasase excesivamente para que no se entibiase la
fe. A quien opina que la encarnacién es fruto del infinito amor de
Dios hacia la humanidad, como dice san Pablo en Ef 2,4-5, y que
el amor no se retrasa en ayudar al amigo necesitado, y que, por
tanto, Dios no debid diferir la encarnacién, sino acudir desde el
principio en ayuda del género humano, el Aquinate responde re-
conociendo que es cierto que el amor no se retrasa en ayudar al
amigo, pero tiene en cuenta la oportunidad de las circunstancias
y la condicién de las personas, por eso Dios se encarnd en el
tiempo oportuno, ni antes ni después.

A la pregunta de si no habria sido mejor diferir la encarnaciéon
hasta el fin de los tiempos, el Aquinate responde en primer lugar
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diciendo que, dado que la naturaleza humana alcanza en la en-
carnacion su perfeccién, no convenia aplazarla hasta el fin del
mundo. En segundo lugar, si se hubiera aplazado hasta el fin del
mundo, habria desaparecido totalmente de la tierra el conoci-
miento de Dios, la reverencia a El debida y la honestidad de las
costumbres. Por otra parte, aplazar hasta el ultimo dia la encar-
naciéon no habria sido compatible con la manifestacién de la om-
nipotencia divina, que salva al hombre de multiples formas: no
solo por la fe en Cristo futuro, sino también por la fe en Cristo
presente y pasado. Por todas estas razones estd claro que no de-
bio diferirse hasta el fin del mundo “la venida de la misericor-
dia”.6

1.2.- El modo de union del Verbo encarnado con la naturaleza
humana

Siguiendo la Tradicién y su formulacién en el Concilio de Cal-
cedonia, también santo Tomdas afirma que la unién de las dos na-
turalezas de Cristo se efectué en la Persona del Verbo en el
momento de la encarnacién. “Si en Cristo se diese otra hipdstasis
distinta de la del Verbo, resultaria que las realidades humanas —
haber nacido de una virgen, haber padecido, etc.— no pertenece-
rian al Verbo, sino a otro sujeto”.” Lo que esta en juego en este
asunto es capital para la fe cristiana. Esta uniéon “es una cierta
relacion entre la naturaleza divina y la humana, resultado de su
conjuncién en la persona del Hijo de Dios”.8 No es accidental ni
esencial, sino sustancial. Tampoco se trata de una asuncién. La
primera y principal diferencia entre la unién y la asuncién esta
en que mientras la unién solo significa la misma relaciéon, la
asuncién implica, bien accién por parte de la persona que asume,
bien pasion, por parte de la realidad asumida. En segundo lugar,
la asuncién expresa mas bien el devenir, mientras que la unién

6 Ibid., a. 6, ad 3.
71bid., q. 2, a. 3c.
8 Ibid., a. Tc.
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expresa el resultado de ese devenir; segin esto puede decirse que
el sujeto que une esta unido, pero no que el sujeto que asume es
asumido.?’ Desde el punto de vista de la hipéstasis, la unién que
se realizd en la encarnacion entre la naturaleza divina y la hu-
mana “estd muy por encima de cualquier otra unién, pues la
unidad de la persona divina en la que se unen las dos naturale-
zas es la maxima que se puede concebir’.19 Desde su misma con-
cepcién la naturaleza humana de Cristo estuvo unida a la divina
y su alma llena de gracia.!?

Después de mostrar que Cristo tiene una naturaleza humana
completa, estudia aquello que asumié en cuanto hombre y que
afecta a la perfeccién (gracia, ciencia y poder), y aquellas otras
que afectan a la defectibilidad.

1.2.1.- Cristo mediador de la gracia

La cristologia de santo Tomas se sustenta, ademas de la reve-
lacién, sobre una sélida teologia trinitaria y antropolédgica. Por lo
que se refiere a esta ultima, asi como no comprenderiamos nues-
tra realidad humana sin aludir a la gracia, asi tampoco, y mucho
menos, podriamos comprender la humanidad de Cristo sin esta
referencia. Estamos ante una realidad muy importante que el
Aquinate estudié no solo en la Suma, sino también en otros mu-
chos escritos.

Tomas distingue en Cristo hombre una triple gracia: la gracia
de uniodn, la gracia habitual y la gracia capital. Este esquema tri-
partito se aplica también a la ciencia humana de Cristo, aunque el
paralelismo o la simetria entre ambas cuestiones no es total.

9 Ibid., a. 8c.
10 Ibid., a. 9.
11 Cf. Ibid., a. 12c.
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La gracia de union es ese don gratuito de Dios otorgado a la
humanidad de Cristo por el que fue unida a la persona del Hijo. A
diferencia de la gracia habitual, la gracia de unién no es una cua-
lidad Gnicamente de su alma, sino que afecta a toda su naturale-
za, alma y cuerpo. Esta unién singular y propia de Cristo hace
también singular en él la inhabitacién trinitaria; gracias a ella la
divinidad habita realmente en Cristo. No se trata, por consiguien-
te, de una participacién por semejanza de la divinidad, sino que la
misma divinidad esta presente en Cristo por estar personalmente
unido a él en la persona del Hijo.!2 Dicha union hace de Cristo el
verdadero principio y origen de toda gracia.

Pero esta presencia singular de la divinidad no significa que la
humanidad de Cristo sea divina. Es necesario seguir manteniendo
la distincién de naturalezas en Cristo. En este sentido, su huma-
nidad no es divina en su esencia, sino que llega a serlo, como en el
caso del resto de los hombres, por participacion, es decir, a través
de su accién, mediante el conocimiento y el amor de Dios, que tie-
nen su raiz ultima en la gracia como don habitual.!?

La gracia habitual de Cristo constituye el efecto inmediato de
la gracia de union. Tomas compara ambas gracias con el sol y la
luz que produce. Asi como el sol, de alguna forma, precede a su
luz, asi también la gracia de unién precede, en el orden del ser, a
la gracia habitual.'* Esta ultima surge como de forma natural en
el alma de Cristo por su unién con la persona del Verbo; surge de
la forma mas perfecta y sublime posible por causa de esa proxi-
midad insuperable con la causa de toda gracia. Por esta proximi-
dad Dios actta en el resto de la humanidad a través de Cristo.

12 Cf. Ibid., a. 10, ad 1 y ad 2.
13 Cf. Ibid., q. 7, a. 1c. y ad 1.
14 Cf. Ibid., a. 13c.
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La existencia de la gracia habitual en Cristo pone ademas de
manifiesto el ejercicio de su libertad humana; su voluntad es ca-
paz de acoger libremente el suave impulso de la gracia.

Asi como la gracia de union produce la gracia habitual, asi
también ésta ultima se convierte en la fuente de la virtud o del
buen obrar. Tomas no duda, por consiguiente, en atribuir a Cris-
to todas las virtudes; pues para alcanzar la felicidad plena es ne-
cesario ejercitar la virtud. Pero /no bastaria la plenitud de la
gracia para alcanzar la verdadera felicidad? Tomaés responde a
esta cuestion diciendo que “la gracia le basta al hombre para to-
das las cosas por las que se ordena a la bienaventuranza. Sin
embargo, la gracia lleva a cabo algunas de estas cosas inmedia-
tamente por si misma, como el hecho de hacernos gratos a Dios;
pero otras las lleva a cabo mediante las virtudes, que proceden
de la gracia”.’® De estas virtudes se exceptua la fe entendida
desde el punto de vista de su objeto. Si la fe tiene por objeto la
realidad divina en cuanto realidad no vista, Cristo no tuvo fe
porque desde el primer instante de su concepcién vio plenamente
la esencia divina;!® y porque la fe implica cierto defecto. Todo lo
que la fe tiene de defectuoso o de imperfecto no se dio en Cristo.
Pero si practicé y ensefié todas las cosas relativas al mérito de la
fe, que consiste en asentir, por obediencia a Dios, a las cosas que
no se ven.!'” Lo mismo puede decirse de la virtud de la esperanza,
aunque si tuvo esperanza respecto de algunas cosas que todavia
no habia alcanzado, como la inmortalidad y la gloria del cuerpo,

15 Ibid., a. 2, ad 1.
16 Cf. Ibid., a. 3c.

17 Cf. Ibid., a. 3, ad 2. Tomas interpreta el versiculo de Hb 12,2 di-
ciendo que Cristo es el autor de nuestra fe por dos razones. En primer
lugar, porque la enseié de palabra; y para mostrarlo nos remite a Hb 1
y a dn 1. En segundo lugar, porque la imprime en nuestros corazones,
segun Flp 1. Cristo es también el consumador de la fe porque la confir-
ma con sus milagros (Jn 10) y porque la premia. Cf. Ad Hebr., cap. 12,
lect. 1.
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pero estas cosas no constituyen el objeto principal de la biena-
venturanza, que consiste en el gozo de Dios.18

Por la plenitud de su gracia, Cristo posey6 no sélo las virtu-
des, sino también los dones del Espiritu Santo. Las virtudes ne-
cesitan el auxilio de los dones para perfeccionar las potencias del
alma, capacitandolas para recibir la mocién del Espiritu Santo!®.
Tomas define los dones como “ciertas perfecciones de las poten-
cias del alma, segtn las cuales son naturalmente movidas por el
Espiritu Santo”.20 El alma de Cristo, impulsada por el Espiritu
Santo, posey6 los dones en grado excelentisimo.?!

Por su prerrogativa de primer y principal Doctor de la fe,
Cristo posey6 también todos los carismas (gratiae gratis datae),
pues estos se ordenan a la manifestacion de la fe y de la doctrina
espiritual. Los santos poseen los carismas parcialmente, mien-
tras que Cristo los posey6 de forma plena gracias a su unién con
la divinidad,?2 aunque no fue necesario que los ejerciera todos.

Una caracteristica fundamental y exclusiva2?? de la gracia de
Cristo es su plenitud. Poseer la gracia en plenitud —dice Tomas—
es poseerla total y perfectamente, tanto desde el punto de vista

18 Cf. II1, q. 7, a. 2c.
19 Cf. Ibid., ad 1.

20 Jbid., a. bc.

21 Cf. Ibid.

22 Cf. Ibid., a. Tc.

23 El evangelio segin san Lucas nos presenta a la Virgen Maria lle-
na de gracia; lo mismo hace el libro de los Hechos de los Apéstoles res-
pecto a san Esteban. Para santo Tomés la plenitud de la gracia de la
Virgen Maria consiste en poseer la gracia suficiente para responder a
su vocacién de madre de Dios; lo mismo puede decirse de san Esteban:
su plenitud de gracia le capacité para ser ministro y testigo idéneo de
Dios. Cf. Ibid., a. 10, ad 1.
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de su intensidad como de su poder.?* Segin su intensidad, Cristo
la posey6 en el grado mas alto por la proximidad de su alma a la
causa de la gracia, y porque le fue otorgada para que de él re-
dundara en los demas. Desde el punto de vista del poder de la
misma gracia, Cristo la poseyd con todos sus efectos y operacio-
nes porque le fue otorgada como causa universal.?> Ademas de
plena, su gracia habitual es en cierto modo infinita, no en cuanto
realidad creada existente en el alma creada y limitada de Cristo,
sino porque posee todo lo que pertenece al concepto de gracia y
porque le fue otorgada sin medida, constituyéndole en principio
universal de la gracia para el género humano.26

Segtiin santo Tomas, en Cristo no se dio un crecimiento en
gracia, puesto que, si el fin de la gracia consiste en unir la cria-
tura racional con Dios, no puede existir una uniéon mas intima
que la que se da en la persona. Por otra parte, desde su concep-
ciéon Cristo fue verdadera y plenamente bienaventurado.?’” Las
palabras del evangelio de Lucas que nos hablan de un crecimien-
to en sabiduria y gracia delante de Dios se interpretan aqui no
como aumento del hdbito, sino en razon de los efectos de sabidu-
ria y de gracia que Cristo fue manifestando a lo largo de su vida;
en este sentido Cristo crecié en sabiduria y en gracia lo mismo
que en edad “porque segun crecia en edad realizaba obras mas
perfectas, para demostrar que era verdadero hombre respecto a
las cosas de Dios y de los hombres”.28

Uno de los efectos de la gracia es la santificacién. Como todo
ser humano, Cristo necesita la gracia para ser santificado, para
participar del Espiritu de santificacion o del Espiritu Santo, pues

24 Cf. Ibid., a. 9c.
25 Cf. Ibid.

26 Cf. Ibid., a. 11c.
27 Cf. Ibid., a. 12c.
28 Jbid., ad 3.
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las personas divinas se hacen presentes de un modo nuevo en el
alma humana por medio de la gracia santificante.

Cristo posey6 también la gracia capital. La gracia capital con-
vierte a Cristo en mediador de la gracia,?® pues esta gracia con-
siste fundamentalmente en la capacidad de ser comunicada a los
demas para su salvacién.?° El prdlogo del evangelio segin san
Juan afirma que de la plenitud de Cristo todos hemos recibido
gracia tras gracia. Cristo es el inico hombre capaz de transmitir-
la, al menos de forma interior.?! A través de este influjo interior
y exclusivo sobre la humanidad, Cristo nos justifica y concede a
nuestras acciones un valor meritorio. En esta justificacion con-
siste precisamente lo propio de la gracia capital. Por la justifica-
cién, la humanidad alcanza la meta de la vida humana: la visién
de Dios o la felicidad plena. Como cabeza y autor de nuestra sal-
vacién es propio de Cristo conducirnos a esta meta.?2 Cristo no
nos comunica esta gracia por medio de la naturaleza, sino de
forma instrumental, a través sus acciones.33

Tales acciones causan la gracia instrumentalmente de una
doble manera, al mismo tiempo por mérito y por eficiencia®t. Por
eficiencia, porque Dios actiia salvando en nuestro mundo por

29 Para M.-B. Lavaud, las prerrogativas de Cristo como “cabeza de la
Iglesia”, “Mediador”, “Sacerdote” y “Redentor”, tal y como se encuen-
tran en el tratado del Verbo encarnado de santo Tomas, son insepara-
bles y tienqn casi el mismo contenido. Cf. “Sur le rapport des notions de
Chef de I'Eglise, Médiateur, Prétre et Rédempteur dans le traité du
Verbe Incarné de saint Thomas d’Aquin”, Revue Thomiste 11 (1928)
423-4217.

30 11, q. 8, a. 5c.

31 Cf. Ibid., a. 6¢. Cristo tiene el poder de justificar por su unién a la
divinidad.

32 Cf. Ibid., q. 59, a. 2, ad 1.
33 Cf. Ibid., q. 8, a. 5, ad 1.
34 Cf. Ibid., a. 1, ad 1.
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medio de las acciones de Cristo; por mérito, porque el mérito de
sus acciones no s6lo le alcanza a Cristo la gloria, sino que se
aplica también a toda la humanidad. Esto se debe a que Cristo
fue constituido desde su concepcién como principio de gracia, de
tal forma que el mérito de sus acciones pudiera alcanzar miste-
riosamente a toda la humanidad como si fueran las propias
obras de esta; pero para beneficiarse de este mérito, salvo excep-
ciones, como por ejemplo en el caso de los nifios bautizados, es
necesario unirse libremente a Cristo por la fe y el amor y asi
formar un solo cuerpo con él. Cada ser humano recibe la gracia,
siempre en dependencia de Cristo, segin la vocacién a la que ha
sido llamado por Dios. Del mismo modo, Cristo recibié la fuente
misma de la gracia con la mision de difundirla en el seno de la
humanidad.3®

Para ilustrar esta union entre Cristo y la humanidad y la con-
siguiente transmision de la gracia, Tomas se hace eco del parale-
lismo paulino entre Adan y Cristo, entre la primera creaciéon y la
segunda. Dios constituyé a Adan en principio de la naturaleza,
por eso, al pecar su pecado se transmite a la humanidad al mis-
mo tiempo que se le transmite la naturaleza. Por su parte, Cristo
fue constituido en principio o cabeza de todos los hombres res-
pecto a la gracia, de tal modo que sus acciones meritorias se ex-
tiendan a todos los miembros de su cuerpo, pero ya no por
generacién carnal, sino por la generacién espiritual que se reali-
za en el bautismo, sacramento de la incorporacién a Cristo.?6 Al
formar un solo cuerpo con Cristo sus miembros correran su mis-
mo destino glorioso y participaran ya de esta suerte en esta vida

35 Ibid., q. 27, a. 5, ad 1. Hay otro texto que establece una diferencia
entre Cristo y la humanidad, dando a entender que Cristo poseyé la
fuente misma de la gracia: “Los demas recibimos de la plenitud de
Cristo, no la fuente misma de la gracia, sino una gracia particular. Por
ello, nosotros no podemos, como Cristo, merecer para los demas”. Ibid.,
q.19, a.4,ad 2.

36 Ibid., q. 8,a.5,ad 1;q. 19, a. 4,ad 1 y ad 3.
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terrena, al menos como promesa.?’” La uniéon con Cristo es una
garantia de que sus miembros se uniran a su cabeza resucitando
y sentandose con €l en los cielos.

Es cierto que cuando Cristo vino a este mundo en carne visi-
ble le trajo la vida y la gracia,?® y que él mismo la posey6 en ple-
nitud desde su concepcién, y que ya desde entonces realizd actos
meritorios para si y para toda la humanidad. Sin embargo, aun-
que Cristo es el salvador del mundo y puede salvar desde su en-
trada en nuestro mundo, era necesario aun desterrar ciertos
impedimentos que existian de nuestra parte. Por eso hay que es-
perar al misterio pascual para que, por el sacrificio de Cristo, con-
sumado por su resurreccion, desaparezcan esos impedimentos.

De Cristo, cabeza espiritual, no sblo recibimos el movimiento
espiritual que procede de la gracia, sino también la sensibilidad
espiritual que consiste en el conocimiento de la verdad. Por eso
vamos a hablar ahora del conocimiento de la verdad que se deri-
va de Cristo como cabeza hacia la humanidad.

1.2.2.- Cristo mediador de la revelacién de Dios

Cristo no es solamente el mediador de la gracia, sino también
el mediador de la revelacion. Y lo es a titulo dnico. Si Cristo nos
revela a Dios, tiene que haber un contacto entre Dios y Cristo.
Para Tomas, ese contacto va mas alla del que puede tener cual-
quier profeta, porque se fundamenta en su misma realidad onto-
l6gica. Como hombre, Jests entra en contacto con Dios por medio
del Espiritu divino.

El misterio de la gracia de Cristo esta profundamente relacio-
nado con el de su ciencia. Toméas no se cansa de citar esas pala-

37 Tomas no utiliza el término “promesa” al hablar de esta realidad,
pero este término puede traducir muy bien su pensamiento. Cf. Ibid., q.
58, a. 4, ad 1.

38 Cf. Ibid., q. 79, a. 1 c.
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bras del evangelio segiin san Juan: “Hemos contemplado su glo-
ria, gloria que recibe del Padre como Hijo tnico, lleno de gracia y
de verdad” (1,14).

Tanto la gracia como la ciencia hacen que su humanidad sea
excepcional, capaz de comunicar al género humano la salvacién
de parte de Dios. La perfeccion que Tomas le atribuye a Cristo
en estos ambitos no es ilimitada como puede parecer a primera
vista. Es una perfeccion que se mueve en el contexto de la ké-
nosis. Toda perfeccién o defecto que constituya un verdadero obs-
taculo a su obra redentora queda excluido por principio. Mas en
concreto, todo lo que impida llevar a cabo una satisfaccion en fa-
vor de la humanidad es rotundamente rechazado. La capacidad
para satisfacer se convierte asi en un criterio seguro de autenti-
cidad para pensar la humanidad salvadora de Cristo.

El conocimiento humano de Cristo se mueve también en estas
coordenadas. A la objecién que niega toda posible deficiencia cor-
poral en Cristo en razén de la perfeccion total de su gracia y de
su ciencia, Tomas responde diciendo que, aunque la satisfaccion
tenga como materia los sufrimientos o las penalidades corpora-
les, el principio de donde arranca, y el que verdaderamente le da
valor, es el alma humana; es la voluntad la que decide llevar a
cabo esta obra, una vez que el bien que se pretende alcanzar ha
sido aprehendido convenientemente por la inteligencia. Por eso
—continta diciendo nuestro autor— “convenia que el alma de
Cristo fuera perfecta en los habitos de ciencia y de virtud para
poder satisfacer”.? Esta afirmacion constituye una verdadera
clave de lectura de las cuestiones 9-12 de la Tertia Pars, donde
se expone la ciencia humana de Cristo. No son cuestiones acci-
dentales,*° pues a ellas estan vinculados importantes titulos sal-

39 Ibid., q. 14, art. 1, ad 1.

40 Recordemos de paso la importancia que santo Tomas concede al
conocimiento en relacién con el fin de la existencia humana. La felici-
dad suprema del hombre consiste en el conocimiento y el amor de Dios.
Cf. I-II, g. 1, a. 8c. Este fin depende, como de su causa, del conocimiento
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vificos. Por consiguiente, estas cuestiones forman parte de la
sustancia misma del misterio de nuestra salvacion.

Ahondando un poco maés en la relacién y paralelismo que exis-
te entre la gracia y la ciencia de Cristo descubrimos una cierta
proporcionalidad que podriamos expresar del modo siguiente: la
gracia es a la impecabilidad lo que la ciencia es a la ausencia de
una ignorancia fruto del pecado. El Aquinate lo expresa del modo
siguiente: “Asi como en Cristo existié la plenitud de la gracia y
de la virtud, asi también existi6 en él la plenitud de toda ciencia
[...]. Por eso, asi como la plenitud de la gracia y de la virtud ex-
cluye la inclinacién al pecado, asi también la plenitud de la cien-
cia excluye la ignorancia que se opone a la ciencia. Por lo que asi
como en Cristo no existi6 la inclinacién al pecado (fomes peccati)
asi tampoco existié en él la ignorancia”.4!

En la interpretacién de todos estos textos tampoco hay que
perder de vista otro principio hermenéutico tomado del Damas-
ceno y, que una vez perfeccionado, Tomas aplica constantemente.
Se trata de la distincién de una doble perspectiva o consideracién
de la naturaleza humana de Cristo, ya sea segin su naturaleza o
virtud natural o gratuita, o en cuanto instrumento del Verbo.*?
Segun esta distincién, la plenitud de la gracia y de la ciencia se
le atribuye a Cristo en razén de instrumento unido al Verbo, y
sélo en este sentido puede hablarse también de una ausencia de

de Dios. Cf. I, q. 12, a. 1c; I-II, q. 2, a. 3c. El entendimiento humano
ocupara un lugar privilegiado en esta concepcién; los hombres alcanzan
la bienaventuranza gracias a una operacién del entendimiento especu-
lativo que se diferencia del entendimiento practico. Esta bienaventu-
ranza se consuma en la voluntad —segtn la expresiéon de san Agustin—,
en el gozo de la verdad. Cf. I-II, q. 3, a. 4 c. Por otra parte, lo entendido
perfecciona al entendimiento, aunque no sustancialmente, sino por me-
dio de la especie o idea de la realidad entendida que viene a ser forma o
perfeccién del entendimiento. Cf. I, q. 14, a. 5, ad 2.

41111, q. 15, a. 3c.
42 111, q. 13, a. 2c.
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toda ignorancia. Sin embargo, contempladas las cosas desde la
otra perspectiva, podria afirmarse que Cristo fue “ignorante”:

“La naturaleza asumida por Cristo puede considerarse de dos
maneras. En primer lugar, segin su razon especifica. Asi dice de
ella el Damasceno que fue 'ignorante' y 'servil'. A lo que anade:
'"Porque la naturaleza humana es esclava de quien la hizo, Dios,
y carece del conocimiento del futuro'. En segundo lugar, puede
considerarse seguin lo que posee por la unién a la hipdstasis divi-
na, por quien posee la plenitud de la ciencia y de la gracia, segin
se dice en Jn 1,14: Le vimos como Unigénito del Padre, lleno de
gracia y de verdad. De este modo, la naturaleza humana en Cris-
to no padeci6 ignorancia”.*3

El Aquinate tuvo que comenzar su reflexion sobre la ciencia
de Cristo mostrando la existencia de un verdadero conocimiento
humano en su alma, en presencia de algunos de sus contempo-
raneos seducidos por la simplicidad de la teoria de Hugo de San
Victor, quien atribuia al hombre Jests un saber divino segtn el
cual todo saber humano resultaba superfluo.* Santo Tomas uti-
liza tres argumentos, el ultimo de ellos de autoridad, para mos-
trar la conveniencia de una verdadera ciencia humana en el
alma de Cristo. En primer lugar, este tipo de conocimiento viene
exigido por el dinamismo de la encarnacién. El Hijo de Dios
asumi6 una naturaleza humana integra, compuesta de un cuerpo
y un alma tanto sensitiva como racional. Adema4s, esta naturale-
za asumida debia ser perfecta, es decir, capaz de conducir al gé-
nero humano a la perfeccién; por eso convenia que tuviera
ciencia humana, de lo contrario seria mas imperfecta que la na-
turaleza de cualquier otro hombre, pues no desarrollaria sus ca-
pacidades naturales; incluso estaria desprovista de conocimiento
y, por consiguiente, habria sido asumida en vano. El segundo ar-
gumento se apoya en un principio aristotélico: Si todo esta orde-

43 Ibid., q. 15, a. 3, ad 1.

44 Cf. E.-H. WEBER, Le Christ selon saint Thomas d’Aquin (Jésus et
Jésus-Christ 35), Desclée, Paris 1988, 224.
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nado a la operacién, seria intutil poseer un alma racional si no se
puede ejercer la inteligencia. Por ultimo, la autoridad del VI con-
cilio ecuménico (Constantinopla III), respalda esta verdad al
condenar como errénea la opiniéon de quienes negaban la existen-
cia de dos sabidurias en Cristo.*®

Ademas de la ciencia divina, que le corresponde a Cristo se-
gun su naturaleza divina, Tomas distingue en el alma humana
de Cristo tres tipos de ciencias o tres modos de conocimiento que
se complementan entre si: la ciencia de vision, la ciencia infusa y
la ciencia experimental adquirida; por esta ultima, Cristo conoce
las cosas naturales de forma natural.

El primero consiste en una experiencia de vision permanente
de Dios,*® desde su misma concepcién. Esta visién permanente
de Dios no se identifica totalmente, aunque existan elementos
comunes, con la conciencia que Cristo tenia de su divinidad, con-
ciencia que se reconoce casli unanimemente; otra cosa es la de-
terminaciéon exacta del momento en que surgié. Tampoco se
identifica con esa experiencia plena de conocimiento y amor, o
con esa relacién exclusiva de intimidad entre Cristo y el Padre,
testimoniada claramente por el evangelio.

Tomas recurre a este tipo de visién, en primer lugar, para ex-
plicar algunas funciones soteriolégicas de la humanidad de Cris-
to, como la de autor de nuestra salvacion, la de camino y guia
hacia la bienaventuranza, la de iluminador y la de Juez univer-
sal. También, aunque el titulo de “Revelador” se vincula direc-
tamente a su ciencia infusa, esta misma ciencia y este titulo

45 Cf. 111, q. 9, a. 1c.

46 Un estudio reciente sobre este tema es el de Charles ROCHAS, La
science bienheureuse du Christ simul viator et comprehensor: selon les
commentaires bibliques et la Summa theologiae de saint Thomas
d'Aquin, Cerf, Paris 2019.
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tienen su fundamento ultimo en la visién permanente de Dios,
porque esta vision es la confirmacion de esta ciencia infusa.*’

Un primer argumento para atribuir a Cristo la ciencia de vi-
sién se apoya en las palabras de Hb 2,10: “Convenia, en verdad,
que Aquel por quien es todo y para quien es todo, llevara muchos
hijos a la gloria, perfeccionando mediante el sufrimiento al que
iba a guiarlos a la salvacion”. En este texto se declara a Cristo
autor de la salvacion del género humano. Ser autor de la salva-
cién significa poder conducir a la humanidad al fin para el que
ha sido creado, es decir, conducir a la humanidad hacia esa expe-
riencia de visién inmediata de Dios. Segun las leyes de la logica
lo que esta en potencia se actualiza por lo que esta en acto. Los
seres humanos estan en potencia para alcanzar la visiéon inme-
diata de Dios, y actualizan esa potencialidad por medio de aquel
que goza ya de esta visidn, es decir, por medio de la humanidad
de Cristo. Segun otro principio légico aplicado a la misma reali-
dad, la causa ha de ser mas perfecta que su efecto. Como vemos,
esta argumentacion es de caracter eminentemente soteriolégico.
Cristo posee la visién permanente de Dios desde su misma con-
cepcién porque ya desde ese momento es el salvador de la huma-
nidad. En el fondo se trata de un privilegio correlativo al de la
plenitud de la gracia, concedido en orden a la salvacién de todos.

En el caso de Cristo, la vision de Dios no es fruto de ningin
mérito, como lo es en el resto de la humanidad; Cristo la posee
desde su concepcién de forma totalmente gratuita, sin que para
ello preceda ningin mérito. Se trata realmente de un privilegio
que le corresponde a Cristo en cuanto que es Dios y hombre. Su
argumento mas importante respecto a esta cuestién consiste en
poner en relacién la vision beatifica desde el instante mismo de su
concepcién con la plenitud de su gracia habitual. Aquella es conse-
cuencia de ésta.*® Para Tomas la vision de Dios por parte de Cris-

47111, q. 9, a. 3, ad 2.
48 Cf. Ibid., q. 34, a. 4c.
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to en su etapa terrestre es un dato de fe y, por consiguiente, su ar-
gumentacion trataria inicamente de mostrar su conveniencia.

En otras cuestiones volvera sobre el problema para decirnos
que la plenitud de toda gracia y ciencia le era debida al alma de
Cristo por haber sido asumida por el Verbo.* Este argumento
nos parece el mas importante.

(,Como fue este conocimiento en Cristo? En primer lugar, fue
un conocimiento causado inmediatamente por Dios. Por medio de
este conocimiento Cristo ve directamente la esencia divina; cono-
ce al Verbo y en el Verbo conoce todas las cosas, es decir, todo lo
que es, fue y sera dicho, hecho o pensado por quien quiera que
sea y en cualquier tiempo; todo lo que existe en acto en cualquier
época,® y lo que esta en potencia y jamas llegara a realizarse,
exceptuando lo que existe en la potencia divina.?® Conoce todas
estas cosas no considerandolas una después de otra (non discu-
rrendo per singula), sino reduciéndolas a la unidad.??2 Asi como
cualquier bienaventurado conoce mas cosas cuanto mas conoce al
Verbo, y conoce en el Verbo todo lo que esta relacionado con él
(con la persona bienaventurada), asi también Cristo, por este ti-
po de conocimiento conoce todas las cosas en el Verbo porque to-
do estda de algin modo relacionado con Cristo en razén de su
dignidad de juez universal.??

El conocimiento de visién de la esencia divina se diferencia de
la ciencia infusa y experimental porque no es de caracter habi-
tual, sino siempre actual.’* Tampoco es un conocimiento propor-

49 Cf. Ibid., q. 14, a. 4,ad 2y q. 15, a. 3, ad 1.
50 Cf. Ibid., q. 9, a. 3c.

51 Cf. Ibid., a. 2c.

52 Cf. Ibid., a. 3, ad 1.

53 Cf. Ibid., a. 2c.

54 Cf. Ibid., q. 11, a. 5, ad 1.
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cionado a la naturaleza, de ahi que pueda coexistir con los otros dos
modos de conocimiento mas proporcionados. Es un conocimiento
que reside en la parte superior del alma o en la razén superior, que
por dispensacién divina® no redunda en la denominada razén infe-
rior. El Aquinate toma esta distincion entre una razén superior e
inferior de san Agustin. Segun éste, no se trata de dos potencias di-
ferentes. Unicamente se diferencian por el ejercicio de sus actos y
por los diversos habitos. La razén superior intenta contemplar o
considerar las cosas eternas; a ella se le atribuye la sabiduria. Por
su parte, la razon inferior intenta contemplar o considerar las
cosas temporales; a ella se le atribuye la ciencia.’¢ Esta distin-
cién es importante para explicar como la visiéon de Dios no es
contraria a la kénosis.

La ciencia infusa esta relacionada con el perfeccionamiento
del entendimiento posible, es decir, con esa facultad pasiva del
entendimiento. Esta facultad es susceptible de ser perfeccionada
por un agente natural y también por Dios mismo; en este ultimo
caso esta facultad recibe el nombre de “potencia obediencial”.?

Como la ciencia de visidn, la ciencia infusa es causada direc-
tamente por Dios, pero de modo diferente. En Cristo fue causada
por su unién al Verbo.?® En el resto de los profetas es causada por
mediacién de los angeles, aunque la profecia, por ser un carisma,
se atribuye al Espiritu Santo como a su primer principio.? A dife-
rencia de la visién de Dios, se trata de un conocimiento proporcio-
nado a la naturaleza humana; se ajusta al modo de conocer propio
del hombre en su fase de viador; esta incluso condicionado por
esta realidad. Se lleva a cabo por medio de ideas o especies divi-

55 Cf. Ibid., q. 15, a. 5, ad 3.

56 Cf. I, q. 79, a. 9c; II-II, g. 45, a. 3c.
57 Cf. III, g. 11, a. 1c.

58 Cf. Ibid., q. 12, a. 2, ad 3.

59 II-11, q. 172, a. 2, ad 2.
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namente infundidas. Mientras que el conocimiento de visiéon no
podia ser conceptualizado, y en este sentido era incomunicable,
este otro tipo de conocimiento es humanamente transmisible por
medio de argumentos e imagenes sensibles.

Por la ciencia infusa el alma de Cristo conocié las cosas en si
mismas, recibiendo del Verbo, al que estaba personalmente uni-
do, las ideas o especies inteligibles de todas aquellas cosas res-
pecto a las cuales el entendimiento humano posible se hallaba en
potencia, exceptuando la visién de la ciencia divina.®® Cristo co-
noci6 por esta ciencia todo lo que puede ser conocido mediante el
entendimiento agente; por ejemplo, todo lo que esta relacionado
con las ciencias humanas. También por esta ciencia Cristo podia
conocer todo lo que un ser humano puede conocer por revelacién
divina, ya sea mediante el don de sabiduria o el de profecia o
cualquier otro don del Espiritu Santo. En resumen, por la ciencia
infusa Cristo podia conocer los singulares pasados, presentes y
futuros y las sustancias separadas. Todas estas cosas podia co-
nocerlas de una manera mas absoluta y plena que cualquier otro
ser humano.

En la introduccion al tratado de la profecia®’ Tomas incluye
en el carisma profético todos los carismas que se refieren al co-
nocimiento. Para el Aquinate un profeta es el que conoce lo que
transciende el conocimiento natural. Segtn la etimologia, “profe-
ta” viene de “phanos”, que significa “aparicién”. En este sentido,
al profeta se le aparecen las cosas que estan lejos. Estas revela-
ciones de Dios, como todo carisma, son para la edificacién de los
otros. El carisma profético se confirma por medio de milagros, no
con argumentos de razon.®? Este conocimiento profético abarca,
como hemos visto, tanto las cosas divinas como las humanas. En

60 ITI, q. 9, a. 3 c.
61 II-II, q. 171.
62 Cf. Ibid., a. 1c.
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el resto de los profetas se trata de un conocimiento transitorio®?
del que ellos no pueden disponer a su arbitrio; sin embargo, en el
caso de Cristo, se trata de un conocimiento habitual, y aunque no
estuvo en él siempre en acto, podia utilizarlo cuando quisiera.5*

Por otra parte, tanto el conocimiento profético como la ciencia
infusa de Cristo en general fue un conocimiento imperfecto en
comparaciéon con la ciencia de visiéon. Es un conocimiento que
desaparece al desaparecer la condicién de viador. Fue un cono-
cimiento perfecto, pero no de forma absoluta, sino segiin el modo
de conocimiento propio del género humano.%> El habito de esta
ciencia no evolucion6 en Cristo.

En consecuencia, por la ciencia infusa Cristo nos transmite
las verdades reveladas, por la ciencia de visién se confirman las
verdades anteriores,®” por la ciencia divina, Cristo es autor de
nuestra fe,%8 y por la ciencia experimental, conocié la realidad de
un modo connatural al nuestro.

1.2.3.- El poder del alma de Cristo

Otra cuestion que dificilmente se estudia en las cristologias
actuales es la del poder del alma de Cristo. Tampoco aqui nos de-
tendremos mucho en ella, sin animo de menoscabar su impor-
tancia.

Lo primero que el Aquinate se pregunta a este respecto es si
el alma de Cristo es omnipotente. Su respuesta es negativa, por-

63 Cf. Ibid., a. 2c.
64 Cf. III, g. 11, a. 5c.
65 Cf. Ibid., ad 1.
66 Cf. Ibid., a. 6, ad 3.
67 Cf. Ibid., a. 3, ad 2.
68 Cf. Ibid., a. 6, ad 2.
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que solo Dios es omnipotente, y porque la encarnacién nada tiene
que ver con la mezcla de la naturaleza divina con la humana; ca-
da naturaleza en Cristo mantiene lo que le es propio. Aunque la
naturaleza humana de Cristo posea la plenitud de gracia, no po-
see lo que es propio de Dios.

En esta cuestién también el Aquinate aplica la doble conside-
racién de la naturaleza humana de Cristo. Segin su propia na-
turaleza y su potencia, ya sea natural o gratuita, su alma estaba
dotada de poder para producir aquellos efectos que son propios
del alma, como gobernar el cuerpo y ordenar los actos humanos,
y también iluminar, mediante la plenitud de su gracia y de su
ciencia, a todas las criaturas racionales, inferiores a ella en per-
feccién, acomodandose a ellas. Considerada como “instrumento
conjunto del Verbo”, puede producir todos los milagros que se or-
denan al fin de la encarnacién, que es la recapitulacién de todas
las cosas en Cristo (cf. Ef 1,10). En este segundo caso, este poder
hay que atribuirlo al agente principal, es decir, al Verbo de Dios
mas que al alma de Cristo.

Se pregunta asimismo si el alma de Cristo gozé de omnipoten-
cia respecto de su propio cuerpo. Considerado segiin su propia
naturaleza y virtud, el alma de Cristo no podia modificar la dis-
posicién natural de su cuerpo, como tampoco podia desviar los
cuerpos exteriores de su curso y orden natural.

Finalmente se pregunta si el alma de Cristo goz6 de omnipo-
tencia respecto de la ejecucion de su propia voluntad. A lo que
responde diciendo que cuando Cristo queria algo para realizarlo
por si mismo, pudo todo lo que quiso, pues desdecia de su sabi-
duria que quisiera hacer algo por si mismo sabiendo que estaba
fuera del alcance de su voluntad. Cuando queria algo para que se
llevara a cabo por el poder divino, como, por ejemplo, la resurrec-
cién de su propio cuerpo y otros milagros del mismo género, sa-
bia que estas obras solo podria realizarlas como instrumento del
Verbo. Por eso,
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Cristo rogaba por aquellas cosas que habian de realizarse en virtud
del poder divino, y también por aquellas que habia de llevar a cabo
por su voluntad humana. Por tanto, el poder como la operaciéon del
alma de Cristo dependian de Dios, “que es el que obra en todos el
querer y el obrar” (Flp 2,13).69

La distincion tomasiana entre esencia y existencia nos permi-
te acercarnos al misterio de esta humanidad singular. La natu-
raleza humana de Cristo, en su fase terrena, es esencialmente la
misma que la nuestra, pero posee elementos de los tres estados
existenciales del hombre: “del estado de gloria asumié la ciencia
de visién, del de inocencia la inmunidad al pecado, del estado de
pecado, la necesidad de sufrir las penalidades de esta vida”.”® Di-
cho de otro modo, la naturaleza humana de Cristo se diferencia
de la nuestra “por su dignidad de gracia y de gloria”. Esta singu-
laridad se fundamenta en ultimo término en su intima unién con
el Verbo. Este privilegio, como la misma encarnacién, estd en
funcion de nuestra salvacion.

1.2.4.- Lo que Cristo asumi6 juntamente con la naturaleza
humana

Cristo no asumié el pecado porque eso no forma parte de la
naturaleza humana y porque hubiera sido un impedimento para
satisfacer por nosotros. De lo contrario, la pena que sufrié seria
la deuda de su propio pecado.” Si asumié voluntariamente la
pena por nuestros pecados, dando un ejemplo sublime a todos los
penitentes.” Como nunca peco, solo tuvo un conocimiento tedrico
del pecado.” No lo conocié por propia experiencia.

69 Ibid., q. 13, a. 4, ad 3.
70 Jbid., a. 3, ad 2.

7t Cf. III, g. 15, a. 1, ad 3.
72 Cf. Ibid., ad 5.

73 Cf. Ibid., a. 3, ad 2.
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Tampoco se dio en él la inclinacién al pecado, por eso no tuvo
que luchar interiormente contra esa inclinacién, pero si luché ex-
teriormente contra el mundo y el diablo.™

Asi como la plenitud de gracia y de virtud excluyen en él la
inclinacion al pecado, asi también su plenitud de ciencia excluye
en él la ignorancia. Si consideramos su naturaleza humana se-
gun su razoén especifica, entonces si se puede afirmar —como he-
mos visto— que Cristo fue “ignorante”; pero si la consideramos
segun su union a la hipéstasis divina, de donde le viene la pleni-
tud de ciencia y gracia, entonces no padecié la ignorancia.”

Cristo asumi6 el sufrimiento real, tanto en su cuerpo como en
su alma. No obstante, en él no se dieron pasiones perfectas, si
entendemos por tales las que se apoderan del alma, es decir, de
la razén, sino “propasiones”, en el sentido de que no le entorpe-
cian el recto uso de la razon. En este sentido, hay que decir que
experimenté verdaderamente la tristeza y el temor, pero sin que
ofuscaran su razon. Experiment6 la admiracion en relacién a su
ciencia experimental. Experimenté una ira laudable, motivada
por el celo y en el orden de la justicia.

Durante el curso de su vida en este mundo Cristo poseia la
bienaventuranza del alma, pero le faltaban todavia algunos ele-
mentos como la impasibilidad del alma y del cuerpo y la gloria de
este ultimo.

Por otra parte, santo Tomas recoge la doctrina del IIT Concilio
de Constantinopla que afirma las dos voluntades de Cristo y sus
dos operaciones. Por lo que se refiere al obrar de Cristo, el Aqui-
nate recurre a la importante doctrina de la instrumentalidad de
la humanidad de Cristo a la que ya hemos aludido de pasada. Su
humanidad es instrumento, unido y libre, del Verbo, lo que les

74 Cf. Ibid., a. 2, ad 3.
75 Cf. Ibid., a. 3, ad 1.
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da a sus acciones un poder singular. No obstante, hay que sub-
rayar que el instrumento no es algo meramente pasivo, sino que
imprime su propio sello a la acciéon. Ademas, hay que senalar que la
instrumentalidad de la humanidad de Cristo se ejerce en doble di-
reccién. Cristo no es Unicamente el instrumento de Dios a través
del cual nos comunica sus dones, sino que es también el instrumen-
to que los hombres adoptan para acercarse a Dios. Esta instrumen-
talidad exige una comunién en la amistad. Asi, al hablarnos de la
satisfacciéon, Tomas nos ensefia que por ser una accién externa
puede llevarse a cabo por medio de algin instrumento, entre los
que se encuentran los amigos.”®

1.3.- Consecuencias de la unién
1.3.1.- Considerando sus relaciones con el Padre

La relacién de Cristo con el Padre tiene un relieve central en
el Evangelio, sobre todo en el cuarto. Cristo no se entiende sin
esa relacion. La cristologia del Aquinate no podia dejar pasar
inadvertido este dato en su reflexién. Califica esta relacién con el
término “sumisién”. Por su naturaleza humana, y como en el ca-
so de cualquier otro hombre, Cristo estuvo sometido al Padre de
un triple modo. En primer lugar, en cuanto al grado de bondad,
pues Dios es la bondad por esencia, mientras que las criaturas
solo poseen cierta participacion de la bondad divina, y, por eso,
por asi decir, estdn sometidas a la irradiaciéon en ellas de esta
bondad. Lo mismo Cristo en cuanto hombre, pues, a pesar de su
santidad humana, en comparaciéon con Dios “no era bueno”. En
segundo lugar, en cuanto al poder de Dios, pues la naturaleza
humana, como toda criatura, esta sujeta a las disposiciones de la
Providencia divina. Asi, todos los acontecimientos referentes a la
humanidad de Cristo estuvieron dispuestos por la Providencia
divina. En tercer lugar, respecto a su propio acto, en cuanto que
por propia voluntad obedece a los preceptos divinos. Asi Cristo
dice de si mismo que siempre hacia lo que le agradaba al Padre;

76 Cf. Ibid., q. 48, a. 2, ad 1.
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a este respecto san Pablo afirma de Cristo que “se hizo obediente
al Padre hasta la muerte” (Flp 2,8).77

En el marco de su relacion con el Padre se sitiia su oracién. A
Cristo hombre le competia orar porque orar es expresarle a Dios
los deseos de nuestra voluntad para que él los cumpla. La ora-
cién de Cristo es una prueba de que poseia una verdadera volun-
tad humana, es decir, de que era hombre. Cristo oré para darle
gracias al Padre de quien recibi6 todos los bienes, dandonos asi
ejemplo de gratitud. También ord para instruirnos, ensenando-
nos de ese modo que él venia del Padre. Or6 igualmente para
darnos ejemplo. Como en nuestro caso, la oracién se convirtié en
abogada de la sensibilidad. Con su ejemplo nos enseié que es li-
cito querer con nuestro afecto natural lo que Dios no quiere, y
también que debemos rendir nuestra propia afectividad ante la
voluntad de Dios. Cristo or6 por si mismo expresando los deseos
de su sensibilidad al pedirle al Padre que apartara de él el caliz
de la pasidén, y expresandole los deseos de su voluntad deliberada
o racional al pedirle la gloria de la resurreccion. Sus peticiones
en el fondo también repercutian en beneficio de toda la humani-
dad. Su oracién fue siempre escuchada, porque su voluntad hu-
mana estaba siempre conforme con la voluntad de Dios. Toda
oracién es siempre escuchada a condicién de que —como en el ca-
so de Cristo— sea conforme con la voluntad divina.

En el marco de esta misma relacion con el Padre situa el sa-
cerdocio de Cristo. Santo Tomas es el Unico entre sus contempo-
raneos que estudid con cierta extension el tema del sacerdocio de
Cristo. El oficio propio del sacerdote es mediar entre Dios y el
pueblo. Esta mediacién se efecttia en una doble direcciéon: por
una parte, transmite al pueblo las cosas divinas (segtn la etimo-
logia la palabra sacerdote proviene de sacerdos, es decir, de sacra
dans, el que da las cosas sagradas), nos da instrumentalmente la
gracia que es capaz de dirigir de nuevo nuestro corazén hacia
Dios; y, por otra, ofrece a Dios las preces del pueblo y satisface de

77 Cf. II1, a. 20, a. 1c.
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alguna manera por los pecados de este. Esta definicién solo la
cumple plenamente Cristo. Solo él nos reconcilié con Dios. El fue
a la vez sacerdote y victima. En él concurren las prerrogativas
del legislador, el sacerdocio y la realeza. Del profetismo ya hemos
hablado anteriormente.

Santo Tomas entiende el sacrificio en el sentido de san Agus-
tin, es decir, como todo aquello que se ofrece a Dios para elevar
el espiritu hacia él. Lo esencial en el sacrificio es la actitud inte-
rior con la que se ofrece algo a Dios. Cristo es sacerdote para no-
sotros, no para si mismo. Ningun efecto de su sacerdocio le
alcanza a él personalmente, porque goza del acceso directo a
Dios y porque carece de todo pecado. “Cristo es la fuente de todo
sacerdocio, pues el sacerdote de la antigua ley no era mas que
una figura de Cristo, mientras que el sacerdote de la nueva ley
obra en su persona [...] Asi, pues, no le compete a Cristo recibir
sobre si el efecto de su sacerdocio”.”® La oracién de Cristo perte-
nece también a su sacerdocio. Cristo alcanzd por su pasién la
gloria de la resurreccion, “no en virtud del sacrificio ofrecido a
modo de satisfaccion, sino en virtud de la devocién con que sufrid
humildemente y por amor, la pasién”.” Este sacerdocio es
eterno. Desde el cielo consuma su sacrificio. Los santos que estan
en el cielo, y que no necesitan ya la expiaciéon de sus pecados,
tienen necesidad eternamente del sacerdocio de Cristo, pues de
él depende su gloria. Se dice que es segun el rito de Melquisedec,
no como si este fuera el sacerdote principal, sino porque simboli-
za la excelencia del sacerdocio de Cristo con relacion al levitico.
La oblacién de Cristo estaba prefigurada mejor por el sacerdocio
levitico, mientras que la participacion en ella estaba prefigurada
mejor por el sacerdocio de Melquisedec.

Después de tratar del sacerdocio, Tomas se pregunta si Cristo
en cuanto hombre es hijo adoptivo de Dios. La respuesta es nega-

78 Ibid., q. 22, a. 4c.
79 Ibid., a. 4, ad 2.
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tiva; de ningiin modo puede decirse que Cristo es hijo adoptivo
del Dios porque es su unico Hijo natural.

El estudio sobre lo que Cristo asumié considerando su rela-
cién con el Padre concluye hablando de la predestinacién®. Cris-
to en cuanto hombre fue predestinado a ser hijo de Dios. En
cuanto al acto mismo del que predestina, su predestinacion no
puede ser ejemplar de la nuestra porque Dios lo predestiné a él y
a nosotros por un mismo y unico acto. Es ejemplar por el bien al
que estamos predestinados: El a ser hijo natural y nosotros a ser
hijos adoptivos. Esta adopcion filial es una semejanza participada
de su filiacién natural. Es ejemplar también en el modo de obtener
este bien, es decir, a través de la gracia. Su predestinaciéon tampo-
co es causa de la nuestra en cuanto al acto, ya que con un mismo y
tnico acto Dios lo predestiné a él y a nosotros, pero si lo es por lo
que se refiere a su término, pues Dios ordend desde toda la eterni-
dad que nuestra salvacion se llevara a cabo por Jesucristo.

1.3.2.- Considerando sus relaciones con nosotros

Por lo que se refiere a la relacion de Cristo con nosotros, santo
Tomas estudia dos cuestiones: La adoraciéon de Cristo y su fun-
ciéon de mediador. Nos detenemos tinicamente con brevedad en la
segunda.

La tunica cuestiéon de la Suma que reflexiona expresamente
sobre esta nocion (I1I, q. 26) ocupa un lugar central en la exposi-
ci6n del misterio del Salvador considerado en si mismo. En ella
quiere responder a dos interrogantes que podriamos formular del
siguiente modo: ;le corresponde a Cristo la funcién de media-
dor?, y jen razén de qué naturaleza? La respuesta al primer in-
terrogante se toma directamente de la autoridad de la
revelaciéon; es decir, la Escritura nos ensefia que Cristo es el Uni-

80 La predestinacién “es una cierta preordenacién habida desde la
eternidad respecto de aquellas realidades que, por la gracia de Dios,
han de producirse en el tiempo”. Ibid., q. 24, a. 1c.
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co mediador entre Dios y los hombres porque con su muerte re-
concilid estos dos extremos.

Su mediacién se ejerce en una doble perspectiva. Por una par-
te, la humanidad de Cristo es el medio por el que Dios se reconci-
lia con la humanidad. Y por otra, Cristo, en su humanidad, con
toda libertad, se entrega por la redencion de todos los hombres.
Siguiendo la ensefianza de la Escritura, Tomas asocia la media-
cién de la humanidad de Cristo al misterio pascual y a su signifi-
cado salvifico. Por Cristo se ha llevado a cabo la reconciliaciéon de
la humanidad con Dios. Nadie antes ni después de €l ha realizado
esta obra. Por eso, este titulo le corresponde de forma tunica y ex-
clusiva; y aunque el término se aplica también a otras personas o
criaturas, no tiene el mismo significado. Toda otra mediacion sal-
vifica, ya sea presente, pasada o futura, es inseparable del inico
mediador, y se ejerce de forma dispositiva o ministerial.

Santo Tomas se pregunta: jen razén de qué naturaleza Cristo
es mediador? En la respuesta a esta pregunta aprovecha la oca-
sién para resaltar una vez mas la singularidad de su humani-
dad. Cristo es mediador en razén de su naturaleza humana,
porque sélo asi esta en medio y dista de Dios y de la humanidad.
La naturaleza humana le permite realizar ciertas acciones, como
la satisfaccion, que son una auténtica revelacion de Dios, y que,
al mismo tiempo, canalizan el amor de todos los seres humanos
que se unen a él para expresar su amor hacia Dios.

Por medio de esta humanidad se lleva a cabo su obra media-
dora, que consiste en “unir a los hombres con Dios, transmitién-
doles sus preceptos y sus dones, y satisfaciendo e intercediendo
por ellos ante Dios”.8! Estas dos funciones son posibles gracias a
la plenitud de gracia y gloria a la que nos hemos referido. Por
consiguiente, esta plenitud de gracia y de gloria, asi como la sa-
tisfaccion e intercesion por la humanidad son los elementos cons-

81 Ibid., q. 26, a. 2c.



242 MANUEL ANGEL MARTINEZ JUAN, O.P.

titutivos de la mediacién de Cristo y lo que le define propiamente
como mediador.

2.- ACCIONES Y SUFRIMIENTOS DEL DIOS ENCARNADO, NUESTRO
SALVADOR

Santo Tomas divide en cuatro partes esta segunda seccién de
su cristologia, que podriamos caracterizar como menos especula-
tiva y mas exegética: 1) Entrada en el mundo; 2) curso de la vida
terrestre; 3) salida de este mundo; 4) su exaltacion después de
esta vida. Por razones de espacio nos centraremos mas bien en la
dos ultimas.82

En la primera parte habla de la concepcion de Cristo, donde
trata de la Madre que lo concibid, del modo de la concepcién y de
la perfeccion de la prole. Sobre la Maria trata en primer lugar de
su santificacién, su virginidad, sus desposorios y la anunciaciéon
0 su preparacién para la concepcién. Santo Tomds cree razona-
blemente que Maria fue santificada en el seno materno y antes
de su nacimiento, pero no antes de su animacién; esta santifica-
cién consistié en la purificaciéon del pecado original. Piensa el
Aquinate que si el alma de la Virgen Maria “no hubiera estado
nunca manchada con el pecado original, seria en detrimento de
la dignidad de Cristo, salvador universal de todos”.®3 Por la san-
tificacién, la inclinacién al mal quedé en ella ligada y, luego, al
concebir a Cristo, fue quitada del todo. Por la santificacién nunca
pecé ni mortal ni venialmente. Por su cercania a la humanidad
de Cristo obtuvo de él una plenitud de gracia superior a la de los

82 Para un estudio detallado del tema remitimos a los siguientes li-
bros: 1. BIFFI, I misteri di Cristo in Tommaso d’Aquino. La Summa
Theologiae, Jaca Book, Milano 2015; Jean-Pierre TORRELL, Le Christ en
ses mysteéres, 2 t. (Jésus et Jésus-Christ 78 et 79), Desclée, Paris 1999;
Quand saint Thomas parle du Christ, Cerf, Paris 2021.

83 Ibid., q. 27, a. 2, ad 2.
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demas. Dando a luz al autor de la gracia, comunicd, en cierto
modo, la gracia a todos. Recibié, ademas, de modo excelente el
don de sabiduria, la gracia de las virtudes y la de la profecia de
un modo acomodado a su condicidn.

Otro tema importante es la virginidad de Maria en la concep-
ciéon de Cristo. Esta virginidad fue conveniente para salvar la
dignidad del Padre que envié a su Hijo. No convenia que Cristo
tuviera otro Padre que no fuera el del cielo, para que la dignidad
de Dios Padre no se comunicara a otro. Convenia también por la
dignidad del mismo Hijo enviado, que es el Verbo de Dios. Con-
venia asimismo a la humanidad de Cristo, que no debia tener pe-
cado, ya que por ella se iba a quitar el pecado del mundo. Y, en
cuarto lugar, por el fin de la encarnacidén, que consiste en que los
hombres renazcamos como hijos de Dios.

Después de la virginidad trata el tema de los desposorios de
Maria con José para afirmar que entre ambos hubo verdadero
matrimonio. De este modo, Maria honra en su persona la virgi-
nidad y el matrimonio.

A continuacién, trata de la Anunciacién, de la materia de la
que fue concebido el Salvador, del principio activo de la concep-
ci6n de Cristo, del modo y orden de la concepcion, de la perfec-
ciéon de la prole concebida, del nacimiento, de la revelacién de
Cristo en su nacimiento, de la circuncision y de la purificacién de
Maria, del bautismo de Juan y del de Cristo. Luego reflexiona
sobre su vida publica, sobre la tentacién, su ensefianza, sus mi-
lagros y sobre la transfiguracion.

2.1.- Su salida de este mundo

El Aquinate establece un cierto paralelismo entre la conve-
niencia de la encarnacién y la conveniencia de la pasién de Cris-
to. Ambos misterios son ante todo la obra de Dios y, por
consiguiente, las acciones en las que se revela de modo supremo
su amor hacia la humanidad. La revelacion nos ensefia que Dios
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redimié a la humanidad por medio de la pasién y muerte de
Cristo.

La redencion humana es una acciéon puramente gratuita de
Dios. No obedece a ninguna presién ni necesidad. Solo esta ins-
pirada por el amor. Sin duda hubiera sido posible redimirnos de
una manera menos costosa, pero, dado que los acontecimientos
se han desarrollado tal y como la Escritura nos los ha transmiti-
do, pensar en otras posibilidades “mejores” seria poner en tela de
juicio la presciencia divina, su voluntad, su preordenaciéon y su
sabiduria.

En la pasion de Cristo concurren muchas cosas que conducen
a la humanidad a una salvacién. Inspirado hondamente en la
teologia paulina, el Aquinate sostiene que la verdadera salvacién
humana consiste en el amor a Dios. Este amor es la primera de
las cosas que concurren en la pasién de Cristo haciéndola muy
conveniente. El camino elegido por Dios es ajeno a toda violencia;
se trata de una auténtica “seduccién” llevada a cabo por la “reve-
laciéon” de un amor que tiene su expresion mas acabada en el su-
frimiento de Cristo en la cruz.%*

Las otras cuatro razones de conveniencia van en el mismo
sentido. La segunda insiste en un seguimiento de Cristo definido
como la imitaciéon de todas sus virtudes, de modo especial su
obediencia, su humildad, su constancia y su justicia. La tercera
nos recuerda los dos efectos principales de la pasién: la libera-
cion del pecado y el mérito de la gracia justificante y de la gloria.
En cuarto lugar, la pasién nos invita a tomar conciencia del pre-
cio de nuestra redencién como si se tratara de un motivo que

8¢ Esta misma idea la encontramos ya en un texto de san Agustin.
Tratado sobre la Santisima Trinidad, Obras de San Agustin, Primera
version espanola, Introduccién y notas del P. Fr. Luis Arias, O.S.A,
Madrid 19562, lib. XIII, cap. 10, n.° 13, p. 729; y también en el Cur Deus
homo?, de san Anselmo. Cf. ;Por qué Dios se hizo hombre?, Obras com-
pletas de san Anselmo, I, Madrid 1952, lib. 1, cap. 6, p. 755.
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suscita en nosotros una mayor necesidad de conservar nuestra
inmunidad ante el pecado. Finalmente, se nos habla de la eleva-
cién de la dignidad humana gracias a la eficacia de este misterio.

Tomas analiza el sufrimiento de Cristo desde diferentes pers-
pectivas: desde el punto de vista cuantitativo y cualitativo, te-
niendo en cuenta las partes de su cuerpo y de su alma afectadas
por él; a partir de su relacién con la vision de Dios, y en razén de
la atribuciéon de tal sufrimiento; desde una perspectiva mas sim-
bélica nos hablara también de la oportunidad del momento de la
pasion, de la conveniencia del lugar en el que se desarrollaron
los acontecimientos, y de la conveniencia de ser crucificado entre
dos malhechores.

Con diferentes formulaciones, Tomas afirma que el valor sal-
vifico no esta en el dolor en cuanto tal, sino en aquello que pre-
tende revelarnos tal sufrimiento. Ya hemos sefialado mas arriba
que el dolor de Cristo en la cruz es, en primer lugar, la expresion
del amor de Dios hacia la humanidad. Es como si se tratara de
un esfuerzo por parte de Dios para hablarnos un lenguaje a
nuestra medida, es decir, humanamente comprensible.

Dada la importancia reveladora del dolor de Cristo, Tomas se
esforzara en ofrecer una descripcion detallada en la que se mani-
fiesta una profunda penetracién psicolégica. Esta descripcién es,
en primer lugar, cuantitativa: Cristo sufrié “todos” los sufrimien-
tos humanos, no de modo “especifico”, sino en cuanto al “género”
considerado de tres maneras. En primer lugar, por parte de
quienes padecid: gentiles y judios, hombres y mujeres, la clase
dirigente y el pueblo, los familiares y los conocidos. En segundo
lugar, padecié todo cuanto un hombre puede padecer: abandono
de los amigos, pérdida de la fama, de la honra, del honor y de los
bienes; desprecios y burlas; padecimiento en el alma (tristeza,
tedio, temor) y en el cuerpo. En tercer lugar, padecié en todos los
miembros del cuerpo.
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Ademas de su cantidad, los sufrimientos de Cristo fueron cua-
litativamente los mas intensos de la vida presente, tanto desde
el punto de vista de la sensibilidad como de la interioridad. To-
mas comienza por reiterar la autenticidad del dolor de Cristo en
su pasion y muerte. En este sufrimiento puede distinguirse un
doble aspecto: el sensible o corporal y el interior (tristeza). Te-
niendo en cuenta esta distincion, el dolor de Cristo en la pasién
fue el mayor de todos.

La autenticidad del sufrimiento, asi como su gran intensidad
exige que, como en todo ser humano, alcance no sélo al cuerpo,
sino también al alma. Toméas no tendra ninguna dificultad en
admitirlo. Ahora bien, para mantener al mismo tiempo la visién
permanente de Dios insistira en la distincién entre la esencia y
las potencias del alma. Atendiendo a su esencia, es manifiesto
que Cristo padecié en toda su alma porque estaba unida a su
cuerpo. En cuanto a las potencias, el alma de Cristo padecid, por
la misma razdn, en sus potencias inferiores, pero no en la razén
superior que tiene a Dios por objeto. Esta afirmaciéon no consti-
tuye una contradiccién para nuestro autor; al contrario, encuen-
tra su justificacién desde diversas perspectivas como en la
mencionada afirmaciéon del Damasceno, o en la afirmacion de
que durante la vida terrena de Cristo no se efectuaba en él la re-
dundancia de la parte superior sobre la inferior, ni del alma so-
bre el cuerpo. Ademias, ambas realidades —gozo y dolor— se
predicaban de Cristo, al mismo tiempo, bajo razones diversas.

El sufrimiento debe atribuirse al supuesto de la naturaleza
humana porque la divinidad es impasible.

Por lo que se refiere a la causa o a los actores de la pasion,
nuestro autor acierta a articular, con gran equilibrio, la libertad
de Cristo y la bondad de la voluntad del Padre frente a la res-
ponsabilidad de los hombres que le llevaron al suplicio, y la fina-
lidad perseguida a lo largo de este proceso: la salvaciéon de la
humanidad. Este equilibrio se logra evitando toda sombra de
burda instrumentalidad por parte de Dios respecto a la humani-
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dad de Cristo y a sus perseguidores. Ni Cristo ni sus perseguido-
res son objeto de una voluntad arbitraria; cada cual conserva su
libertad. En todo caso, es manifiesto que la crueldad humana,
aunque prevista por Dios desde toda la eternidad, no ha sido ni
provocada ni deseada por él.

Cabe preguntarse: ;como nos salva Cristo por su pasién? To-
mas repite varias veces que las acciones y sufrimientos de Cristo
causan nuestra salvacién. Pero, ademas, en la q. 48 trata de res-
ponder a esta misma pregunta recurriendo a cuatro nociones to-
madas de la tradicién patristica y teolégica anterior a él, a la que
afiade una quinta que penetra y sostiene a las anteriores. Segin
esto, por sus acciones y sufrimientos Cristo nos salva mereciendo
nuestra salvacién, satisfaciendo por nuestros pecados, redimién-
donos de nuestras culpas, ofreciéndose en sacrificio por nuestra
reconciliacién, y por eficiencia.

Todas las acciones de Cristo son meritorias, porque su huma-
nidad, al ser instrumento de la divinidad, le da a todas ellas ese
poder salvifico, de tal forma que causan en nosotros la gracia, al
mismo tiempo por mérito y por cierta eficiencia.’® Respecto del
momento en el que merecié por nosotros, el Aquinate afirma ex-
presamente que “Cristo mereci6 nuestra salvacién eterna desde
el principio de su concepcion”.86

Pero, entonces ;no resulta superflua la pasién? Realmente no,
porque “existian por nuestra parte ciertos impedimentos que difi-
cultaban la consecucién de los efectos de los méritos precedentes.
Por eso, para removerlos, fue oportuno que Cristo padeciera”.8’
Algo semejante se dira a propoésito de la satisfaccion.

85 Cf. III, q. 8, a. 1, ad 1.
86 Ibid., q. 48, a. 1, ad 2.
87 Ibid.
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Los méritos de Cristo nos alcanzan mas plenamente por la
pasién, porque por medio de esta obra captamos mejor la revela-
cién de ese amor de Dios y nos dejamos afectar mas hondamente
por él.

No obstante, el mérito de Cristo no suplanta al nuestro, sino
que suscita nuestra colaboracion en la obra redentora.

El mérito de Cristo es inseparable de su persona, asi como de
sus acciones; estas ultimas adquieren también un valor satisfac-
torio que viene a ser como la otra cara de la misma moneda. Sin
embargo, la nocién de satisfaccién aporta matices nuevos a la
explicacion del misterio de nuestra redencion.

Por lo que se refiere a la satisfaccién, en ultima instancia, lo
que esta en juego en esta exigencia es la dignidad humana. Dios
podria prescindir de toda satisfaccion porque en definitiva ésta
no le aporta nada realmente. Pero la comunién resultante entre
Dios y la humanidad seria artificial; podria llegar a ser incluso
un atropello de la libertad humana. Es verdad que la injusticia
pasada forma parte de la historia de la relacién entre Dios y la
humanidad, y ya es imposible cambiarla; pero es posible redimir-
la con la participacién del hombre.

Este papel relevante de la dignidad humana en el proceso sal-
vador se pone de manifiesto en un texto muy clarificador en el
que Tomas se pregunta por la conveniencia de que la humanidad
fuera sanada por la satisfaccion. Y responde senalando tres ra-
zones de conveniencia. En primer lugar, era conveniente que las
cosas ocurrieran de este modo, por parte de Dios, para manifes-
tar su justicia, que actia destruyendo el pecado mediante una
pena. También era conveniente por parte del hombre, porque sa-
tisfaciendo se renueva perfectamente; sin esta satisfaccion no es
posible recuperar la gloria que poseia en el estado de inocencia,
porque el hombre es mas glorioso corrigiendo el pecado cometido
mediante una satisfaccién plena que si es perdonado sin satis-
faccién, ya que la satisfaccion se convierte en cierto modo en cau-
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sa de su propia purificacion. Finalmente, la satisfaccién del
hombre era conveniente desde la perspectiva del orden del uni-
verso, porque con la satisfaccion de la humanidad se recupera el
orden establecido por el Creador. Este deseo de restaurar a la
humanidad contando con su accién es, en opinién del Aquinate,
la maxima expresién de la misericordia divina, porque con la sa-
tisfaccion no pretende tanto alejarle del pecado como conducirle
de nuevo a la dignidad de la naturaleza humana original. Mien-
tras que la penalidad de la satisfaccién es pasajera, la felicidad a
la que nos conduce no tiene fin.

Tomas incorpora a su pensamiento la aporia formulada ante-
riormente por san Anselmo y que hunde sus raices en la tradi-
cién patristica: un puro hombre no podia ofrecer una satisfaccién
ni por él mismo ni por el resto del género humano. Tampoco Dios
debia satisfacer, sino el mismo que pecé. Dado que Dios, en su
sabiduria, no ha querido renunciar a esta exigencia, dicha aporia
sélo podia resolverse, apelando al hombre-Dios, es decir, a Jesu-
cristo, encarnacién de Dios. La satisfaccion constituye una de las
razones de conveniencia principales, aunque no exclusivas, de la
encarnacion, asi como una de las misiones propias del Verbo en-
carnado.

En definitiva, s6lo Dios, por Cristo, puede restaurar en noso-
tros lo que s6lo de él habiamos recibido gratuitamente y perdi-
mos en el ejercicio de nuestra libertad; pero Dios, por la
satisfaccién, apela de nuevo a nuestra libertad para que colabo-
remos con dignidad en la obra de nuestra salvacion.

La pasiéon de Cristo causa también nuestra salvacion por mo-
do de sacrificio. Tomas asocia al sacrificio de Cristo el efecto de
nuestra reconciliaciéon con Dios. La pasién de Cristo constituye
un sacrificio agradable a Dios por la raiz de donde brota, es de-
cir, por su caridad. La eficacia de este sacrificio para perdonar
nuestros pecados y, por consiguiente, para reconciliarnos con
Dios procede también, en Gltima instancia, de esa calidad excep-
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cional de la humanidad de Cristo que la convierte en instrumen-
to de su divinidad.

La nocion de redencion pone de relieve la liberacion de nues-
tra esclavitud del pecado mediante la pasion de Cristo. Por el pe-
cado el hombre se hace esclavo del mismo pecado y del diablo vy,
ademas, se hace reo de una pena o castigo seguin el orden esta-
blecido por la justicia divina; justicia esta ultima que se ejerce
por si sola al respetar Dios la voluntad del pecador que se obceca
en su perdicion.

Esta situacion en la que se encuentra la humanidad caida re-
clama la intervencién divina para poder ser rescatada. Es decir,
solo Dios puede rescatarla o redimirla. La imagen elocuente de la
esclavitud lleva aneja la imagen del pago de un rescate. Este es
el matiz propio que sugiere el término redencion. Para Tomas el
término “redencién” es mas amplio que el término “liberacién”.
Este ultimo estd incluido en aquel. Por otra parte, Tomés rela-
ciona explicitamente este pago de un precio con la nocion de sa-
tisfaccion. La satisfaccién es precisamente el precio de nuestra
redencién o de nuestro rescate: “Cristo —dice Tomas— satisfizo, no
con dinero o algo semejante, sino dando lo maximo que se puede
dar, es decir, entregandose a si mismo por nosotros. Y, por eso,
se dice que la pasion de Cristo es nuestra redenciéon”.®® Es decir,
su “amor” al Padre y a la humanidad caida es el precio de nues-
tra redencion, que encuentra su expresion plastica mas sublime
en su propia sangre o en su sufrimiento o en su cruz. Dicho pre-
cio no podia ser, logicamente, entregado a nadie mas que a Dios.

Como vemos, la nocién de satisfaccidon esta incluida de lleno en
la nocién de redencién, formando parte de su misma definicion.

Esta redencién es eficaz cuando el ser humano la acepta
uniéndose a su dinamismo por medio de la fe y el amor. No hay
automatismos.

88 Ibid., a. 4c.
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Al hablar de la pasién de Cristo como causa eficiente de nues-
tra salvacién, Tomas no hace mas que aplicar a esta accién con-
creta el principio ya enunciado de que Cristo es el instrumento
de la divinidad y como tal obra con el poder de la divinidad, otor-
gando a todas sus acciones ese poder salvifico que procede de
Dios como de su fuente principal.

Después de presentar esta causalidad eficiente, Tomas res-
ponde a tres interrogantes, que cuestionan esta quinta nocién
salvifica, matizando un poco mas su doctrina. En primer lugar,
;como se conjuga el poder divino y la debilidad de Cristo en la
cruz?, ;como esa debilidad puede ser manifestacién del poder
salvifico de Dios? Siguiendo las ensefianzas de san Pablo (1 Co
1,25), Tomas responde diciendo que esta debilidad de Cristo en
la cruz, por ser flaqueza de Dios, posee un poder que excede todo
poder humano porque lo débil de Dios es mds fuerte que los hom-
bres.® La segunda objecién argumenta a partir de las leyes mis-
mas de la causalidad eficiente: la eficiencia de todo agente
corporal se efectiia iinicamente mediante el “contacto fisico”, pe-
ro la pasién de Cristo no pudo tocar a todos los hombres, luego
no puede ser causa eficiente de la salvacién de todos los hom-
bres. Segiin santo Tomas, la humanidad no entra en contacto con
la pasién de forma fisica, sino de forma espiritual, mediante la fe
y el bautismo, sacramento de la fe, porque aunque esta accién
sea una accion corporal, sin embargo, posee un poder espiritual
debido a su unién con la divinidad.?® Finalmente, el tercer inte-
rrogante se pregunta si no es incompatible el hecho de que la pa-
si6on de Cristo obre al mismo tiempo por mérito y por via de
eficiencia, pues quien merece algo espera recibir el efecto de otro,
mientras que quien obra eficientemente él mismo es causa del
efecto. Esta incompatibilidad existiria realmente si Cristo produ-
jera el mismo efecto de estos dos modos diferentes y segun el
mismo aspecto. Esta diferencia de aspecto o de razén es la que
permite a Tomas distinguir estas cinco modalidades segun las

8 Ibid., ad 1.
9 Ibid., ad 2.
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cuales por la pasion de Cristo se lleva a cabo la salvacién de toda
la humanidad.®® En realidad, la causalidad eficiente es el tnico
modo que esta siempre presente y acompana todo el proceso sal-
vifico, desde el primer momento de la encarnacién de Cristo has-
ta su resurreccidén y ascension.

2.2.- Su exaltacion después de esta vida

Tomas concluye su exposicién del misterio del Verbo encarna-
do hablando de lo que pertenece a la exaltacién de Cristo, es de-
cir, de su resurreccién, de su ascensiéon a los cielos, de su
entronizacién a la derecha del Padre y de su poder judicial, mis-
terios todos ellos muy relacionados. No se trata de un apéndice,
sino de una parte fundamental de su exposicién del misterio de
nuestra redencién o de su cristologia.

2.2.1.- La resurreccién de Cristo

El término resurreccién es equivoco, pues se aplica en la Es-
critura y en el lenguaje corriente a tres realidades diferentes: a
las resurrecciones del Antiguo Testamento y a las realizadas por
Cristo durante su existencia terrena en carne mortal o a las rea-
lizadas por alguno de sus discipulos, a la resurreccién de Cristo
y, finalmente, a nuestra futura resurreccién. Las primeras son
anuncios o figuras de la de Cristo; consisten en retornar a la
misma vida de antes después de haber pasado por la experiencia
de la muerte. Este tipo de resurreccién es “imperfecta” porque se
resucita para volver a morir. Pero la resurrecciéon verdadera y
perfecta consiste en “ser liberado no sélo de la muerte, sino tam-
bién de la necesidad de morir, y lo que es mas, de la posibilidad
de morir”.?2 La resurreccién verdadera no se confunde con cual-
quier tipo de inmortalidad, sino que es esencial a ella la partici-
paciéon de la misma vida de Dios. En este sentido, Cristo es el

91 Ibid., ad 3.
92 Ibid., q. 53, a. 3c.
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primero de los resucitados, el primero en alcanzar una vida ple-
namente inmortal. Por consiguiente, la resurreccion “verdadera”
toma su definicién de la resurrecciéon de Cristo. Su resurreccién
se distingue de la nuestra por ser su causa y su ejemplar, asi
como por el grado de dignidad y perfeccion.”?

Para Tomas, como para san Agustin, existe una doble muerte
y, en consecuencia, una doble resurreccion: la del cuerpo y la del
alma. La muerte del alma consiste en separarse de Dios; ésta fue
la causa de la otra muerte. Esta segunda muerte no afecté a Cris-
to, pues nunca se separé de Dios. La muerte fisica aparece como la
separacion del alma y del cuerpo. Asi la experiment Cristo con la
particularidad de que la divinidad continué personalmente unida
a estos dos elementos constitutivos del ser humano. No obstante,
esta separacion fue una cierta descomposicion.?* En esta pers-
pectiva la resurreccion consistira en volver a unirse de nuevo el
cuerpo y el alma por el poder de Dios, y en la reintegracién de
todo cuanto la muerte habia destruido. Pero, ademas, la resu-
rreccion de Cristo llevo consigo una transformacion de su cuerpo.
Este se transformé por redundar sobre él la gloria de su alma,
gloria que posey6 desde su concepcién. Esta transformacion no
impide que siga siendo un cuerpo humano de la misma naturale-
za que antes, sin carecer de nada de lo que pertenece a la natu-
raleza humana. Tomas, siguiendo la doctrina del Credo, defiende
el realismo del cuerpo humano de Cristo resucitado; no se trata
de un fantasma, como el mismo Cristo declara a sus discipulos
(Lc 24,39-40). Este cuerpo se caracteriza por ser de la misma na-
turaleza que antes, pero esta glorificado, aunque en las aparicio-

93 Pedro Rodriguez en su colaboracién: “La resurreccién de Cristo en
el pensamiento teolégico de Santo Tomas”, AA.VV., Veritas et Sapien-
tia. En el VII Centenario de Santo Tomds de Aquino, Pamplona 1975,
327-336, sintetiza acertadamente la reflexion del Aquinate sobre la re-

surreccién de Cristo con tres expresiones: “resurrectio vera”, “resurrec-
tio perfecta” y “resurrectio gloriosa”.

94 Cf. III, q. 53, a. 1, ad 1.
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nes a sus discipulos, Cristo no les mostré la gloria de su cuerpo.?
Es un cuerpo “espiritual”, segin la ensenianza de san Pablo. To-
mas entiende este cuerpo espiritual en el sentido de que esta
sometido al espiritu. Por lo que se refiere a “su propia figura”, es
un cuerpo localizado en la actualidad tnicamente en un solo lu-
gar, es decir, en el cielo; de forma sacramental puede encontrase
en muchos lugares a la vez.%

Tomas atribuye ademas al cuerpo glorioso las cualidades cla-
sicas: claridad, agilidad, sutileza e impasibilidad.?” No es propio
del cuerpo glorioso ocupar, al mismo tiempo, el lugar de otro
cuerpo; cosa que Cristo llev6 a cabo entrando en el cenaculo con
las puertas cerradas, no por la naturaleza del cuerpo glorioso
sino por el poder de la divinidad que le esta unida. Otra cualidad
de este cuerpo es el ser tangible y poder aparecer y desaparecer a
la vista de todos.

La resurreccion de Cristo al tercer dia significa simbdlicamen-
te para el Aquinate el comienzo de una nueva era en la historia
de la salvacién; la resurreccion abre la era de la gracia.”®

Respecto a su autor, la resurreccion de Cristo es obra del poder
de Dios o de toda la Trinidad. Tomas interpreta las formulas de la
Escritura, aparentemente contradictorias, que atribuyen la resu-
rreccion tanto a Dios como a Cristo, recordandonos que el Padre y
el Hijo tienen el mismo poder y la misma operacion; por eso, pue-
de decirse que fue resucitado por el poder del Padre o por el suyo
propio. Respecto a la participacion de su naturaleza humana en
este misterio, Tomas recurre a la mencionada doble considera-
cién de la naturaleza humana de Cristo: como instrumento de la
divinidad y como naturaleza creada. Desde esta segunda pers-

95 Ibid., q. 54, a. 2, ad 1.

9 Ibid., q. 76, a. 5,ad 1y a. 8c.
97 Ibid., q. 45, a. 2 c.

98 Cf. Ibid., q. 53, a. 2c.
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pectiva no es posible una colaboracién de su naturaleza humana
en esta accidén, sino que es una obra totalmente atribuida a la di-
vinidad. Desde la otra perspectiva el cuerpo y el alma de Cristo
se retomaron mutuamente.?

Como en la reflexiéon sobre los otros misterios de la vida de
Cristo, el Aquinate se pregunta por la “necesidad” de la resurrec-
cién de Cristo, entendida esta necesidad como “conveniencia”’. En
las cuestiones que dedica a la resurreccién aparece con frecuen-
cia la preocupacién por poner de relieve el papel salvifico de la
resurreccién unido a la pasién.

El Aquinate desarrolla mas la concepciéon de la resurreccién
como misterio de salvacién que la concepcién apologética.00

La resurreccion de Cristo fue necesaria, en primer lugar, para
manifestar la justicia divina, a la que corresponde ensalzar a los
que se humillan por Dios. Este razonamiento, ademas de atri-
buir la resurreccién a la justicia divina como causa principal
—afirmacién que Tomaés repite varias veces—, pone de manifiesto
el caracter revelador de este acontecimiento. El Dios que resucita
a Cristo de entre los muertos no es un Dios arbitrario, sino al-
guien que cumple su palabra. Este razonamiento nos remite
también a la légica de la vida humana establecida por Dios: hu-
millacién-exaltacién. Al mismo tiempo establece una relacién
“causal” entre la vida, la muerte y la resurrecciéon de Cristo, que
se aplica igualmente, salvando las distancias, al resto de la hu-
manidad. La resurrecciéon es como el fruto maduro de una vida
acorde con la voluntad divina; en eso consiste la verdadera humi-
llacién en el caso de los hombres; en el caso de Cristo llega hasta
la kénosis, el abajamiento, la encarnacién. La vida segtn la gra-
cia desemboca en la resurreccién, o, como dice el Aquinate, la vi-

99 Jbid., a. 4c.

100 I misteri di Cristo in Tommaso d’Aquino. La Costruzione della
Teologia, vol. 1, Jaca Book, Milano 1994, 398.
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da de la gracia dispone para la gloria,!?! pues ésta no es otra cosa
que la plenitud de aquella. Es la gracia la que fundamenta el
meérito. Al resucitar a Cristo, Dios cumple sus promesas. Existe
una relacién entre el mérito, es decir, la aceptacion de la gracia,
y la resurreccion. Cristo merecié la resurreccién por su caridad y
obediencia hasta la muerte. Ese es el orden trazado por Dios al
que él mismo se mantiene fiel. Dios no es deudor mas que de su
propia promesa.

En segundo lugar, la resurrecciéon constituye una instruccion
para nuestra fe, porque con ella se confirma nuestra fe en la di-
vinidad de Cristo. Recordemos que para Tomas la salvacién hu-
mana depende de nuestra fe tanto en la humanidad como en la
divinidad de Cristo. En tercer lugar, dada la estrecha unidad que
existe entre Cristo y la humanidad, la resurrecciéon de Cristo
viene a levantar nuestra esperanza, porque al ver resucitado a
Cristo, nuestra cabeza, esperamos que también nosotros resuci-
taremos. En cuarto lugar, la resurreccién de Cristo viene a in-
formar la vida de los fieles infundiendo en ellos una vida
nueva.l%2 Por consiguiente, la resurreccién es una realidad que se
hace presente ya a lo largo de esta vida. Finalmente, la resurrec-
cién viene a completar la obra de nuestra salvacion: “Porque asi
como soporté estos males liberandonos de ellos por su muerte,
asi fue glorificado resucitando para promovernos a los bienes,
segun se dice en Rm 4,25: Entregado por nuestros delitos y resu-

10t 1T, q. 53, a. 3, ad 3.

102 Segtin R. Lafontaine, esta cuarta razén no se refiere propiamente
a la caridad, sino al conjunto de las virtudes morales, porque la promo-
cién de la caridad seria mas bien uno de los efectos espirituales de la
ascension. Cf. La résurrection et lexaltation du Christ chez Thomas
d’Aquin. Analyse comparative de S. Th., III°, qu. 53 a 59. Excerta ex
dissertatione ad Doctoratum in Facultate Theologiae Pontificiae Uni-
versitatis Gregorianae, Roma 1983, 47. Sin embargo, nada nos hace
pensar que la caridad quede excluida de esta vida nueva incoada por la
resurreccién, cuando en el fondo es su elemento esencial. Por otra par-
te, la caridad es la que da forma propiamente al resto de las virtudes.
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citado para nuestra justificacion”.193 Mas adelante, en otro texto,
Tomas clarifica la funcién salvifica de ambos misterios diciendo
que “propiamente hablando en la pasion de Cristo se llevo a cabo
nuestra salvaciéon en cuanto a la remocién de los males, sin em-
bargo, en la resurrecciéon se efectudé esa misma salvaciéon en
cuanto a la incoacién y ejemplaridad de los bienes”.104

Respecto a la génesis de nuestra fe en la resurreccion, los cris-
tianos de todos los tiempos llegamos al conocimiento de este mis-
terio salvifico de forma mediatizada a través del testimonio
apostolico. Segin Dionisio, ese es el orden establecido por Dios
en el mundo de la revelacién: los mayores reciben la revelacién
inmediatamente de Dios y a través de ellos Dios se comunica
también con los menores. En el origen del conocimiento del mis-
terio de la resurreccién existe una experiencia de revelacidn,
pues sblo se puede acceder a este misterio por la revelacion, o lo
que es lo mismo, por un don especial de la gracia. Los apéstoles
son los testigos privilegiados de la resurrecciéon de Cristo porque
tuvieron una experiencia “inmediata” de su revelacion; recibie-
ron este don con el fin de comunicarlo a todos, para que todos se
salven. El conocimiento de este misterio depende de la revelacion
porque tanto su punto de partida como su punto de llegada son
desconocidos para nosotros. Esto hace necesario por parte de Dios
una revelacion, y por parte de la humanidad reclama la fe. Por
consiguiente, esta experiencia de revelacion de los apodstoles no les
dispensé de la fe, porque no se puede aducir ninguna prueba de-
mostrativa de la gloria futura, realidad que sélo podemos conocer
en esta vida por la fe y no por la experiencia inmediata.

Para probar la verdad de su resurreccién, Cristo utilizé6 dos
tipos de argumentos relacionados ambos con la revelacion, y que
solo son aceptables en el contexto de la fe. En primer lugar, los
testimonios de los angeles que anunciaron la resurreccion a las
mujeres y los testimonios de la Escritura; aunque los evangelis-

103 11, q. 53, a. 1c.
104 Jpid., ad 3.
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tas no nos han transmitido el contenido explicito de tales testi-
monios. La segunda clase de argumentos esta relacionada con
las apariciones y se refiere a los signos que Cristo resucitado
realizé en presencia de sus discipulos. Con estos signos, Cristo
quiso probar a sus discipulos dos cosas esenciales para la fe en la
resurreccién: que es verdadera y también gloriosa.l%

Las apariciones del resucitado, como cualquier experiencia de
revelacién, dependen, por parte de quien las recibe, de la diver-
sidad de sentimientos o de la disposicién de la mente respecto a
las cosas divinas.1%6 Una mente mal dispuesta percibe las cosas
divinas con cierta mezcla de duda o error, mientras que, al con-
trario, una mente bien dispuesta las percibira con mayor nitidez.
Por eso —dice Tomas—, Cristo resucitado se aparecié en su propia
figura a los que estaban bien dispuestos, y en distinta figura a
los que titubeaban en la fe como, por ejemplo, a los discipulos de
Emaus.107

;,Como causa este misterio en nosotros la salvacién? Esta es
una de las cuestiones mds originales de la reflexién tomasiana
sobre la resurreccién, a pesar de su brevedad. El Aquinate la
responde en dos articulos en los que encontramos ademads la re-
peticién de algunas ideas importantes. El primer articulo trata
de la resurreccién de Cristo como causa general de la resurrec-
cion humana, y el segundo de esta misma resurreccion como
causa particular de la resurreccion de las almas o de nuestra jus-
tificacién. Esta segunda resurreccién, que comienza ya en esta
vida, es lo especifico de la salvacion cristiana, pues la resurrec-
cién de los cuerpos con sus almas, pero sin participar de la vida
nueva, es algo a lo que todo ser humano est4 llamado.

105 Cf, Ibid., q. 55, aa. 5y 6.
106 También en este punto se refleja la influencia de Dionisio.

10711, q. 55, a. 4c.
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Para mostrar que la resurrecciéon de Cristo es causa de la
nuestra, Tomas recurre a un principio aristotélico que dice asi:
“Lo primero en un género cualquiera es causa de todo lo que le
sigue”. Ahora bien, la resurreccién de Cristo es lo primero en es-
te género, segun testimonia la Escritura, luego es causa de toda
otra resurreccion posterior. Tomas razona su respuesta a partir
de la atribucién que se hace al Verbo como principio de vida, y a
partir del orden de causalidad establecido por Dios en nuestro
mundo y segun el cual Dios obra a partir de las causas segundas.
De este modo, es razonable que el Verbo confiera la vida primero
al cuerpo que le esta naturalmente unido y luego, por medio de
él, obre la resurreccion de todos los otros.108

2.2.2.- La ascensién de Cristo

Como en el caso de la resurreccién, el Aquinate comienza su
reflexion sobre la ascensién de Cristo estableciendo, en primer
lugar, su conveniencia. Puesto que el lugar debe ser proporcional
a quien lo ocupa, y como después de su resurrecciéon Cristo inau-
gurd por su misma resurreccién una vida inmortal e incorrupti-
ble, no convenia que permaneciese en esta tierra sometida a la
generacién y a la corrupcién. 1o

Ahora bien, jen qué se diferencian estos dos misterios?; o me-
jor, ;qué afiade la ascensién a la resurreccion? Tomaés no se plan-
tea directamente estas cuestiones, pero responde indirectamente
a ellas al dar respuesta a una objecién que considera inutil la as-
cension de Cristo porque ésta no le aporta ningun tipo de creci-
miento ni en el cuerpo ni en el alma. Para el Aquinate también
es cierto que la ascensién no constituye ningin aumento o creci-
miento en las cosas que son esenciales a la gloria. Sin embargo,
la aportacién original de la ascensién reside en la dignidad del
lugar alcanzado por esta accién. Esta aportacion contribuye de

108 Cf, Ibid., q. 56, a. 1 c.
109 Cf, Ibid., q. 57, a. 1 c.
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algiin modo al bienestar de la gloria. Cristo resucitado pasa a
ocupar un lugar mas propio y conveniente a su gloria, lo cual le
anade un cierto gozo. Aunque, por otra parte, hay que senalar
que este gozo no comenzé cuando Cristo subié al cielo, sino que lo
experimenté de nuevo en la ascensién como quien se goza por la
consumacién de una obra realizada.l10

El Aquinate estudia también otras cuestiones relativas a la
ascension de Cristo como, por ejemplo, en virtud de qué natura-
leza subi6 al cielo. La naturaleza que ascendié no fue otra que la
naturaleza humana, pues la naturaleza divina no es susceptible
de realizar movimientos locales.!'' No obstante, la naturaleza
divina fue la causa primera de la ascensién de Cristo, porque se-
gun los principios de la naturaleza humana no habria podido as-
cender al cielo. Sin embargo, la naturaleza humana glorificada le
anade un cierto poder a esta naturaleza que la convierte en cau-
sa segunda de su ascension. Por este poder, el alma glorificada
mueve al cuerpo resucitado como quiere.!12

Tomas se plantea también la cuestion del alcance soteriolégico
de este misterio, distinguiendo en él un doble enfoque o perspec-
tiva. La ascensién de Cristo es causa de nuestra salvacion do-
blemente: 1) Por nuestra parte, en cuanto que por la ascensién
de Cristo nuestra mente se mueve hacia él, pues por su ascen-
sién se da lugar a la fe, a la esperanza y a la caridad. Ademas,
también por la ascensién aumenta nuestra reverencia hacia él,
de tal forma que ya no lo consideramos como un hombre terreno,
sino como Dios celeste;!13 2) por parte de Cristo, en cuanto a las
cosas que €l hizo por nuestra salvacién en su ascensién. En pri-
mer lugar, nos prepar6 el camino para ascender al cielo, porque
él es nuestra cabeza, conviene que los miembros sigan a la cabe-

10 Cf. Ibid., ad 2.
1 Cf, Ibid., a. 2c.
12 Cf. Ibid., a. 3c.
13 Jbid., a. 6 c.
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za alli donde ésta les precedid a ellos. Y como prueba de ello, in-
trodujo en el cielo a las almas de los santos que habia sacado del
infierno. En segundo lugar, asi como el pontifice en el A.T. en-
traba en el santuario para presentarse ante Dios en favor del
pueblo, asi también Cristo entrd en el cielo para interceder por
nosotros, como dice Hb 7,25. La misma presencia de su naturale-
za humana, que introdujo en el cielo, es como una cierta interce-
siébn por nosotros, pues, porque Dios exalté de este modo la
naturaleza humana en Cristo, también se compadecera de aque-
llos por quienes el Hijo de Dios asumié la naturaleza humana.
En tercer lugar, constituido en Dios y Sefior que se sienta en el

trono de los cielos, envia desde alli los dones divinos a los hom-
bres.114

En lo que acabamos de decir se resume lo esencial del miste-
rio de la ascension de Cristo como misterio salvifico. Por una
parte, esto determina la relacién de todo discipulo con su maes-
tro. Por otra, Cristo mismo nos abre el camino de la salvacién de-
finitiva, nos impulsa hacia ella con su intercesién y nos otorga
los dones necesarios para alcanzar una meta tan elevada, impo-
sible de lograr con las solas fuerzas humanas. La ascension de
Cristo no ejerce sobre la humanidad una causalidad meritoria,
como en el caso de la pasién y de todos los deméas misterios de la
vida terrena de Cristo, sino que, como la resurreccién, ejerce so-
bre nosotros una causalidad eficiente.!'5 Esta afirmacién no con-
tradice la estrecha unidad que existe entre todos los misterios de
Cristo. Dada la intima comunién de vida y de destino que Dios
establecié entre Cristo y la humanidad, es como si por su ascen-
s16n Cristo hubiera adquirido para si mismo y para todo el géne-
ro humano el derecho de habitar en la mansién del cielo para
siempre. Como la resurreccién, la ascensiéon hace realidad en
Cristo la gran promesa de Dios que algtin dia se cumplira defini-
tivamente en cada uno de los creyentes!!® adheridos a Cristo por

114 Jhid.
115 Cf. Ibid., a. 6, ad 1.
116 Jpid., q. 58, a. 4, ad 1.
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la fe, la esperanza y el amor. Ese dia la humanidad entera al-
canzara —por la gracia de Dios— el culmen de su salvacién.

CONCLUSION

En sus obras teoldgicas santo Tomaés no descuid6 la dimensién
espiritual de su reflexion. Meditando el misterio de Cristo, esta
dimension es manifiesta. En el fondo, este misterio viene a hacer
posible el fin para el que Dios nos cred: compartir con nosotros su
propia felicidad. Pero Dios espera de nosotros una repuesta posi-
tiva y a la altura del amor que nos revela y nos muestra en el
misterio de Cristo. De su concepcion a su ascension y sesién a la
derecha del Padre, Cristo encarna el amor misericordioso que
Dios siente por la humanidad, y nos invita a entrar en esta di-
namica. El misterio de Cristo no es nunca una llamada a la pasi-
vidad sino a la accién. El amor es dindmico, es activo, se muestra
en las obras. Tanto la encarnacién como la pasién como la resu-
rreccion y ascension de Cristo tienen que ver con nuestra vida
teologal. Asi lo hemos podido percibir al acercarnos a esta obra.
La encarnacién es —como dijimos— el modo mas profundo de ha-
cernos progresar en el bien, porque por ella nuestra fe se hacer
mas cierta, se acrecienta nuestra esperanza y nuestra caridad
recibe un impulso decisivo. Ademas, somos movidos a hacer el
bien al contemplar la vida de Cristo, el ejemplo méas elevado de
cémo se debe vivir humanamente. Por otra parte, contemplamos
la humildad de Dios, lo que nos impulsa a destruir nuestra pre-
suncién y soberbia; esta tltima —lo hemos dicho también— consti-
tuye el mayor obstaculo para vivir la comunién con Dios, objetivo
de la vida espiritual. Algo semejante ocurre con los demas miste-
rios. La resurrecciéon confirma nuestra fe en la resurrecciéon de
Cristo, levanta nuestra esperanza e infunde en nosotros vida
nueva, la vida del Espiritu de Cristo, una vida caracterizada so-
bre todo por la caridad. En todo esto santo Tomas deja a salvo la
dignidad humana. Con la encarnacion y demas misterios de la
vida de Cristo se nos revela la grandeza de esta dignidad. Tener
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en mente la propia dignidad y la de nuestros semejantes deberia
conducirnos a humanizar nuestras relaciones, a convertirlas en
mas respetuosas, mas fraternas y mas auténticas.

Como hemos visto, para el Aquinate no hay otro camino espi-
ritual para llegar a Dios, para vivir en comunién con él y expe-
rimentar la salvacién que el recorrido por el Hijo de Dios
encarnado. Ahora bien, no es posible caminar por ese camino sin
apegarse a Cristo. Sin su gracia no se da un paso. Cristo traté de
agradar al Padre en todo, haciendo siempre su voluntad, aunque
le costara la vida. Asi debe obrar también todo cristiano que
quiera vivir en plenitud su vocacion y alcanzar la meta de su
existencia.



