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Encarnaciony
definicion de hombre

Rev. Aragon. Teol. 53 (2021) Emilio Aznar Delcazo

La reflexion creyente sobre la encarnacion del Hijo de Dios es uno de los come-
tidos principales de la cristologia. Una reflexion que en los ultimos cincuenta afios se
ha ido entretejiendo con la de la antropologia en el esclarecimiento del misterio del
hombre y de su llamada al encuentro con Dios en Cristo y con la de la consecuente
mision de la Iglesia que ha de hacer del hombre su camino. Me propongo en estas
paginas exponer algunas cuestiones de antropologia teoldgica que han guiado mi
interés teoldgico, no solo en estos veinticuatro anos de docencia, sino desde que
en 1989, mi admirado profesor Olegario en Salamanca me entregara a modo de
maestro oriental a discipulo la siguiente frase del Concilio Vaticano II: “lpse enim,
Filius Dei, incarnatione sua cum omni homine quodammodo Se univit” (GS 22,2).
Sirva mi testimonio como reconocimiento agradecido a la Facultad de Teologia de la
Universidad Pontificia de Salamanca, al Instituto Catélico de Paris y al Centro Regio-
nal de Estudios Teoldgicos de Aragdn, en la celebracion de su cincuenta aniversario.

1. Un poco de historia

El 19 de octubre de 1970 tenia lugar en Zaragoza la solemne inauguracion del
primer curso académico del nuevo centro (C.R.E.T.A.) presidida por D. Pedro Cante-
ro Cuadrado, Arzobispo de Zaragoza, que actuaba como moderador del Patronato.
Justo por esas mismas fechas Ediciones Sigueme publicaba en espafol la emble-
matica obra de M. Flick y Z. Alszeghy, Fondamenti di una Antropologia Teologica
(Florencia 1970), con el titulo Antropologia Teoldgica'. Estamos ante el nacimiento de
un nuevo tratado teoldgico que, ademas de ser la primera «Antropologia teoldgica»,
tiene particular interés por haber sido escrita a caballo entre los periodos previo e
inmediatamente posterior al Concilio Vaticano Il. Los dos profesores de la Universi-
dad Gregoriana supieron recoger oportunamente los frutos de un replanteamiento
teoldgico del hombre a la luz de la revelacion, que tuvo en el Concilio un respaldo, a
la vez que un nuevo inicioz.

" M. Flick — Z. Alszeghy, Antropologia Teoldgica, Salamanca 1970.
2 Cf. F. A. Castro Pérez, “Cuarenta anos de Antropologia Teoldgica. Flick y Alszeghy, Fonda-
menti (1970)”, Estudios Eclesiasticos, 85/334 (2010), 515-546.
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Méas alla de la anécdota, la coincidencia de estos dos acontecimientos tiene su
significado, porque la evolucién de esta materia durante los Ultimos cincuenta afos
va de la mano de la constante renovacion de los planes de estudios de los centros de
estudios teoldgicos y es reflejo, en definitiva, de la vitalidad de la reflexion teoldgica
en su natural exigencia de ser significativa para un ser humano que siempre ha de
vivir el misterio de Dios en el contexto del tiempo que le toca vivir. Natural exigencia
que determina también, en consecuencia, lo que haya se ser y significar un centro
de teologia.

Conocemos bien, y asi lo explicamos en el aula, la incomodidad que suponia
alla por los anos cincuenta del siglo XX para algunos tedlogos, la utilizacion de dos
métodos distintos de estudio en el tratado clasico De Deo creante et elevante: por
un lado el filoséfico, con el que se abordaba el tema de la creacion (el hombre creado
compuesto de cuerpo y alma) y, por otro, el teolégico, en lo referente a la vocacion
sobrenatural del hombre (el primer pecado de los angeles, el de los hombres, o
pecado original, y también la inmaculada concepcién de Maria). De esta manera, la
elevacion al orden sobrenatural, aparece como un anadido extrinseco a la naturaleza
del hombres. La reflexién sobre la elevacion del hombre se reduce a su llamada a
participar en la vida divina (la llamada elevacion sobrenatural). Concebida como algo
que se anade a un sujeto ya totalmente constituido, nada relevante parece aportar a
la pregunta fundamental de la antropologia: “;, Qué es el hombre?”+. Una incoherencia
todavia mayor si tenemos en cuenta que, al mismo tiempo, se mantenia vigente en
los estudios el antiguo tratado De gratia. Su arraigo en la teologia venia determinado
por disputas de escuela como la De auxiliis, que habian centrado las cuestiones de
la gracia desde los tiempos del concilio de Trento en torno a la dialéctica entre gracia
y libertads. Nada mas inapropiado para una presentacion sintética de la teologia en la
que pareciera que nada tuviera que ver el tema teoldgico de cémo actua Dios en el
hombre (gracia) con el de su redencion en Cristo tras el pecado (elevacion). Ni el de
la creacion (el natural) con el de su llamada a la vida divina (el sobrenatural), en aras
de una perfecta salvaguardia de la gratuidad del don de la visién de Dios®.

Cf. L. F. Ladaria, Introduccion a la Antropologia Teoldgica, Estella 1993, 24-25.

Cf. A. Scola, Antropologia Teolégica, Valencia 2003, 17.

Ib., 18; G. Colzani, Antropologia Teoldgica. El hombre, paradoja y misterio, Salamanca 2001, 30.
Tres autores del siglo XX coinciden en la busqueda de formulaciones teoldgicas que no hagan
del don divino algo totalmente extrafio al hombre. Para ello recuperan la teologia de Santo Tomas, de la
Patristica y la visién unitaria que la Escritura tiene del hombre. Insisten pues en la inmanencia de la gracia
y no aceptan que se puedan establecer dos érdenes superpuestos, natural y sobrenatural, de una forma
tan precisa como la teologia habfa intentado hacer: H. de Lubac, Surnaturel. Etudes historiques, Paris
1946; Id., Le mystére du surnaturel, Paris 1965; K. Rahner, “Sobre la relacién entre naturaleza y gracia”
(1969), en ET [, 5 ed., Madrid 2000, 299-319; /d., “Naturaleza y gracia” (1961), en ET IV, 4 ed., Madrid
2002, 199-224; J. Alfaro, Cristologia y antropologia, Madrid 1973, 227-343. Cf., G. Colzani, Antropologia
Teoldgica..., 296-298; L. F. Ladaria, Teologia del pecado original y de la gracia, Madrid 1993, 3-30; J. L.
Ruiz de la Pefia, £/ don de Dios. Antropologia Teoldgica especial, Santander 1991, 19-39; J. A. Sayés, La
gracia de Cristo, Burgos 2010, 509-599.
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Fue principalmente K. Rahner quien, ademas de constatar esta fragmentacion
de materias teoldgicas en su articulo Anthropologie, theologische (1957), publicado
en la segunda edicion del Lexikon?, propone la articulacion de estos tratados toman-
do como referencia al hombre y como punto de partida para la construccion de una
verdadera antropologia teoldgica la conciencia del hombre cristiano de saberse per-
sonalmente interpelado por Dios, con la palabra de su autocomunicacion absoluta,
libre y gratuita, en su propia vida. La llamada del hombre a la comunién con Dios
en Cristo, es decir, la condicion creatural del hombre comprendida como esencial
apertura a Dios. Segun esta vision, el hombre seria desde siempre objeto del ofre-
cimiento de la gracia por parte de Dios y, en consecuencia, su fin sobrenatural seria
un elemento originario de su ser hombre: lo que Rahner denomina, el existencial
sobrenatural. El sobrenatural (el don de la gracia de la participacion en la vida divina),
aun siendo gratuito, es decir, inmerecido, indebido a la naturaleza del hombre, sin
embargo, esta desde siempre en el hombre que existe en la historia, puesto que Dios
siempre ha constituido el dinamismo trascendente de la libertad humanas. De ahi su
propuesta del método trascendental, que encuentra en la antropologia teoldgica su
aplicacion y que el mismo autor explica en distintas ocasiones®.

La empresa no estaba exenta de dificultades pues, al mismo tiempo que su
propuesta se inscribia en lo que, frente a la teologia manualistica del momento, se
podria calificar como de giro antropologico, sin embargo, no podia caer en un burdo
reduccionismo antropoldgico que dejara al hombre ayuno de Dios y entregado a su
propia autosuficiencia y finitud®. De ahi la importancia de la clave cristologica para
la comprension del hombre, es decir, la relacion de la antropologia con la cristologia.
Pues, la interpelacion de Dios al hombre, histéricamente realizada, se da sobre todo
en Jesucristo, que es el Hijo de Dios hecho hombre. De este modo, la cuestion
fundamental de la antropologia teolégica viene a ser ¢qué significa para la misma
definicion del ser humano el hecho de que el Hijo de Dios se ha hecho hombre?.

7 K. Rahner, “Anthropologie, Theologische”, en LThK |, 618-627. Puede leerse en espafiol: d.,
“Antropologia teoldgica”, en SM 1, 286-296; cf., L. F. Ladaria, Introduccion a la Antropologia..., 25-26; F.
A. Castro Pérez, “Cuarenta afos de Antropologia Teoldgica...”, 520.

& Cf., A. Scola, Antropologia Teoldgica..., 24-26.

¢ Por ejemplo, en K. Rahner, “Reflexiones fundamentales sobre antropologia y protologia en el
marco de la teologia”, en J. Feiner - M. Lohrer (eds.), Mysterium salutis. Manual de teologia como historia
de la salvacion, Madrid 1969, vol. Il, t. |, 454-468; cf. L. F. Ladaria, Introduccion a la Antropologia..., 27.

9 Uno de los riesgos en el intento de un tratamiento unitario de la antropologia teoldgica como
disciplina teolégica sobre el hombre fue desde el primer momento el de incurrir en un mero antropocentris-
mo. Quienes denuncian este peligro lo hacen en base a dos tipos de argumentos: El del malestar causado
por la resolucion cristolégica de la teologia de la creacion, a la que enseguida nos referiremos; y, por otra par-
te, el de la necesidad de volver a un andlisis de la realidad en clave cosmolégica a partir de una preocupacion
cientifica y, por extension, de caracter ecolégico. De aqui nace una cierta contestacion al antropocentrismo
cristiano que, para algunos, estaria en el origen de una cultura occidental responsable del uso distorsionado
y violento de la naturaleza; cf., A. Scola, Antropologia Teoldgica..., 41.

" Cf., L. F. Ladaria, Introduccion a la Antropologia. .., 27-28.
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A modo de balance, constatamos cémo, en los afios que precedieron al Con-
cilio Vaticano Il, la necesidad de agrupar de modo organico los contenidos teolégicos
sobre el hombre encuentra su respuesta en el tema de la llamada del hombre a la
comunién con Dios en Cristo, y consiguientemente en la relacion entre cristologia y
antropologia®. La relacion entre cristologia y antropologia se convierte en el criterio
fundante de cualquier intento de articulacion de las materias teoldgicas que tienen
como contenido al hombre en su relacion con Dios.

La obra de M. Flick y de Z. Alszeghy viene a ser como el primer fruto logrado
de lo que se venia proponiendo en esta direccion vy, evidentemente, representa un
hito para el desarrollo posterior del tratado de Antropologia Teoldgica y de su llama-
tiva transformacion hasta nuestros dias, si bien prescinde expresamente del método
trascendental y echa mano de otros instrumentos conceptuales que respetan, sin
embargo, el principio basico de la relevancia intrinseca del mensaje cristiano para
el hombre y se centran en la historia de la salvacion®. Valiosa también en la expre-
samente pretendida orientacion cristolégica de la antropologia. La centralidad de
Cristo es expuesta por los autores como uno de los rasgos de la nueva antropologia:
“La historia de la humanidad es historia de salvacion en cuanto que cada uno de
los hombres, bajo el influjo de Cristo y por la gracia de Cristo, estan llamados a la
union con Cristo crucificado y glorificado, esto es, a la participacion en el misterio
pascual. El <<cristocentrismo de la antropologia>> se manifiesta ya en la creacion
del hombre, pero aparece especialmente en la nueva creacion: tanto la una como la
otra tiene lugar por Cristo, en Cristo y hacia Cristo™.

Ciertamente, el tratado de Flick y Alszeghy supone una primicia de realizacion
de la tarea, insinuada en GS 22, de articular el discurso teoldgico sobre el hombre
iluminando su misterio a partir de Cristo, el hombre nuevo. Constitucidon que muchos
consideran como una lograda sintesis de antropologia teoldgica, fundamentada
cristologicamente, en orden al establecimiento de la relacion que la Iglesia debe
mantener con el mundo en el cumplimiento de su mision, la razdn de ser en definitiva
que llevd a la concepcidn de esta constitucion en concreto y el trasfondo ultimo del
proyecto global del propio Concilio'.

2 b., 28-29.

s Cf. F. A. Castro Pérez, “Cuarenta afios de Antropologia Teoldgica...”, 529.

4 M. Flick — Z. Alszeghy, Antropologia Teoldgica..., 21; cf., L. F. Ladaria, Introduccion a la Antro-
pologia..., 34-36.

s Cf., A. Herrera Oria (ed.), Comentarios a la Constitucion Gaudium et Spes sobre la Iglesia
en el mundo actual, Madrid 1968; Y. M. J. Congar - M. Peuchmaurd (ed.), L’Eglise dans le monde de ce
temps, 3 vols, Paris 1967; G. Barauna (ed.), L’Eglise dans le monde de ce temps, 2 vols, Bruges 1967-68;
Ch. Moeller, L’élaboration du Schéma XIll, L’Eglise dans le mond de ce temps, Tournai 1968; J. Mouroux,
“Situacion y significacion del capitulo I: sobre la dignidad de la persona humana”, en Congar-Peuchmaurd
(ed.), La Iglesia en el mundo de hoy, v. Il, Madrid 1970, 281-311; L. F. Ladaria, “El hombre a la luz de Cris-
to en el Vaticano II”, en R. Latourelle (ed.), Vaticano Il. Balance y perspectivas. Veinticinco afos después
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La Constitucion pastoral sobre la Iglesia en el mundo actual Gaudium et spes
nos ofrece un valioso compendio de antropologia: el hombre es el centro de la expo-
sicion (GS 3); Cristo representa la clave de interpretacion del hombre y sus proble-
mas (GS 10); en la misma se abordan la verdades fundamentales sobre el hombre:
creacion, pecado, unidad de cuerpo y alma, dignidad de la inteligencia y la concien-
cia moral, libertad, misterio de la muerte, vocacion al didlogo con Dios, ateismo; en
Cristo se encuentra el principio de todas las afirmaciones sobre el hombre (GS 22);
Cristo es el “hombre perfecto”, paradigma de humanidad, modelo de hombre nuevo
(GS 38, 41 y 45). Pero, especialmente, para el tema que nos ocupa, el Concilio
ha sefialado una via para la construccién de una antropologia teolégica completa y
unitaria articulada en Cristo. Su influjo en la teologia posconciliar ha determinado la
renovacion de los tratados sobre el hombre, Si bien, la sistematica del tratamiento de
la antropologia teoldgica es, a partir de ese momento, muy desigual 7.

En un entorno mas cercano, Juan Luis Ruiz de la Pena y Luis F. Ladaria
incorporan muy pronto y de forma decidida esta orientacion teoldgica, exponiendo
en sus respectivas obras un claro diagnéstico de la problematica planteada y una
explicita conciencia de coémo abordar estas cuestiones, pero, al mismo, nos ofrecen
una propuesta teoldgica bien articulada y madura. A Ruiz de la Pefa le debemos
un esquema de antropologia teolégica que toma como referencia la categoria de
imagen: imagen formada (doctrina de la creacion), imagen deformada (doctrina del
pecado), imagen reformada (doctrina de la justificacion y la gracia) y, finalmente,
imagen consumada (escatologia)®. A Ladaria, el inequivoco enfoque cristolégico de
la antropologia'®, posicion que siempre fundamenta en la doctrina de la constitucion
Gaudium et Spes, y del que afirma que ni siquiera el propio Concilio ha desarrollado
en todos sus aspectos y, no digamos ya, la teologia posconciliar®. Es de destacar
que la orientacion y las obras tanto de uno como de otro han marcado la ensefianza
de la antropologia teolégica en el Centro Regional de Estudios Teolégicos de Aragdn
desde los afios 80, siendo también relevante en este tiempo la influencia de M.

(1962-1987), Salamanca 1989, 705-714).

6 Cf. L. F. Ladaria, Introduccion a la Antropologia..., 29.

7 lb., 32.

8 Cf., J. L. Ruiz de la Pefia, E/ don de Dios..., 19; Id., “Sobre la estructura, método y contenidos
de la antropologia teoldgica”, Studium Ovetense 8 (1980), 347-360. Este es el plan de la antropologia teo-
l6gica que establece el autor, con el siguiente desarrollo bibliogréfico: Teologia de la creacion, Santander
1986; Imagen de Dios. Antropologia teoldgica fundamental, Santander 1988; £/ don de Dios. Antropologia
teoldgica especial, Santander 1991 (donde se incluyen las doctrinas del pecado original y de la gracia); La
pascua de la creacion. Escatologia, Madrid 1996.

' Cf., L. F. Ladaria, Antropologia Teolégica, Madrid-Roma 1987; id., El hombre en la creacion,
Madrid 2012.

20 Asi en “El hombre a la luz de Cristo en el Vaticano Il..., 705; o en Introduccion a la Antropolo-
gfa..., 31-32.
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Flick — Z. Alszeghy desde el principio, asi como con posterioridad la de J. Auer, J. I.
Gonzalez Faus o A. Ganoczy?'.

La organizacion de los tratados sobre el hombre desde el punto de vista
teoldgico ha tenido en los sucesivos planes de estudio de nuestro Centro algunas
oscilaciones, que se corresponden con la propia evolucion de la antropologia teo-
l6gica. En los dos primeros cursos del C.R.E.T.A. (1970-71/1971-72), se imparten
las asignaturas de Dios Creador y de Antropologia Teoldgica a los alumnos de IV
curso por parte del mismo profesor: Francisco Martinez. Es decir, por un lado, se
mantiene la denominacion y el contenido de lo que tradicionalmente se incluia en
el tratado de Creacion (creacion del mundo, creacion del hombre, creacion de los
angeles y pecado original), pero, por otro, al tratado de Gracia, en consonancia con
la propuesta rahneriana de los 50-60 y la publicacion de Filck-Alszeghy en el 70, se
le llama “Antropologia Teoldgica”, muestra inequivoca de la influencia de la nueva
configuracion de la antropologia teoldgica en nuestro Centro y entre el profesorado
de la primera etapaz. Aunque, bien es cierto que, en los sucesivos planes de estu-
dios no se pretendiera agrupar totalmente en un Unico tratado todos los referidos
al hombre. Primero, porque el de Virtudes, impartido dentro del plan de estudios
desde el curso 1976-77 y ya desparecido, y el de Escatologia, desde el principio
hasta la actualidad, se han impartido con independencia de los de antropologia y
gracia. Segundo, porque la adscripcion de la teologia del pecado original al de la
justificacion y gracia no se produce hasta finales de los 90 bajo el influjo de las obras
de Ruiz de la Pefia y Ladaria®. En ese sentido, podemos afirmar que se ha operado
solo un cierto agrupamiento de las materias teoldgicas referidas al hombre bajo el
paraguas de la antropologia teoldgicaz:.

2t J. Auer, El Evangelio de la gracia, Barcelona 1975; J. |. Gonzélez Faus, Proyecto de hermano.
Vision creyente del hombre, Santander 1987; A. Ganoczy, De su plenitud todos hemos recibido. La doc-
trina de la gracia, Barcelona 1991.

22 Al nombre de Francisco Martinez, que pronto comenzé a orientarse mas hacia otras materias
(por ejemplo, la Teologia Espiritual), hay que afadir los de Alfonso Ortiz en Creacién y José Luis Febas en
Gracia, que préacticamente ocupan los primeros 25 afios de vida del Centro impartiendo estas materias,
con la excepcion del profesor Raimundo Rincén que, en el curso 1973-74, explica el tratado de gracia
bajo la denominacion Antropologia Teoldgica Il: Gracia, dato curioso si tenemos en cuenta que, a partir de
ese momento y en los anos posteriores, la asignatura lleva el titulo de Gracia.

2 El actual Plan de Estudios del CRETA contempla dos materias, denominadas Antropologia
Teolégica | 'y Antropologia Teoldgica . Distribucion que se corresponde con la de los Manuales de Teo-
logia de la BAC Sapientia Fidei: La antropologia teoldgica fundamental (creaciéon del mundo, creacién del
hombre, creacion de los angeles): A. Martinez Sierra, Antropologia Teoldgica Fundamental, Madrid 2002;
y la teologia del pecado original y de la gracia: L. F. Ladaria, Teologia del Pecado Original y de la Gracia,
Madrid 1993. Un planteamiento similar al de Ruiz de la Pefia en el conjunto de su propuesta.

2 |a propuesta de integracion de la Escatologia en la Antropologia Teoldgica ha sido expresa-
mente postulada por Ruiz de la Pefa (vid. nota 18), e integrada de hecho por Ladaria en su Introduccion
a la Antropologia..., si bien solo dice de la misma que “esta en conexioén con la antropologia teoldgica”, al
mismo tiempo que destaca sus otras dos conexiones: con la cristologia y la eclesiologia (cf., L. F. Ladaria,
Introduccion a la Antropologia..., 15). Lo que explica que dicha integracion constituye mas bien la excep-
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Por el contrario, si que desde el principio se incorpord y ensefd el enfoque
cristologico de la antropologia en la linea que venimos proponiendo. Uno de los ele-
mentos de novedad que el cristocentrismo ha aportado a la antropologia teoldgica
es la propuesta de una relectura de la teologia de la creacion en clave cristolégica.
Introducido de lleno en la discusion teoldgica por K. Barth bajo el presupuesto de
la unidad interna entre Creacion y Alianza y reinterpretado por H. U. von Balthasar
en base a la singularidad histérica de Jesucristo, el proyecto de una antropologia
teoldgica fundada cristoldgicamente ha sido un elemento central en la produccion
de la Facultad Teoldgica de Milan en la que destaca el tedlogo italiano Giuseppe
Colombo. El asume esta fundamentacion cristolégica de la creacién utilizando la
nocion de predestinacion de Jesucristo: el principio fundante de la historia de la
salvacion es la creacion del hombre en la gracia (el estado original), que el pecado
hiere, pero no destruye vy, por tanto, alcanza su Ultimo sentido en la intervencion
redentora de Jesucristo, Unica que hace al hombre verdaderamente justo. Este
cristocentrismo, que ha estado incorporado en nuestro Centro a la ensefanza de la
doctrina de la gracia en manuales como los de J. Auer o A. Ganoczy, adquiere una
mayor relevancia en los de Ruiz de la Pena vy, sobre todo, en los de Ladaria por su
explicacion de la gracia como participacion del hombre en la relacion con el Padre
propia de Jesus?. La filiacion divina del hombre en el Hijo constituye la novedad
radical de la antropologia cristiana?. Ambos manuales, el de Ruiz de la Pefia desde
1997, y el de Ladaria desde 2010, han protagonizado la ensefanza de la doctrina de
la gracia en los ultimos veinticinco anos de vida del C.R.E.T.A.

Tras este pequeno recorrido en el que la macro historia de la vida de la Iglesia
y de las corrientes teoldgicas se entrelaza en este medio siglo con la micro historia
de nuestro Centro, e inserto en esta corriente teoldgica que quiere reflexionar sobre
el hombre a la luz de Cristo, el Dios hecho hombre, quiero detenerme ahora en tres
nucleos de antropologia teoldgica que han centrado mi interés en este tiempo de
docencia teoldgica. Al hacerlo, soy plenamente consciente de que un cristocentris-
mo a ultranza en relacién con el hombre y la creacion corre el peligro de absorber la
densidad original de la realidad creada en su relacion con Dios®. Al mismo tiempo
que asumo que en este planteamiento es crucial evitar cualquier tipo de reduccio-

cion entre los autores estudiados. Méas necesaria pareceria la del tratado de Virtudes en el de Gracia. Y, sin
embargo, en nuestro caso, cuando la materia ha dejado de impartirse en el plan de estudios, su contenido
ha quedado difuminado y finalmente amortizado.

% Cf. A Scola, Antropologia Teoldgica..., 37.

% p., 37-41.

27 Cf., L F. Ladaria, Teologia del Pecado Original y de la Gracia..., 248.

2 Fue D. Elias Yanes quien, en el marco de las XV Jornadas de Teologia en Aragén (“San Pablo:
Apdstol del Resucitado”, Zaragoza 9-10 de febrero de 2009), me sugiri6 la utilizacion del manual de Lada-
ria, jJustamente por su expresa orientacion cristolégica en torno a la categoria de “filiacion”.

2 De ahi la prevencion de autores como J. Auer y A. Ganoczy; cf. A Scola, Antropologia Teolo-
gica..., 39-40.
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nismo en la articulacion entre cristologia y antropologia®, tal como ya advirtiera la
Comision Teoldgica Internacional en 1981¢, Se trata de tres cuestiones intimamente
relacionadas y que enuncio de la siguiente manera: a) como afecta la encarnacion
del Hijo de Dios a la definicion del hombre (2. £l hombre en Cristo, Entre la definicion
y el misterio); b) como una exposicion de la creacion como obra de la Trinidad funda-
menta la configuracion cristiforme de todo lo creado (3. La creacion en Cristo como
gramadtica de la encarnacion) vy, finalmente, ¢) qué aporta la doctrina conciliar de la
union de Cristo con cada hombre a la constitucion, posibilidades y destino del hom-
bre, y qué consecuencias tiene todo ello para la comprension del misterio del hombre
y la mision de la Iglesia (4. La union de Cristo con cada hombre por la encarnacion).

2. El hombre en Cristo. Entre la definiciéon y el misterio

En una primera y espontanea comprension teoldgica, el misterio de la encar-
nacion del Hijo de Dios aparece como el necesario presupuesto del misterio pascual
y de nuestra salvacion. Del mismo modo que si nos preguntamos por el hombre y su
misterio enseguida destacaremos que ha sido creado, y por tanto querido, personal-
mente por Dios y, ahondando un poco mas, hasta seremos capaces de comprender
la inalienable y singular dignidad humana fundada en el hecho de haber sido creado
a su imagen (Gn 1,26-27; 5,1-3; 9,6; Si 17,1-4; Sab 2-23-24; Sal 8). Segun esta
representacion no es facil indagar cuél es la relacion entre Cristo y el hombre mas
alla de la evidente relevancia salvifica de su persona en relacion con nosotros y de la
cuestion cristoldgica que plantea la asuncion de la naturaleza humana por el Verbo.
Pero, justamente lo que pretendemos con esta reflexion es ir mas alla, es decir,
tratar de comprender como afecta el hecho de la encarnacion del Hijo de Dios a la
definicion del hombre, a su constitucion, a su medida y a su destino®. Se trata, en
definitiva, de comprender la encarnacion como el fundamento de todo lo que existe y
especialmente del hombre, en cuanto que estamos llamados a ser imagenes del Hijo
e hijos en el Hijo. La tesis de Ladaria es categdrica al afirmar que la Unica definicion
teoldgica original y primaria del hombre es la que parte del designio de Dios sobre
el mismo y ésta no es otra que la encarnacién como maximo acto de amor de
Dios ad extra y fundamento de todo cuanto existe. Esto vale especialmente para el
hombre, ya que “Cristo es el primogénito de toda la creacion y el primogénito entre
los muertos, y nosotros existimos para poder ser imagenes del Hijo, perfectamente
configurados segun su semejanza, hijos en él y con él. Es decisiva en la constitucion

30 Cf.,, H. U. von Balthasar, La teologia di Karl Barth, Milano 1985, 259-260.

81 Cf., Comision Teoldgica Internacional, “Teologia-Cristologia-Antropologia (1981)”, en C. Pozo
(ed.), Documentos 1969-1996, Madrid 2000, 250-253: “D) La relacién entre cristologia y antropologia”.

82 Cf., L. k. Ladaria, “La antropologia cristiana como propuesta de un nuevo humanismo”, en
Jesucristo, salvacion de todos, Madrid 2007, 43-77; publicado en Antropologia y fe cristiana. IV Jornadas
de Teologia, Santiago de Compostela 2003, 193-221.
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del hombre, desde el punto de vista teoldgico, la invitacion de Dios a la comunion
con él, a participar en la relacion que en el seno mismo del amor intratrinitario une a
Jesus con el Padre®.

La orientacion actual de la antropologia teoldgica recela de una definicion
natural del hombre; es decir, de una aproximacion a su misterio que, por salvar la
clasica distincion entre natural y sobrenatural, tienda a despojar al ser humano de
cualquier vestigio de fundamento divino en su origen. Muy al contrario, la antro-
pologia teoldgica del momento no puede concebir al hombre al margen de Cristo.
Y no solo en cuanto redimido y salvado por El, sino también en cuanto creado en
El. Las doctrinas neotestamentarias de la creacién de todas las cosas en Cristo y
de la creacion del hombre a imagen de Cristo fundamentan una comprension del
ser humano esencialmente cristiforme. Y esa es, desde su origen y para todos, la
verdadera naturaleza humana, la verdad mas profunda y determinante de lo humano.

La Constitucion del Vaticano || Gaudium et Spes se refiere al hombre como
misterio, no como enigma, o problema. Lo que el Concilio pretende es iluminar el
“misterio” del hombre. A la luz de Cristo, imagen del Dios invisible y primogénito
de toda criatura (10.2). En realidad no tiene mucho sentido intentar una definicion
que pretenda aprehender de forma acabada lo que el hombre es. En todo caso, las
definiciones posibles siempre representarian distintos “paradigmas de lo humano”.
Llama la atencion el reiterado intento de definir al hombre poniendo el énfasis en
determinadas caracteristicas que, cuando se absolutizan, terminan describiendo tan
solo aspectos parciales: las hay de distintos tipos: las clasicas, las de la filosofia
contemporanea, las de la antropologia teolégica. A las que recoge Ruiz de la Peha
a titulo de incentario: mamifero terrestre, bipedo implume, mono desnudo, animal
racional, pasion indtil, me gustaria afnadir la mas reciente de Ulrich Like, el mami-
fero agraciado por Dios®. Definicion que, mas alla de su llamativo reclamo, tiene el
valor de considerar tanto los aspectos mas biolégicos del ser humano como lo que
hacen referencia a su relacion con Dios y su gracia.

En realidad, la aproximacion al misterio del hombre por su definicion esta muy
ligada a la de la nocién de persona. En este tema, las posiciones oscilan, por un lado,
entre una interpretacion clasica de persona como la de Boecio: “Naturae rationalis
individua substantia”, en la que prima el aspecto de racionalidad e imparticipabili-
dad y, por otro, una interpretacion teoldgica, que deriva directamente de la teologia
trinitaria y del modo singular en el que Jesucristo es persona como fundamento del
modo en el que el ser humano estéa llamado a serlo. En este caso es el aspecto teolo-

33 L. F. Ladaria, Teologia del Pecado Original y de la Gracia..., 23.

34 Cf.,, J. L. Ruiz de la Pefna, Imagen de Dios. Antropologia Teoldgica Fundamental..., 9.

3 Cf., U. LUke, El mamifero agraciado por Dios. Evolucién, conciencia, libertad, Salamanca
2018.



116 ENCARNACION Y DEFINICION DE HOMBRE

gico y relacional el que se destaca. La definicion de Ricardo de San Victor enmienda
la definicion de Boecio, demasiado dependiente de los conceptos de substancia
e individualidad. Pero, lo que es mas importante, muestra coOmo una comprension
adecuada de la nocion de persona no puede eludir el contenido especifico recibido
de la revelacion cristiana®. En ese sentido, no solo la comprension de la persona en
el ambito de la reflexion sistematica sobre el misterio trinitario de Dios se ha genera-
lizado en nuestros dias, sino que, ademas, la propuesta encaja perfectamente con la
interpretacion de las antropologias contemporaneas que, frente a las tradicionales,
se fijan en la socialidad como momento constitutivo de la personalidad humana y
se mueven en el terreno de categorias tan fundamentales como las de relacion,
comunicacion, encuentro y didlogo®.

Es justamente por este tipo de planteamientos por los que la categoria biblica
del hombre imagen de Dios ha alcanzado una especial relevancia en la antropologia
teolégica contemporanea. La categoria de imagen, sin minusvalorar el elemento de
subsistencia, en cuanto que la imagen sdélo puede tener su fundamento en Dios,
como la imagen en lo imaginado, introduce el elemento de relacion®. Da cuenta de la
apertura constitutiva del hombre a Dios para una comprension cabal de su misterio
y se mueve, no tanto en el marco de la definicion analitica del hombre, sino de las
referencias que le constituyen. Pero es que, ademas, la categoria de imagen de Dios
nos introduce en una relacion reciproca. Es decir, no es solo el hombre el que queda
referido a Dios; es el propio Dios quien se remite al hombre. El hombre es alguien
para Dios pues Dios mismo ha querido reflejarse en Adan como en un espejo. Que
el hombre pueda ser el rostro desvelado de la gloria de Dios apunta prolépticamente
a la cristologia®. Y de ahi que, en todas las monografias manejadas, la exposicion
biblica del tema de la imagen no se limite a las referencias del AT, sino que se amplie
y complete, para una visién acabada, con el tema de la imagen de Dios en Cristo,
sobre todo, aunque no exclusivamente, en la teologia paulina (2Cor 4,4; Col 1,1,12;
2Cor 3,18; Rom 8,29; 1Cor 15,49; Rom 5,14; Col 3,9s). El motivo de la imagen de

36 Cf. A. Scola, Antropologia Teoldgica..., 208-210; A. Cordovilla, El misterio del Dios Trinitario,
Madrid 2012, 453-480; L. F. Ladaria, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad, Salamanca 1998,
261-296.

8 Cf., J. L. Ruiz de la Pefa, El don de Dios..., 185-188; Id., Imagen de Dios. Antropologia Teo-
Idgica Fundamental..., 203-212.

%8 Cf.,, J. L. Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios. Antropologia Teoldgica Fundamental..., 47-48.
Acuerdo generalizado que la categoria de imagen no puede referirse sélo a aspectos parciales de lo que
significa ser hombre: razén, dominio sobre lo creado, igualdad de sexos. En ese sentido la categoria de
imagen cabrfa interpretarla en un sentido complexivo o, cuando menos, no considerando los diferentes
aspectos como incompatibles: cf., L. F. Ladaria, El hombre en la creacion..., 128; J. L. Lorda, Antropologia
Teoldgica, Pamplona 2009, 1563-173; A. Martinez Sierra, Antropologia Teoldgica Fundamental..., 99-105.
No podemos dejar de citar en este punto la completa y certera reflexion teolégica de Gonzélez Faus sobre
el tema de la imagen en el capitulo 2: El ser humano, imagen de Dios: J. |. Gonzélez Faus, Proyecto de
hermano..., 81-120.

3 Cf., J. L. Ruiz de la Pefna, Imagen de Dios. Antropologia Teoldgica Fundamental..., 45.
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Dios se vincula a la gloria de Cristo (2Cor 4,4). Toda la existencia cristiana se basa
en el hecho de que Dios, “a los que habia conocido de antemano los predestind a
reproducir la imagen de su Hijo...” (Rom 8, 29). De manera que, si Cristo es imagen
de Dios, el cristiano es imagen de Cristo: “A partir de aqui, el destino del hombre no
es ya ser imagen de Dios, sino imagen de Cristo. O mejor, el tnico modo como el
hombre puede llegar a ser imagen de Dios es reproduciendo en si mismo la imagen
de Cristo, que es imagen de Dios”. El Génesis se reinterpreta a la luz de Cristo.
La dignidad del hombre, fundada antes en el motivo de la imagen y semejanza, se
concreta ahora en la eterna predestinacion de Dios Padre para hacernos imagenes
de su Hijo muerto y resucitado*'.

El motivo teoldgico del hombre como imagen de Dios en Cristo, que se desa-
rrolla posteriormente en la teologia de los Padres con enorme profusion y variedad
de interpretaciones®, y desaparecié progresivamente de los desarrollos doctrinales,
tomo nuevo impulso en el enfoque de Gaudium et Spes de interpretar la antropologia
a la luz de la cristologia. Hoy en dia se postula una revalorizacién de la dimension
cristologica de la teologia de la imagen. No es equivocado pensar que existe una
correspondencia intrinseca entre el designio inicial de Dios sobre el hombre y su rea-
lizacion final. La vocacion divina del hombre en Cristo, la llamada a la configuracion
con el segundo Adan, no puede no determinar el ser del Adan primero, y con él el de
toda la humanidad-. De ahi que podamos hablar de una antropologia cristoldgica, no
solo teoldgica“. Y de ahi también la consecuencia que este enfoque tiene para una
interpretacion contemporanea de la categoria de imagen en la que el hombre esta
llamado a ser imagen perfecta de Dios en Cristo en el ambito de su cabal humanidad,
pues “para que el hombre sea imagen de Dios, ya no precisa renunciar a Su propio
ser, sino realizarlo acabadamente; ser imagen de Dios y ser, pura y simplemente,
hombre es uno y lo mismo en Cristo. La empresa de ser como Dios ha dejado de

“© b, 79.

41 Cf., L. F. Ladaria, El hombre en la creacion..., 130-131.

42 En la interpretacion del tema de la imagen en la historia de la teologia hay como dos lineas
de reflexion bastante contrapuestas, segiin dos grandes escuelas teoldgicas: la alejandrina y la asiatico-
africana. La escuela alejandrina ha visto el modelo del hombre en el Hijo preexistente, y, en consecuencia,
laimagen de Dios se contempla en el alma humana. Esta linea arranca de Filon de Alejandria y su doctrina
de la doble creacion. En ella se distingue el hombre de Gén 1,26, el hecho a imagen de Dios, el espiritual;
y el de Gén 2,7, el hombre plasmado, el material, del que nada se dice que haya sido creado a imagen
y semejanza de Dios. La escuela asiatica y africana no separa el hombre de Gén 1,26 y el de Gén 2,7.
Entenderd, al contrario, que el hombre creado a imagen y semejanza de Dios es el plasmado del barro
de la tierra. El modelo en este caso es el Verbo encarnado; por eso, antes de la venida de Jesus se decia
que el hombre habia sido creado a imagen de Dios, pero solo con la encarnacion se sabe exactamente
lo que esto significa (Ireneo). El modelo a partir del cual Dios crea al hombre no es simplemente el Hijo
encarnado, sino su carne gloriosa, la humanidad divinizada de Jesus en la resurreccion; cf., L. F. Ladaria,
El hombre en la creacion..., 131-133; A. Scola, Antropologia Teoldgica..., 158-161.

4 Cf., L. F Ladaria, El hombre en la creacion..., 135.

4“4 Cf., B. Sesboué, El hombre, maravilla de Dios. Ensayo de antropologia cristoldgica, Madrid
2020.



118 ENCARNACION Y DEFINICION DE HOMBRE

implicar un endiosamiento o una mision imposible, pero porque el que era como Dios
ha querido ser-como-hombre”s,

3. La creacion en Cristo como gramadtica de la encarnacion

La cuestion antropoldgica a la que nos acabamos de referir ha de ser com-
prendida en el contexto de la teologia de la creacion, tanto en lo que se refiere a
la posicion del hombre en el conjunto de todo lo creado como en la consideracion
trinitaria de la obra de la creacion con una especifica mision del Hijo. Pues, de la
misma forma que el tema de la imagen, que arranca en la teologia biblica en el libro
del Génesis, no se desvela totalmente sino en la persona de Cristo, “imagen del Dios
invisible” (Col 1,15), el de la creacion alcanza también su culmen en la causalidad
creadora de Cristo y su consideracién como centro del cosmos y de la historia, pues,
no en vano “en él fueron creadas todas las cosas..., él es anterior a todo y todo se
mantiene en él” (Col 1,16a.17)%,

Es indudable el proceso de simplificacion de la fe trinitaria que se ha operado
en la espiritualidad cristiana desde la época de los grandes concilios de los siglos
IV-VI hasta nuestros dias. Por un lado, la afirmacién legitima y necesaria de la unidad
de la esencia divina ha podido hacer olvidar la relevancia que también en la actuacion
ad extra respecto de nosotros del Unico Dios tienen las distintas personas. Por otro,
la diferenciacion de funciones de cada una de ellas bajo el primado de dicha unidad
ha sido secundaria y, en todo caso, ha tenido solo forma de apropiaciones, segun la
denominaciéon de Santo Tomas*, y ha podido conducir al reductivo esquema que ha
llegado hasta nosotros de la mano de la piedad popular: el Padre como creador, el
Hijo como redentor y el Espiritu Santo como santificador. En este esquema simplifi-
cado resulta extrano hablar de la funcion del Hijo y del Espiritu Santo en la obra de la
creacion. Y, sin embargo, la teologia de los ultimos tiempos ha insistido fuertemente
en el nexo que existe entre la Trinidad y la creacion, recuperando, de este modo,
una tradicion antigua en la Iglesia que llegd a cristalizar en férmula dogmatica en el
Il Concilio de Constantinopla alla por el aho 553: “Porque uno solo es Dios y Padre,
de quien todo, un solo Sefior Jesucristo, por quien todo, y un solo Espiritu Santo, en
quien todo” (DS 421)«.

Sélo con la revelacion del Dios trino aparece en toda su radicalidad la liber-
tad del amor creador de Dios, que para nada tiene necesidad de la creatura ni de
comunicarse fuera de si, porque tiene en si mismo la plenitud de esta autocomuni-
cacion, lo que explicaria en ultimo término la no necesidad de Dios al crear vy, por

4 J. L. Ruiz de la Pefia, Imagen de Dios. Antropologia Teoldgica Fundamental..., 80.
4 Cf., “La creacién en Jesucristo”, en A. Scola, Antropologia Teoldgica..., 68-108.

47 Cf., L. F. Ladaria, El Dios vivo y verdadero. El misterio de la Trinidad..., 17.

“ Cf., L. F. Ladaria, El hombre en la creacion..., 50-51.

“ b, 48-51.
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tanto, su libérrimo designio al hacerlo. Es el misterio de vida intratrinitario el que hace
posible la libertad con la que Dios crea: “Este solo verdadero Dios, por su bondad
y virtud omnipotente, no para aumentar su bienaventuranza ni para adquirirla, sino
para manifestar su perfeccion por los bienes que reparte a la criatura, con libérrimo
designio, desde el principio del tiempo creo de la nada...” (Concilio Vaticano |, Const.
Dei Filius, cap. 1., DS 3002). La relacion entre creacion y Trinidad ha llegado a ser
uno de los temas mas estudiados en la teologia de nuestros dias. Basta con echar
un vistazo a los indices de los tratados de creacion en la actualidad para encontrar el
tema de la creacion en Cristo® o el de creacion y Trinidads.

Y es que la creacion del mundo por Dios se encuentra en estrecha relacion
con la historia de la salvacion que culmina en Cristo. La creacion es ya misterio de
salvacion. Entre creacion del mundo y actuacion histérica de Dios existe analogia y
continuidad, pues en el fundamento de una y otra se encuentra el infinito amor de
Dios, “porque es eterna su misericordia” (Sal 136). Por eso decimos que Cristo es el
mediador de la creacion y de la redencion=,

Que todo cuanto existe ha sido creado por Dios es algo evidente en el Nuevo
Testamento (Mc 13,19; Mt 11,25). Pero la novedad neotestamentaria no esta tanto
en la idea de que Dios ha creado todo, cuanto que ese Dios creador es el Padre
de nuestro Sefor Jesucristo, que todo lo ha hecho mediante su Hijo. Se trata de
establecer la relacion entre la creacion y el misterio de Cristo (Col 1,15-20; 1Cor 8,6;
Heb 1,2; Heb 1,3; Heb 1,10; Jn 1,1-3. Dos datos significativos destacan en estos
textos. Por un lado, el riguroso paralelismo entre el actuar del Padre y del Hijo y su
absoluta igualdad en cuanto a su divinidad, que queda expresado en la equivalencia
del nombre de Dios y el de Sefor aplicado a Jesus. Por otro, la especificidad de la
intervencion del uno y del otro: el Padre es la fuente de la que todo proviene (“ex ou”);
el Hijo es aquél por medio del cual se ha hecho todo (“di’ou”)s.

50 A modo de ejemplo: “Cristo y la creacién: el Nuevo Testamento”, en J. L. Ruiz de la Pefia,
Teologia de la creacion..., 63-87; “La doctrina de la creacion en el NT: Cristo, centro de la creacion”, en
A. Martinez Sierra, Antropologia Teoldgica Fundamental..., 20-27; “La creacién en el NT. La creacion en
Cristo”, en L. F. Ladaria, £/ hombre en la creacion..., 15-25; “Recreados en Cristo. Antropologia del NT”,
en J. L. Lorda, Antropologia Teoldgica..., 47-62); “La creaciéon en Jesucristo”, en A. Scola, Antropologia
Teoldgica..., 68-108; “Jesucristo, el mediador de la creacion”, en M. Khel, Contempld Dios toda su obra
y estaba muy bien. Una teologia de la creacion, Barcelona 2009, 230-239; P. Fernandez Castelao, “La
creacioén en Cristo”, en A. Cordovilla (ed.), La Idgica de la fe. Manual de Teologia Dogmatica, Madrid 2013,
195-197.

51 “l a dimension trinitaria del acto creador”, en G. Colzani, Antropologia Teoldgica..., 467-469;
“La Trinidad y la creacién”, en L. F. Ladaria, El hombre en la creacion..., 48-53; “El enigma del mundo y
el misterio de Dios”, en L. M® Armendariz, El hombre y el mundo a la luz del Creador, Madrid 2001, 121-
160; M. Arranz Rodrigo-M. A. Ayuso Guixot -J. L. Brouges-A. Lépez Quintas-A. Aparicio Rodriguez-S. del
Cura Elena, Trinidad y Creacion, Salamanca 2003; “Raices trinitarias de la bondad de lo creado”, en E. J.
Broténs Tena, Dios y la felicidad. Historia y teologia de una relacion, Salamanca 2013, 462-484.

52 Cf., A. Scola, Antropologia Teoldgica..., 70-75: “Jesucristo, mediador de la creacion y de la
redencion”.

% b,
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El NT muestra de este modo el itinerario que conduce desde el misterio pas-
cual de Cristo al reconocimiento de su seforio y su filiacion divina. Y, del mismo
modo que a partir de la exaltacion del resucitado llegamos a la conciencia clara de la
divinidad de Jesus, de ese mismo modo comprendemos que la soberania absoluta
de Dios se expresa, también en el caso de Cristo, en la obra de la creacion. El reco-
nocimiento del senorio de Jesus conlleva una confesion implicita de su incorporacion
a Dios, ya que, al confesarlo como Sefor, se confiesa también el dominio sobre
todo lo existente que solo de Dios puede ser predicado®. Y esto es lo que explica
la temprana aparicion del tema de la creacion en Cristo en los himnos pre-paulinos.

Por tanto, el NT asume completamente la revelacion del Génesis del Unico
Dios creador. La novedad consiste en la revelacion plena del rostro de Dios en el
misterio de la encarnacion. El mensaje biblico sobre la creaciéon alcanza su verdade-
ra definicion a la luz de la singularidad de Jesucristo, Hijo de Dios encarnado. Esta
singularidad de Jesucristo distingue su accion y su persona de las de un demiur-
go. Por tanto, no se trata de un personaje mitico del mundo oriental o helenistico. Es
un hombre real. Y esto por la identificacion total entre el Verbo y Jesucristo tal como
unay otra vez recuerda el evangelista san Juan. Asi, sin menoscabar en absoluto su
plena divinidad, la confesion de la singularidad de Jesucristo pone en evidencia su
funcioén en la accion creadora de Dios, sin que ello signifique ponerlo en una posicion
intermedia entre Dios y el mundo, pues el Hijo unigénito es mediador de la creaciéon
solo porque, desde siempre, es engendrado por el Padre®.

La consideracion de la creacion como obra trinitaria y, en particular, de la crea-
cion en Cristo ha tenido su correspondencia en el tema de la relaciéon entre creacion
y salvacionse, Reflexion mas tradicional de lo que parece a primera vista si tenemos
en cuenta el peligro que representd en la antigliedad para la unidad de Dios vy el
consecuente realismo de la historia de la salvacion posiciones como las de Marcion.
Esta unidad de perspectiva en que se contemplan la creacion y la redencion, ha
sido mantenida por la tradiciéon cristiana frente a Marcion y otros muchos tedlogos
gnosticos que distinguian entre el Dios demiurgo, Yahvé, el Dios del Antiguo Testa-
mento, y el Padre, Dios del Nuevo Testamento. Frente a esta separacion de creacion

5 Cf., P. Fernandez Castelao, “La creacién en Cristo”..., 195-196.

% Cf., A. Scola, Antropologia Teoldgica..., 74-75. El autor se posiciona de este modo en la his-
térica cuestion de si la mediacion creadora es atribuible al Verbo Eterno o a Jesucristo. Su insistencia en
el tema de la singularidad de Jesucristo le lleva a proponer una férmula claramente conciliadora: “El Hijo
revela su filiacion, y por tanto su distincion con el Padre, en la plena humanidad de Jesus y esta filiacion
manifiesta que la identidad divina implica misteriosamente la presencia de Otro, generado desde siempre”
( 81). Es en este sentido en el que podemos hablar con toda propiedad de la mediacién creadora de
Jesucristo, como comunicacion divina ad extra, se fundamenta en el ser mismo del Dios trinitario y de su
eterna distincion.

5% Cf., L. F. Ladaria, El hombre en la creacion..., 25-32: “La relacién entre creacién y la salvacion.
Intento de reflexion sistematica”.
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y salvacion los Padres han definido la unidad interna de creacion y salvacion, de los
dos Testamentos, y con ello la mediacion y significacion universal de Jesus®.

Esta linea de pensamiento tiene también consecuencias en el problema cla-
sico de “los motivos de la encarnacion”, que dividié en la Edad Media a tomistas
y franciscanos®. La posicion de quienes afirman la precedencia, en el designio de
Dios, de la encarnacion del Hijo sobre cualquier otra eventualidad y en concreto el
pecado, tiene sin duda la gran ventaja de poner de relieve el sentido cristocéntrico de
la creacion, y permite ver a Jesus como el eje Unico del designio de Dios en la unidad
profunda de creaciéon y salvacions,

Sin olvidarnos de G. von Rad en el ambito de la teologia biblica y su influyente
tesis de la creacion como presupuesto de la alianza®, la propuesta teolégica que
mejor refuerza lo que significa la encarnacion para la definicion del hombre en el
marco de la teologia de la creacion en Cristo es la prefiguracion de la encarnacion
del Verbo en la creacion del hombre. No se trata solo la afirmacion de la creacion del
universo y del hombre mediante el Verbo, sino de que, ademas, en el primer Adan,
Dios ha trazado ya el bosquejo de la humanidad de su Hijo, es decir, ha prefigurado
la encarnacion. Y si en este tema la version de K. Barth ha podido ser discutible
y, de hecho, discutida en el mundo catdlico por tedlogos de la talla de H, U von
Balthasare, la teologia catdlica mantiene posiciones igualmente claras al respecto.
Nos referimos a la tesis de la creacion del hombre como gramatica de una posible
autocomunicacion divinas. Dicha tesis hunde sus raices en la doctrina patristica de
que, cuando Dios crea el primer hombre, tiene presente y se inspira en la imagen de
su propio Hijo: Ireneo de Lyon, Tertuliano, Hilario de Poitiers, Teodoro de Mopsuestia,
entre otros, reflexionan en el contexto de una cristologia antioquena donde adquiere
toda su importancia la unidad del ser humano y el valor del cuerpo como parte
integrante de la imagen divinas. Tertuliano afirma que el hombre ha sido creado a
imagen del Hijo, el cual, debiendo ser el hombre mas cierto y mas verdadero, "homo

5 lb., 26-27.

%8 Cf. B. Sesbolé, El hombre, maravilla de Dios..., 73-76.

5 Bien entendido que esta afirmacion ha de ser realizada recordando que la encarnaciéon no
puede tener otro motivo que la salvaciéon de los hombres. Una salvacién que consiste en la conformacion
segun Cristo, en reproducir su imagen; en realizar en Ultimo término el ideal humano que encuentra en
Cristo resucitado su paradigma; cf., L. F. Ladaria, £/ hombre en la creacion..., 31.

50 b., 4-13.

6" Decia K. Barth que “sdlo a partir de Cristo sabemos lo que es el hombre, como sdlo a partir
de él sabemos quién es Dios”, cf., L F. Ladaria,” La antropologia cristiana como propuesta de un nuevo
humanismo”..., 57.

62 Cf., K. Rahner, “Para la teologia de la encarnaciéon” (1961), en ET IV, 4 ed., Madrid 2002, 131-
148.

83 “Sila imagen de Dios de que habla el NT es el Hijo encarnado, entonces, la consecuencia I6-
gica es que también el cuerpo entra en la condicion de imagen”, L. F. Ladaria, “El hombre creado a imagen
de Dios”, en B. Sesbolié (ed.), Historia de los dogmas, vol ll: El hombre y su salvacion, Salamanca 1996,
82; B. Sesbolié, El hombre, maravilla de Dios...: “El pensamiento de Cristo, el hombre por venir”, 63-76.
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futurus certior et verior”, quiso que fuera llamado hombre su imagen que entonces
iba a formar del barro, imagen y semejanza del verdaderos.

Inspirados en esta teologia patristica, tanto K. Rahner como H.U. von Baltha-
sar han profundizado en la idea. El primero, explicitando la tesis de la creacion del
hombre como la “gramatica” de una posible autocomunicacion divina: hubo desde el
principio hombres porque tenia que venir el Hijo del hombre; todo hombre es asi, en
lo méas profundo, un posible hermano de Jesus®. El segundo, en el mismo sentido
aunque con diferente terminologia: Dios ha creado la criatura a su imagen y seme-
janza para que ella, mediante su gracia, pueda ser capaz, desde dentro, de servirle
de caja de resonancia mediante la cual puede expresarse y darse a conocers. De
la pertinencia de la cuestion y de la especificidad con la que uno y otro abordan el
tema deja constancia A. Cordovilla con un titulo que no admite dudas, Gramatica
de la encarnacion. La creacion en Cristo en la teologia de K. Rahner y Hans Urs von
Balthasar, Madrid 2004¢'.

Sin entrar a valorar hasta qué punto estas doctrinas entran en confrontacion
con la del sobrenatural en su definicion clasica, lo cierto es que han encontrado un
definitivo refrendo magisterial en el Concilio Vaticano Il. La constitucion Gaudium et
Spes habla claramente de la significacion fundamental de Cristo para la antropologia.
Sdlo el misterio del Verbo encarnado ilumina el misterio del hombre. Cristo revela el
hombre al propio hombre. Adan, el primer hombre, era figura del que habia de venir.
Y recoge en una cita bien elocuente la mejor teologia de Tertuliano ya presentada:
“Cualquier forma que se le daba al barro, se pensaba en Cristo, el hombre perfecto”
(GS 22,2). Asi, en el centro de la vision cristiana del hombre se coloca por tanto
necesariamente Jesus. El es el hombre perfecto, y no sélo perfectamente hombre.
No nos estamos refiriendo a la perfeccion de la humanidad de Cristo en cuanto
completa (Calcedonia), sino a su perfeccion humana en cuanto paradigmatica (Il
Constantinopla). Por eso, “quien sigue a Cristo, el hombre perfecto, se hace mas
hombre” (GS 41).

4. La unidén de Cristo con cada hombre por la encarnacion

La perfeccion de nuestra humanidad consistira entonces en la participacion en
la perfeccion de Cristo. Y la razén de la comunicacion de su perfeccion en nosotros
reside, segun el Concilio, en el hecho de que el Hijo de Dios se ha unido, con su
encarnacion a todo hombre (GS 22, 2). Todos los hombres participan de esa pleni-

84 Tertuliano, en su obra Adversus Praxeam, citado por L. F. Ladaria,” La antropologia cristiana
como propuesta de un nuevo humanismo”..., 51.

% |b., 58.

% Ib., 59.

87 A. Cordovilla, Gramatica de la encarnacion. La creacion en Cristo en la teologia de K. Rahner
y Hans Urs von Balthasar, Madrid 2004.
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tud. Todo hombre esta por tanto en una misteriosa relacion con Cristo, de manera
que la humanidad de cada uno crecera en la medida que aumenta su unién con
Cristo. Si en Cristo la encarnacion no significa la disminucion ni la desaparicion de
la naturaleza humana (tema cristolégico), sino su maxima realizacion, igualmente en
cada uno de nosotros, la proximidad de Cristo significa el mayor crecimiento posible
de nuestro ser creatural en cuanto distinto de Dios aunque dependiente de él®. La
reflexion creyente sobre la encarnacion del Hijo de Dios se convierte asi en uno de
los cometidos principales, no solo de la cristologia, sino también de la antropologia
teoldgica.

De alguna manera, la imagen de la creacion del hombre en Cristo como gra-
matica de la encarnacion, en su realidad dispositiva de apertura existencial y de no
exigencia para Dios, solo desvela su profundidad cuando, de hecho, es Dios mismo
quien toma la iniciativa y, llegando la plenitud del tiempo, envia a su Hijo, nacido de
muijer (Gal 4,4). De ahi la importancia de esta concreta doctrina conciliar para com-
prender correctamente todo lo que venimos exponiendo. Es decir, la “definicion” del
hombre en Cristo (punto 2), y su creacion en Cristo como prefiguracion de la encar-
nacion del Verbo (punto 3) alcanzan su verdadero y pleno sentido con la identificacion
de Cristo, el Hijo de Dios, con cada hombre en razén de su encarnacion (punto 4).
Algo sdlo realizado términos de don indebido y de la méas absoluta gratuidad divina.

En lo que yo conozco, tres tedlogos han reflexionado con especial empefno
sobre esta doctrina desde distintos puntos de vista y con distintas aplicaciones.
Destaco en primer lugar a L. F. Ladaria. Su interés viene de lejos y tiene que ver
seguramente con sus estudios patristicos, entre los que destaca el de Hilario de
Poitiers®e, con su labor de intérprete y difusor de la antropologia conciliar y por su
misma especializacion en todos los temas de antropologia teoldgica. A este respecto,
recuerdo perfectamente una conversacion personal sobre el particular en Salamanca
a comienzo de los afios noventa. Soy testigo en primera persona de su entusiasmo
y motivacion por el tema. Tal es asi que, en forma de tesis doctoral, disponemos
en la actualidad del mejor y mas completo estudio sobre GS 22, 2 de su discipulo
Francisco A. Castro Pérez en una publicacion de la U. Gregoriana de Roma que lleva
por titulo Cristo y cada hombre. Hermenéutica y recepcion de una enserianza del
Concilio Vaticano II.

En segundo lugar, éste ha sido uno de los temas abordados por Olegario
Gonzalez de Cardedal en el estudio de la cristologia y mas concretamente en lo que

88 Cf., L. F. Ladaria,” La antropologia cristiana como propuesta de un nuevo humanismo”..., 61-
63.

8 L. F. Ladaria, La cristologia de Hilario de Poitiers, Roma 1989.

0 F. A. Castro Pérez, Cristo y cada hombre. Hermenéutica y recepcion de una ensefianza del
Concilio Vaticano Il, Roma 2011.
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a la soteriologia se refiere”. Podemos decir que compartié conmigo su inquietud por
el tema hasta llegar a hacerla mia, y bajo su direccion elaboré la tesina de licenciatura
y la tesis doctoralz. De las tres claves interpretativas que propongo, me interesa
ahora especialmente la tercera: la unién en términos de inclusion. Se trata de una
interpretacion solidarista, que se mueve en un terreno intermedio y equidistante entre
la esencialista y la antropoldgico-existencial. Hablar de una unién de naturaleza dice
poco al hombre contemporaneo que valora lo histérico sobre lo matafisico. Hablar de
una simple unién moral, por muy estimulante y atractivo que resulte para el hombre
contemplar las dimensiones que mas le identifican con el Cristo humano, es del todo
punto insuficiente para explicar el trasfondo de afirmaciones como las que aparecen
en ese mismo parrafo del texto conciliar: “restituyo a los hijos de Adan la semejanza
divina” y “en El, la naturaleza humana ha sido elevada también en nosotros a una
dignidad sublime”. La propuesta de interpretacion solidarista, frente a los inconve-
nientes de una comprension metafisica, aporta una dimension fundamentalmente
histérica basada en la libertad y la responsabilidad; frente a los de una comprension
puramente moral, una estructura humana basica de real interdependencia, esencial
para la configuracion del ser y destino de cada hombre™. Bajo esta perspectiva, la
unién de Cristo con la humanidad consiste en la elevacion y transformacion de la
solidaridad humana de base por su insercion en ella de un principio personal de
solidaridad sobrenatural. El caracter de la union es de tipo relacional, no fisico ni
metafisico, pero, dada la importancia decisiva que el elemento relacional tiene para
la configuracion personal del ser humano en el pensamiento solidarista y, habida
cuenta del principio sobrenatural establecido, se trata de una estructura suficiente
para poder hablar de una relacion esencial entre Cristo y la humanidad.

Finalmente, es Juan Pablo Il quien ha desarrollado en numerosas ocasiones
esta idea constituyendo asi un elemento caracteristico de su magisterio. Como
recuerda insistentemente en su primera enciclica Redemptor hominis “cada uno
ha sido comprendido en el misterio de la Redencion, y con cada uno se ha unido

" Cf., O. Gonzéalez de Cardedal, “Jesucristo, redentor del hombre. Esbozo de una soteriologia
critica”, en Estudios Trinitarios, v. XX, n° 3, Salamanca 1987, 313-396.

2 Latesina, en un estricto andlisis de la formula conciliar: E. Aznar, La unidn de Cristo con toda
la humanidad a la luz del n° 22 de la <<Gaudium et Spes>>, Facultad de Teologia de la Universidad Pon-
tificia de Salamanca (1991). Posteriormente reproducida en parte y adaptada como leccién inaugural del
curso 1999-2000 en el CRETA, publicada con el titulo La encarnacion del Hijo de Dios y su unidn con todo
hombre. Gaudium et Spes 22,2, Zaragoza 1999. La tesis, en un estudio eminentemente soterioldgico y en
torno al moderno concepto de solidaridad referida a Cristo y a su obra: E. Aznar, Sustitucion y solidaridad
en la soteriologia francesa de 1870 a 1962. Estudio histérico-dogmatico, Facultad de Teologia de la Uni-
versidad Pontificia de Salamanca (1997), publicada tras la defensa de la misma solo en forma de extracto
con el mismo titulo en Salamanca 1998.

8 Lainterpretacion solidarista del tema de la unién en GS 22, 2 no es gratuita, pues es el mismo
Concilio el que nos da pie para intentar este tipo de lectura cuando afirma en el Decreto Apostolicam
actuositatem: “Ipse enim, assumendo naturam humanam, totum genus humanum supernaturali quadam
solidarietate in familiam sibi colligavit” (AA 8).
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Cristo, para siempre, por medio de este misterio” (RH 13). Asi nos encontramos con
que la afirmacion cristolégica de la unién de Cristo con cada hombre de GS 22, 2,
sirve en Redemptor hominis para fundamentar la doctrina de una redencion que
afecta a todos y, al mismo tiempo, la personal € intransferible actualizacion de esa
redencion en cada uno. Se trata del hombre entendido en su irrepetible cualidad:
Todo el hombre, “en toda su verdad, en su plena dimension” (RH 13); el hombre
abierto constitutivamente al hombre, o sea, “en la plena verdad de su existencia, de
su ser personal y a la vez de su ser comunitario y social --en el ambito de la propia
familia, en el ambito de la sociedad y de contextos tan diversos, en el ambito de la
propia nacion o pueblo, en el ambito de toda la humanidad” (RH 14); el hombre sin
excepcion ni exclusion de nadie, “cada uno de los cuatro mil millones de hombres
vivientes sobre nuestro planeta, desde el momento que es concebido en el seno de
la madre” (RH 13).

La afirmacion conciliar de la union de Cristo con todo hombre mediante la
encarnacion, ademas de iluminar el misterio del hombre y fundar su dignidad, tiene
también su consecuencia para la mision de la Iglesia. Juan Pablo Il habla incluso de
un cometido fundamental de la Iglesia y de servicio a un unico fin: que el hombre
se pueda encontrar con Cristo. “Cuando, a través de la experiencia de la familia
humana que aumenta continuamente a ritmo acelerado, penetramos en el misterio
de Jesucristo, comprendemos con mayor claridad que, en la base de todos estos
caminos a lo largo de los cuales en conformidad con las sabias indicaciones del
Pontifice Pablo VI debe proseguir la Iglesia de nuestro tiempo, hay un solo camino:
es el camino experimentado desde hace siglos y es al mismo tiempo el camino del
futuro. Cristo Serior ha indicado estos caminos sobre todo cuando —como ensefa
el Concilio— «mediante la encarnacion el Hijjo de Dios se ha unido en cierto modo
a todo hombre». La Iglesia divisa por tanto su cometido fundamental en lograr que
tal union pueda actuarse y renovarse continuamente. La Iglesia desea servir a este
unico fin: que todo hombre pueda encontrar a Cristo, para que Cristo pueda recorrer
con cada uno el camino de la vida, con la potencia de la verdad acerca del hombre
y del mundo, contenida en el misterio de la Encarnacion y de la Redencion, con la
potencia del amor que irradia de ella” (RH 13).

Es aqui donde tiene su lugar uno de las afirmaciones mas queridas para Juan
Pablo Il, la del hombre como el camino que la Iglesia ha de recorrer en el cumplimien-
to de su mision. Si el centro es el hombre porque Cristo se ha unido a él, la Iglesia
se comprende a si misma esencialmente en cuanto servidora del hombre. Dice
Redemptor hominis que, siendo Jesucristo el principal camino de la Iglesia y, dado
que ese camino conduce invariablemente de Cristo al hombre, la Iglesia no puede
permanecer insensible a todo lo que sirve al verdadero bien del hombre, ni indiferente
alo que lo amenaza, ni ajena a la tarea de que la vida en el mundo sea cada vez mas
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humana. Pero curiosamente éstas no son tareas afladidas a su mision principal, ni
coyunturales, ni secundarias, ni optativas; al contrario, son propiamente sus tareas:
“El hombre es el primer camino que la Iglesia debe recorrer en el cumplimiento de su
mision, €l es el camino primero y fundamental de la Iglesia, camino trazado por Cristo
mismo, via que inmutablemente conduce a través del misterio de la encarnacion y de
la redencion” (RH 14). El hombre ha de estar en el centro de la preocupacion y soli-
citud de la Iglesia: “La Iglesia no puede abandonar al hombre, cuya suerte, es decir,
la eleccion, la llamada, el nacimiento y la muerte, la salvacion o perdicion, estan tan
estrechamente unidas a Cristo.” (RH 14). Por esta razén el hombre se convierte en el
camino de la Iglesia: “Este hombre es el primer camino que la Iglesia debe recorrer
en el cumplimiento de su mision, él es el camino primero y fundamental de la Iglesia.”
(RH 14). El fundamento de tales afirmaciones no es otro que el aducido motivo de la
union de Cristo con cada hombre: “Cristo Serior ha indicado estos caminos sobre
todo cuando —como ensefia el Concilio -- <<mediante la encarnacion, el Hijo de Dios
se ha unido en cierto modo a todo hombre>>" (RH 13).

La exhortacion Christifideles laici abunda en la misma idea incidiendo en la
dimension del servicio en su capitulo I, en el que uno de los apartados se titula pre-
cisamente Vivir el Evangelio sirviendo a la persona y a la sociedad. Asi, por ejemplo,
dice que la Iglesia tiene que prestar un servicio al hombre por “el hecho prodigioso
y sorprendente de que <<con la encarnacion del Hijo de Dios se ha unido en cierto
modo a cada hombre>>" (ChL 36). Por eso, en el mismo ejercicio de la evangeliza-
cion, la Iglesia se hace sierva de los hombres. Asi pues, por que el Hijo de Dios se
ha unido a todo hombre, la evangelizacion, en cuanto anuncio de Cristo “revela al
mismo tiempo el hombre al propio hombre” (GS 22, 1), y, en cuanto construccion del
Reino, es a la vez “fuente de liberacion y de salvacion total para los hombres (ChL
36). La evangelizacion es entendida en un sentido humano e integral.

5. A modo de consecuencia.

El intento de comprension del ser humano tomando como fundamento la
encarnacion del Hijo de Dios segun el itinerario expuesto en estos tres pasos tiene
consecuencias para el enfoque y la resolucion final de muchos temas teoldgicos tal
como hoy en dia los ensefnamos en nuestras aulas y seguramente forman parte del
contenido de la renovacion teoldgica acaecida en estos cincuenta anos.

Es comun, por ejemplo, la tendencia a abordar la cuestion del sobrenatural sin
recurrir al concepto de naturaleza pura como punto de partida. Antes bien, se pone
el acento en la original y radical apertura del hombre histérico, el que realmente existe
y ha existido, a Dios, conservando la tradicional categoria de naturaleza pura como
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mera hipotesis™. Lo que, en consecuencia, nos lleva a una explicacion del tema
del estado original, no tanto en términos de historicidad cuanto de significacion®.
Porque el verdadero origen del hombre, su primer configuracion humana desde el
comienzo de la historia, no es el pecado, sino la gracia, y gracia de Cristo, pues
no sabemos de ninguna gracia que no esté mediada por Cristo, que no derive de
Su encarnacion, muerte y resurreccion®. La primera y mas genuina determinacion
humana es la oferta original de la gracia, y la condicion pecadora de la humanidad
(el pecado original) tan solo la consecuencia del rechazo por parte del hombre de
dicha gracia original. Solo a partir de la gracia de Cristo se entiende la gravedad del
pecado y su significado que, mas alla de la transgresion de una ley del creador es,
ademas y ante todo, la respuesta negativa al amor de Dios que nos quiere entregar
a su Hijo y nos llama a la filiacion en él 'y con élI”7. El pecado no es la razén de ser de
la economia de la salvacion (hamartiocentrismo y redencion del pecado como motivo
de la encarnacion), pues segun este modo de pensar, parece como si se pudiera
tener una nocion del pecado con independencia de Jesus y del amor de Dios que
en él se manifiesta y como si el fundamento de la solidaridad de todos estuviera
en Adan y fuera anterior a la solidaridad que tenemos en Cristo. Por el contrario,
la unidad de todos los hombres en Cristo es anterior a la universalidad del pecado.
Y, si en el Nuevo Testamento aparece con rotundidad la idea de universalidad en el
pecado, es solo como el reverso de la reconciliacion de Cristo que a todos alcanza
(Rom 5,12-21; 2Cor 5,18-21).

El enfoque tiene también consecuencias para la doctrina de la gracia y la jus-
tificacion, ya que, en un sentido, no se explicaria el decisivo tema de la inhabitacion
trinitaria en el justo sin una expresa referencia a esa primera vinculacion del hombre
a la vida divina en aquél que, sin dejar de ser Dios verdadero, ha compartido la suya,
y, en otro, no quedaria manifiesta la razén profunda de la precedencia de la que
COoNoCemos Como gracia increada sobre la gracia creada, es decir, la precedencia del
ser de Dios en el hombre sobre la transformacion interior que supone en él un nuevo
modo de ser y de obrar, tal como se orienta este tema en las perspectivas actuales
de la teologia de la gracia™.

Decisiva es, asi mismo, en cristologia la afirmacion de la verdadera humani-
dad de Jesucristo que, por superar una lectura doceta del evangelio en la que la
presencia humana del Hijo es considerada como mera apariencia, se orienta a una
identificacion con la experiencia histérica del hombre que aprecia sobremanera la
dimensidn existencial de expresiones tales como “Trabajé con manos de hombre,

74 Cf., L. F. Ladaria, Teologia del pecado original y de la gracia..., 22-30.

s Ib., 51-58.
% b, 42.
7 lb., 108.

% lb., 179-182.
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penso con inteligencia de hombre, obro con voluntad de hombre, amoé con corazon
de hombre. Nacido de la Virgen Maria, se hizo verdaderamente uno de nosotros, en
todo semejante a nosotros excepto en el pecado” (GS 22,2)*. Y no menor la que
profundiza en el fundamento de la redencion redescubriendo el caracter salvifico del
misterio de la encarnacion y de la resurreccion en linea con la teologia patristica, asi
como la que refuerza el caracter intrinseco de la redencion frente a otras categorias
tradicionales que, en su intento de fundamentar el realismo y objetividad de la misma,
se han aferrado a interpretaciones de orden juridico y, por tanto, extrinsecos'.

Ademas de los temas teoldgicos enunciados, hay dos cuestiones que expresa-
mente se abordan en la actualidad bajo la figura de la solidaridad de Cristo con todo
hombre: la de la esperanza de salvacion para los nifos que mueren sin bautismoe y
la de la salvacion en las religiones no cristianas®, pues se da una unidad y solidaridad
fundamentales entre Cristo y todo el género humano vy, por consiguiente, no existe
persona alguna que no quede afectada por el misterio del Dios hecho carne: “La
humanidad, e incluso la creacion entera, han sido objetivamente cambiadas por el
hecho de la encarnacion, y objetivamente salvadas por el sufrimiento, la muerte y la
resurreccion de Cristo”. Teologia que actualiza la secular perseverancia con la que
la Iglesia ha defendido el dogma de la voluntad salvifica universal de Dios frente a
todo tipo de jansenismo vy tiene un sélido fundamento escrituristico en 1Tim 2,3-4:
“Esto es bueno y agradable a los ojos de Dios, nuestro Salvador, que quiere que
todos se salven y lleguen al conocimiento de la verdad”. El fundamento cristolégico
hace referencia a la llamada de todos los hombres a la salvacion segun el designio
de Dios y a la configuracion del hombre con Cristo®. Expresion magisterial maxima
de esta verdad, y no tanto porque sea excepcion, cuanto por la relacion expresa que
establece entre la asuncion de la naturaleza humana de cada hombre por Cristo y
la afectacion personal de su muerte a todo hombre, la encontramos en el Sinodo
de Quierzy (aho 853): “Como no hay, hubo o habra hombre alguno cuya naturaleza

° Cf., E. Aznar, La encarnacion del Hijo de Dios y su union..., 43-44: “La unién en términos
antropolégico-existenciales”.

80 |b., 42-43: “La unién en términos de esencia”; cf., J. P., Jossua, Le salut, incarnation ou
mystére pascal, Paris 1968; SesboUé, B., Jesucristo, el tinico mediador. Ensayo sobre la redencion y la
salvacion, t. |, Salamanca 1990, 230-234; E. Aznar Sustitucion y solidaridad..., especialmente, el cap. 7:
“Renovacion patristica, teologia de la divinizacion y doctrina fisica de la redencién”, 381-414; y cap. 9: “La
resurreccion de Cristo en cuanto misterio de salvaciéon”, 471-510.

81 El fundamento del realismo y objetividad de la redencién no puede descansar exclusivamente
en su dimension juridica, cf. E. Aznar Sustitucion y solidaridad..., 532-537.

8 Comisién Teoldgica Internacional, La esperanza de salvacion para los nifios que mueren sin
Bautismo, Madrid 2007.

8 Cf. L. F. Ladaria, “La encarnacién de Dios y la teologia cristiana de las religiones”, en A.
Cordovilla-J.M. Sanchez Caro-S. del Cura Elena (ed.), Dios y el hombre en Cristo. Homenaje a Olegario
Gonzalez de Cardedal, Salamanca 2006, 223-243.

8 Comisién Teolodgica Internacional, La esperanza de salvacion..., n° 88.

8  Cf. L F. Ladaria, Introduccion a la Antropologia Teoldgica..., 132.
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no fuera asumida en €l; asi no hay, hubo o habra hombre alguno por el que no
haya padecido Cristo Jesus Sefior nuestro,...” (DS 624). Afirmacion dogmatica de
primer orden que, si bien no afirma la salvaciéon automatica de todos, y de hecho
asi lo indica expresamente: “...aunque no todos sean redimidos por el misterio de
Su pasion”, nos recuerda la decisiva trascendencia de un principio teoldgico que no
siempre ha sido tenido suficientemente en cuenta. ¢ Qué no otra cosa significa el
sentido de la oracion universal en la liturgia del Viernes Santo? VY si esta lex orandi
es incuestionable en la Iglesia, ¢qué sentido tiene alimentar la falsa polémica de
una interpretacion restrictiva del pro multis en las palabras de la consagracion? La
declaracion Dominus lesus resume brevemente la conviccion y la actitud de la Iglesia
catolica: “Por lo tanto, se debe creer firmemente como verdad de fe catdlica que la
voluntad salvifica universal de Dios uno y trino se ha ofrecido y cumplido una vez para
siempre en el misterio de la encarnacion, muerte y resurreccion del Hijjo de Dios”s,

Finalmente, es obvio que el sentido de universalidad con el que la Iglesia abor-
da la cuestion de la salvacion de Cristo y su mision, la de la Iglesia, a favor de todo
hombre, configura la dimensién misionera de la misma, tanto por la especial conna-
turalidad del hombre con la palabra revelada en Cristo derivada de la unién, como
en lo que se refiere a la urgencia de la mision. Aspectos que han sido doctrinalmente
tratados con especial énfasis en el Decreto Ad Gentes del Concilio Vaticano Il, en la
exhortacion apostolica Evangelii Nuntiandi de Pablo VI, en la enciclica Redemptoris
missio de Juan Pablo Il 'y en la exhortacion apostoélica Evangelii Gaudium del papa
Francisco. Nos referimos al programa ya expuesto del hombre como el camino que
la iglesia ha de recorrer en el cumplimiento de su mision (RH). Se hace imprescin-
dible hoy mas que nunca una teologia de ojos abiertos®, que reflexione a partir del
misterio del hombre y de su esperanza de salvacion, asi como también el esfuerzo
de la teologia pastoral por ser verdaderamente teologia a partir del hombre y no solo
aplicacion practica de la teologia sistematica®. Cincuenta afos después, se trata de
seguir contribuyendo a iluminar con nuestra reflexion y estudio el misterio del hombre
a partir de Cristo.

8  Congregacion para la Doctrina de la Fe, Declaracién Dominus lesus, n° 14.

8 Cf., G. Uribarri, Teologia de ojos abiertos. Doctrina, cultura y evangelizacion, Santander 2018.

8  De ahi la importancia para el CRETA de haber implantado en el 2017 la nueva titulacién de
segundo grado de Licenciatura en Teologia Catequética como centro agregado a la Facultad de Teologia
de la Universidad Pontificia de Salamanca. Y de haber puesto en marcha la revista Resonancias Catequé-
ticas.
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