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i., Que efecto produce en el hombre la realidad gracia es
tudiada en el capitulo precedente? Se ha hablado ya de una 
transformaci6n interior, que eI Nuevo Testamento describe con 
terminos como regeneracion , renovacion, nuevo nacimiento, 
nueva creacion. Pero este es un lenguaje generico y, hasta cierto 
punto, poco preciso. La tarea del presente capitulo estriba en 
diseiiar mas concretamente las plurales dimensiones de la gracia 
y sus repercusiones en el ser y el obrar del hombre justificado. 

Ante todo, si la gracia es esencialmente el don que Dios 
hace al hombre de si mismo, es claro que ella conlleva una 
comuni6n en el ser divino: divinizacion. Esa divinizaci6n acaece 
por la asimilaci6n del justo a la forma de ser de Jesucristo, el 
Hijo de Dios: filiacion. Todo 10 cual permite hablar del hombre 
agraciado como hombre nuevo que, al participar del ser de un 
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Dios que se define como amor, vive y actua informado y di
namizado por la caridad: dimension praxica de La gracia. 

Siendo la gracia expresion de una relacion vital, y toda vez 
que la vida es una realidad dimlmica y progresiva, al hombre 
nuevo Ie es consustancial la condicion itinerante y la tendencia 
a la consumacion: dimension escatoLogica de La gracia. Es al 
interior de esta dimension donde tienen cabida las ideas de 
crecimiento en La gracia y merito , categoria sobre la que sigue 
abierto el debate interconfesional. 

La descripcion de todas estas dimensiones del don de Dios 
se mueve en los pIanos ontologico y operativo. Pero (,cual es 
su resonancia psicologica? EI ser y el obrar nuevos del hombre 
justificado (,pueden quedar al margen de su autoconciencia? 
Obviamente la respuesta ha de ser negativa. En tal caso, (,donde 
y como se experimenta la gracia? He ahi un no facil problema, 
con el que tiene mucho que ver el papel del Espiritu Santo en 
el proceso que venimos analizando; de am bas cuestiones nos 
ocuparemos en los dos ultimos apartados del capitulo . 

1. La dimension divinizante 

La afirmacion escrituristica mas contundente de la dimen
sion divinizante de la gracia

i 
se contiene en 2 P 1,4: por «la 

gloria y virtud» de Cristo «nos han sido concedidas las preciosas 
y sublimes promesas, para que por elIas os hicierais partfcipes 
de la naturaleza divina (thefas koinonof physeos) , huyendo de 
la corrupcion que hay en el mundo por la concupiscencia» 

2
• 

Este es el unico pasaje bfblico en que aparece la formula thefa 
physis que, sin embargo, es corriente en la filosoffa griega y en 
el judafsmo helenista, 10 que expJica sin duda su empleo por el 
autor de 2 P. 

I. BONNEITAN, P. , «Grace», en SDB III , 103: <<ia plus energique ex
pression qui ebauche une definition de la grace» . 

2. Las variantes textuales no tienen importancia teol6gica. Para la exe
gesis , vid. SCHELKLE, K. H. , Die Petrusbriefe . Der ludasbrief, Freiburg i.B. 
1961 , 186-189; FRANCO , R. , «Cartas de San Pedro» en (VV.AA.) La Sagrada 
Escritura. Nuevo Testamento III , Madrid 1962, 305-308. 
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Con todo, el sentido que reviste aquf (yen las fuentes 
judfas) tal formula es muy divers a al de su matriz griega. Esta 
participacion 0 comunion (koinonia) en 10 divino es don gratuito ; 
deriva de poder de Dios (thefa dynamis : v.3) que nos 10 ha 
concedido (el verbo doreo se repite dos veces: vv.3.4) a traves 
de Cristo; no es, pues, un hecho de naturaleza, como estima la 
lectura helenista de la expresion (cf. 1 P 1,3-4.23; ratificacion 
de la gratuidad del don del que se habla) . Y es un hecho actual, 
no meramente escatologico; asf 10 indica el perfecto medio (de
d6retai) del v.4 , que de nota una accion ya realizada y que 
continua ejerciendo su efecto. 

l,En que consiste este «ser hechos partfcipes de la naturaleza 
divina»? Toda vez que physis designa la condicion nativa 0 el 
conjunto de cualidades de un ser , 10 que aquf se afirma es que 
el hombre deviene affn al modo de ser propio de Dios . El autor 
no precisa mas su pensamiento; si acaso, la mencion de la 
«corrupcion» a la que sedan sustrafdos los destinatarios del don 
parece sugerir una participacion en la inmortalidad divina; el 
pensamiento helenista, en efecto , identifica 10 divino con 10 
inmortal. Sin embargo, la corrupcion aqui mentada es asociada 
a la concupiscencia (epithymia) , 10 que hace pensar en una 
incorrupcion de canicter mas etico que ffsico-ontologico . En 
esta direccion apuntan, por 10 demas, los versos siguientes, que 
ponen el enfasis en la novedad de la conducta religiosa y moral 
derivada del don divino . 

En realidad la idea de una participacion en 10 divino esta 
ya contenida virtual mente en la teologia paulina y joanica de la 
gracia, y en ambos casos con una fuerte impronta cristologica . 
El mismo termino koinonia , clave en 2 P 1,4, es usado por 
Pablo para significar la comunion vital del creyente con Cristo: 
1 Co 1,9; 10,16; cf. 2 Co 13,13

3
. En el corpus joanico se emplea 

igualmente en ese mismo sentido: el que cree entra en comunion 
con el Padre y con el Hijo (1 In 1,3.6) , esto es, con la vida que 
el Padre ha dado al Hijo y el Hijo a los creyentes (In 5 ,21.26t 

3. La misma idea se formula elfpticamente (sin el sustantivo koinonia) 
en los reiteradfsimos giros en/con Cristo. y se descifra, en ultima instancia, 
con el concepto de huiothesia (vid . infra . 2). 

4. Tambien en Juan , como en Pablo , el origen de la koinonia se remonta 
al nuevo nacimiento que nos hace hijos de Dios; vid . infra. 2. 
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El texto de 2 P 1,4 ejercio un enorrne influjo en la 
patrfstica

s
. La koinonia en 10 divino es entendida como una 

especie de intercambio salvffico disimetrico, en virtud del cual 
Dios se ha human ado para que el hombre fuera divinizad06

• Las 
glosas de este axioma recurren con frecuencia a la categorfa 
veterotestamentaria de imagen de Dios, 0 imagen mas 
semejanza

7 
y a la metcifora del sello (el justo es «acufiado» por 

el don de Dios, que imprime en ella forma divina). Como 
consecuencia de todo 10 cual, terrninos como theosis 0 deificatio 
son de uso comtin en los padres para significar la transformacion 
que la gracia opera en el hombre. 

La fe eclesial se ha preocupado sobre todo por depurar el 
concepto cristiano de divinizacion de todo asomo de pantefsmo. 
Son ilustrativas al respecto las condenas de algunas proposicio
nes de Eckhart (DS 960-963 = D 510-513) Y Molinos (DS 
2205 = D 1225) en las que se refleja nftidamente la propension 
de ciertas corrientes mfsticas a comprender la divinizacion hu
mana como una sumersion en 10 divino . La formula de 2 P 1,4 
es retomada literal mente para rechazar la concepcion bayana de 
la justificacion, que no es la simple «obediencia de los man
datos», sino que «consiste formal mente» en «Ia gracia ... por la 
que el hombre es hecho consorte de La naturaLeza divina» (DS 
1942 = D 1042). 

La reflexion teologica sobre la dimension divinizante de la 
gracia ha de comenzar reconociendo que el «sereis como dio
ses», el suefio de una promocion human a al nivel de 10 divino, 
es una de las constantes mas firrnemente arraigadas en todo 
pensamiento utopico. EI hombre solo es -y se siente- cabal
mente humano en la medida en que aspira a trascenderse, en 
tanto en cuanto tiende a autorrebasarse endiosandose. La filo
sofia y la tragedia griegas, las religiones mistericas, las mfsticas 
orientales y sus derivaciones heretic as en la cristiandad medieval 
son otros tantos jalones de este suefio utopico que considera la 

5 . Cf. GROSS, J., La divinisation du chretien d'apres les Peres grecs, 
Paris 1938, 109-111; RONDET, 387-390. 

6. Vid. supra, cap. 7, I. 
7. HAMMAN, A. G., L' homme image de Dieu. Essai d'une anthropologie 

chretienne dans l' Eglise des cinq premiers siecies , Paris 1987. 
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divinizaci6n como la estaci6n-termino de la condici6n itinerante 
del hombre. 

El pensamiento moderno sigue dando fe de esa nostalgia 
inextinguible de una forma de existencia divina. El idealismo 
aleman sostendra con Fichte (y Schelling) que el hombre esta 
hecho para alcanzar progresivamente la estatura divina8

. La an
tropologfa materialista de Feuerbach apunta a la ecuaci6n hom
bre-Dio/, que sera sutilmente retocada en nuestros dfas por E. 
Bloch con una recuperaci6n de la tesis fichteana: el hombre no 
es Dios (todav[a) , pero Lo sera; cuando por tanto dice Dios, no 
esta nombrando ninguna realidad presente ; esta profetizando su 
propia realidad futura. De modo que «todos los buenos tesoros 
que habfan sido malgastados en un hipostasiado Padre celeste 
vienen devueltos al humanum» 10. En fin, segun Garda Bacca, 
en la ciencia y la tecnologfa contemporaneas late el secreto deseo 
del endiosamiento: «~no estara el hombre actual inventando, no 
solamente no depender de los dioses, sino en el fondo hacerse 
el mismo Dios?» I I . 

LJltimamente, algunos te610gos piensan que , al dfa de la 
fecha, ya nadie qui ere ser Dios 12. Pero este diagn6stico es 

8. Vid. las referencias en RONDET, 291, 420-422. 
9. FEUERBACH, L., La esencia del cristianismo, Salamanca 1975, passim 

(vid., sobre todo, la <<lntroducci6n» y los capitulos de la primera prte). 
10. BLOCH , E . , Atheismus im Christentum, Frankfurt a.M. 1968 , 2 18. 

Curiosamente, Bloch elabora esta teo ria del hombre en trance de devenir dios 
con categorias cri stol6gicas; cf. RUlZ DE LA PENA, J . L. , «Ernst Bloch: un 
modelo de cristologia antiteista», en RCI Uulio-agosto 1979) , 66-77; lD. , Las 
nuevas antropoLogias. Un refo a La feoLogfa, Santander 1985' , 62-69. 

II . GARCIA BACCA, J . D. , AntropoLogiafiLosofica contemporanea, Bar
celona 1982, 23 ; ibid., 25: «no creo que nos tiente el ser semejantes a los 
dioses ; puede ten tarn os ser Dios en persona . . . Y la tentaci6n modema es, en 
el fonda del fondo , el programa de ser dioses» . 

12 . «i.,Que hombre razonable quiere hoy lIegar a ser Dios? .. El problema 
actual no es tanto la divinizaci6n del hombre cuanto su humanizacion» (KONG , 
H., Ser cristiano, Madrid 1977, 562); «el extrema de la afirmaci6n sobre la 
culpabilidad mortifera guarda simetria con el extrema de la afirmaci6n sobre 
la divinizaci6n gloriosa»; esta seria, pues --como ya intuyera Feuerbach- , 
simple proyecci6n humana , hoy desenmascarada por la racionalidad critica 
(POHlER , J., Quandje dis Dieu, Paris 1977 , 161). 
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superficial 13 • Podrfa presumirse que el fenomeno del pasotismo 
representa la actual quiebra de ese inveterado anhelo. Sin em
bargo, y si bien se mira, la pretension pasota de «estar por 
encima» 0 «al margen», de no sentirse concernido por nada ni 
por nadie, no es sino la aspiracion a una trascendencia tan 
irrestricta y olfmpicamente impertubable como la propia de la 
inmutabilidad e impasibilidad divinas (en el lfmite, solo el dios 
del defsmo serfa el pasota absoluto). 

Quiza las (micas formulaciones teoricas consecuentes de la 
extincion en el hombre de la sed de 10 divino sean la version 
que ha elaborado Tierno del agnostico como «el hombre sin 
tragedia teologica», pacfficamente aposentado en la finitud 14, Y 
la alergia postmoderna a los grandes relatos y a todo proyecto 
utopico global, con la correlativa apuesta por una suerte de 
«felicidad» de pequeno formato 15 . Pero aun en esos casos se 
trata de posiciones te6ricas; esta por ver que dichas posiciones 
se sustenten coherentemente en la practica de la existencia vi
vida. Es decir, esta por ver que el mejor programa de inmuni
zacion contra el deseo de «ser como dios» apague de hecho la 
sed de 10 absolutamente otro (de «vivir como dios», que al cabo 
es 10 mismo). En todo caso, la recurrente emergencia de esa 
sed en la historia del espfritu humano certifica hasta que punto 
resulta arduo al hombre (aunque otra cosa pueda parecer) escapar 
a su destino deiforme l6

. 

Frente a los diversos ensayos seculares de adjudicar al ser 
humano la cualidad de 10 divino, la fe cristiana sostiene que 
efectivamente la promesa de la serpiente es veraz, si no en el 
orden de los medios, sf en el del fin: el hombre, imagen de 
Dios, ha sido creado para ser como Dios. Pero la comprension 

13. RAHNER, K. «<l,;:tre chretien: dans quelle Eglise?», en [VV.AA.], 
Comment erre chretien? La reponse de H. Kung, Paris 1978 , 94) reprocha a 
Kling una cierta ligereza al tratar nuestro asunto. 

14. TIERNO, E., t: Que es ser agnostico?, Madrid 1986 , 15-IS, 31. 
15 . RulZ DE LA PENA, "Fe cristiana, pensamiento secular y felicidad », 

en ST (marzo 1989), 191-209. 
16. No en vano , el hombre es , como decfa ZUBIRI (vid. supra, cap. 9, 

nota 4S) , el modo finito de ser Dios. Por eso, a su juicio , el problema de 
Dios es rigurosamente insoslayable para el hombre: El hombre y Dios, Madrid 
1984, lis., 272-286. 
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cristiana de la divinizaci6n humana se distingue de las versiones 
hom6nimas alternativas al menos en estos tres puntos: 

a) Tal divinizaci6n es don divino, no autopromoci6n hu
mana, como piensan los antropocentrismos prometeicos, desde 
los griegos hasta Bloch. Segun se ha advertido ya, el hombre 
puede endiosarse 0 idolizarse, pero no divinizarse . 

b) La divinizaci6n no consiste en una perdida por absorci6n 
de 10 humano en 10 divino , como piensan las mfsticas pantefstas, 
des de el budismo hasta Molinos , pasando por Eckhart. Si asf 
fuera, el logro del propio yo estribarfa absurdamente en la re
nuncia a su identidad , mas aun, en su pura y simple desaparici6n . 

c) La divinizaci6n no entrana una metamorfosis alienante 
del ser propio en un ser extrano, como piensan Feuerbach y los 
restantes maestros de la sospecha. Si alguna enajenaci6n hay en 
este acontecimiento 17, ha recafdo de la parte de Dios, no de la 
parte del hombre . Es, en efecto, aquel y no este quien ha tornado 
sobre sf la carga de la alienaci6n, vaciandose de su ser propio 
(Flp 2,6-11) Y asumiendo el ser ajeno (In 1,14) para hacer asf 
posible 10 que la patrfstica interpret6 como intercambio salvffico 
(Dios se ha humanado para que el hombre sea divinizado). 

Todo 10 cual significa , a fin de cuentas , que el modelo 
cristiano de divinizaci6n humana no cree que esta conlleve el 
detrimento , sino la plenificaci6n del propio ser. Deificar al hom
bre es humanizarlo , cumplir totalmente su identidad; la salvaci6n 
no puede rene gar de la creaci6n. EI planteamiento antin6mico 
-divinizaci6n versus humanizaci6n- es caracterfstico de la 
religiosidad pagana , no de la bfblica . En suma , la fe cristiana 
entiende que el unico cumplimiento del hombre en cuanto hu
mana es su participaci6n par gracia en el ser que Dios es; una 

.. . / /. . ., 18 
partlclpaclOn , pues, que es mas que mera ImltaClOn y que no 
es de ningun modo fusi6n 0 absorci6n en 10 divino , sino que 

17 . Alguna tiene que haber, indudablemente; este proceso de asimilaci6n 
de disimiles no es factible sin la alienaci6n de uno de sus polos, para hacerle 
viable al otro la coincidencia con el. 

18. Sin la participaci6n en su ser , la «imitaci6n» de Dios seria , a 10 
sumo, una patetica caricatura de 10 divino. 
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es asimilaci6n por comuni6n vitaL en el seno de una relacion 
interpersonal. 

(,Podemos aiiadir todavia algo mas? Los ensayos de la teo
logia escolastica para aportar claridad al concepto de diviniza
cion no han logrado resultados especial mente brillantes

l9
• Yello 

porque tambien aqui, al igual que ocurriera en las teorizaciones 
sobre la gracia increada, la especulacion teologica ha desaten
dido el dato mas enf<iticamente subrayado por el Nuevo Tes
tamento y la patrfstica: la indole esencialmente cristologica del 
acontecimiento en cuestion. Preguntarse en que consiste precisa 
y concretamente la divinizacion equivale a preguntarse (si el 
interrogante se formula correctamente) cual es la persona divina 
en cuyo ser participamos; el Dios cristiano no es una esencia 
impersonal, sino que tiene nombres y apellidos (la realidad de 
Dios subsiste en las personas del Padre, el Hijo y el Espiritu 
Santo). Ahora bien, para responder a esa pregunta ha de partirse 
de una premisa obvia, pero no siempre suficientemente atendida 
por los teologos: La idea de participaci6n vitaL incluye La de 
connaturalidad ontol6gico-existenciaL. Yo no puedo comulgar 
en la vida de un ser que me resulte totaLmente otro y que por 
ende suscitaria en m! una radical extraiieza. La recfproca infe
rencia interpersonal de una vida compartida exige una cierta 
afinidad u homogeneidad en el ser de los dos sujetos mutuamente 
referidos. Luego el Dios en cuya vida comulgamos solo puede 
ser, en primera instancia, el Dios-Hijo, «consustancial a no
sotros segun la humanidad», como reza el sfmbolo de fe. 

En suma, la divinizacion del justo consiste en la partici
pac ion del ser divino del Hijo, en cuya humanidad gloriosa 
«habita toda la plenitud de la divinidad corporalmente» (Col 
2,9). En verdad, y como no se cansa de repetir la literatura 
patristica, «el Hijo se ha humanado para que el hombre fuera 
divinizado». 0, expresado en palabras del Vaticano II, «el Hijo 
de Dios marcho por los caminos de la verdadera encarnacion 
para hacer a los hombres partfcipes de la naturaleza divina» (AG 
3,2). Y dado que el Hijo en cuanto persona es pura relacion al 

19. Cf. FLlCK-ALSZEGHY , El evangelio ... , 563-569; SANCHEZ SORONDO, 

M., La gracia como participacion de la naturaleza divina, Salamanca 1979. 
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Padre y al Espiritu, en y par el Hijo comulgamos en el ser del 
Padre y del Espiritu, que se relacionan con nosotros asumien
donos como hijos en el Hijo (Rm 8,14-17). Asi pues, la categorfa 
divinizacion, cristianamente entendida, termina desembocando 
en la categorfajiliacion, que constituye su cabal desciframiento. 
Para comprender, por tanto, que significa eso de que la gracia 
nos diviniza, es menester considerar su virtualidad cristiforme. 
De ella nos ocupamos a continuaci6n. 

2. La dimension filial: «hijos en el Hijo)) 

La paternidad de Dios es un dato frecuentemente registrado 
en la historia de las religiones . Suele entenderse, bien como 
funci6n protectora divina sobre los fieles, bien como extrapo
laci6n 0 prolongaci6n del canicter fontal, originante, de Dios 
respecto a los seres mundanos . En la literatura religiosa extra
bfblica no faltan ejemplos de plegarias a un Dios-Padre imbufdas 
de una profunda espiritualidad

20
. El helenismo conoci6 esta cua

lidad paternal de 10 divino, como Pablo pone de relieve en su 
discurso a los atenienses (Hch 17,28-29), aunque la mitologia 
la malentendi6 con frecuencia, dandole un significado grose
ramente biologista. 

La revelaci6n bfblica va a plantear las relaciones paterno
filiales entre Dios y el hombre de forma original. La paternidad 
de Dios infiere, en efecto, una filiaci6n muy singular. En el 
ambito profano, la filiaci6n natural es una relaci6n intepersonal 
de caracter fisico, afectivo y moral , surgida de la generaci6n. 
La fiIiaci6n adaptiva es eso mismo, salvo el rasgo ffsico deri
vado del acto generativo; en su lugar, hay un acto jurfdico (Ja 
elecci6n) merced al cual se introduce gratuitamente en una fa
milia a un ser no engendrado por los padres para que disfrute 
de los mismos derechos y el mismo amor que un hijo natural. 
Pues bien , en la Escritura la relaci6n filial del hombre con Dios 
va a situarse a medio camino entre la filiaci6n natural (fisica) 

20. Cf. LE G ALL, R., «Appeller Dieu: ' Pere '», en ReI 6 (1989) , 52-
65. 
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y la adoptiva (juridica); de aquella retendni el elemento onto
logico de una participacion en la naturaleza; de esta, el que no 
surja de un acto generativo, sino de una eleccion gratuita. Re
cordemos brevemente el desarrollo de esta concepcion a 10 largo 
de los escritos bfblicos. 

El Antiguo Testamento es sumamente parco a la hora de 
emplear el termino padre dirigido aDios. La trascendencia de 
Yahve, el respeto sacro que inspiraba su nombre y quiza el 
temor a contaminaciones paganizantes, provenientes de los cul
tos de la fertilidad, ejercfan al respecto un efecto disuasori021. 
Sin embargo, Yahve gusta de llamar hijos a los suyos: ante todo, 
al pueblo mismo (Ex 4,22-23) que, en virtud de la alianza, ha 
sido objeto de una eleccion gratuita (Dt 14,1-2). Por extension 
se denomina hijo de Dios al rey, persona corporativa en la que 
se condensa todo el pueblo (2 S 7,14; Sal 2,7; 89,27-28). Tam
bien los justos son vistos por Dios como hijos 0 pueden dirigirse 
a el con el tierno abandono del nino para con su padre (Sal 
27,10; 103,13-14; Sb 2,13-18; 14,3; Si 23,4). De todos estos 
pasajes se deduce la figura de una filiacion basada no en el 
vinculo genetico, sino en la eleccion, y que confiere el derecho 
a las promesas de la alianza, a un trato benevolente y a una 
especial providencia. 

Si en el Antiguo Testamento la mencion de Dios como 
Padre se encuentra solo en seis lugares, el Nuevo Testamento 
contiene no menos de 258 casos22 . EI detonante de tan sorpren
dente multiplicacion es el hecho-Jesucristo, el Hijo por anto
nomasia, cuya filiacion se basa en la generacion y la consi
guiente participacion de naturaleza. Jesus no solo llama aDios 
abba, sino que ensena a los suyos a hacer 10 mism0

23
. A partir 

de este hecho capital, la idea de una participacion humana en 
10 divino esta indisolublemente vinculada a la persona y la obra 
de Cristo, esto es, a la idea defiliaci6n en y por Cristo. Filiacion 

21. La invocaci6n de Dios como Padre se encuentra tan s610 en seis 
lugares seguros: Jr 3 , 19; MI 2,10; Is 63 , 16; 64,7; Tb 13 ,4; Sb 14,3. 

22. LE GALL, 62. 
23. Cf. supra, cap. 6,1. 3; como se recordani, Jesus exhortaba adem as 

a los suyos a situarse ante Dios con el mismo confiado abandono del niiio 
ante su padre. 
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que, como la del Antiguo Testamento, procede de la eleccion 
-no de la generacion-, pero que, como la que el Nuevo 
Testamento adscribe a Jesus , implica una participacion de na
turaleza, una cierta connaturalidad

24
. 

Para denotar esta atfpica condicion filial del cristiano, Pablo 
usa el termino huiothesfa: Rm 8,14-17 .23 ; Ga 4,4-7; Ef 1,5. 
Si en el uso profano ese termino significa la filiacion adoptiva, 
en el uso paulino su contenido rebasa el aspecto puramente 
jurfdico de la adopcion para sugerir una connotacion ontologica; 
la huiothesfa paulina, en efecto, arranca de la eleccion divina 
(Ef 1,4-5) , que es siempre creadora de novedad, implica la 
recepcion del Espfritu en el interior del justa con su virtud 
transformante, conIleva la percepcion de Dios como abba (0 10 
que es 10 mismo, la experiencia subjetiva de la real paternidad 
de Dios) y finalmente da derecho a la herencia de los bienes 
divinos2s. 

La metafora paulina de adopci6n es canjeada en los escritos 
joanicos por la mas atrevida y expresiva (casi ffsica) de naci
miento: In 1, 12-13; 3,3-8). Los justos son tekna (tou) Theou, 
«los nacidos de Dios» On 1,12; 11,52; I In 3,1.2.10; 5,2), 
formula que se hace aun mas realista -menos metaforica- en 
el giro paralelo de 1 In 3,9: sperma tou Theou, «semilla de 
Dios». Es claro, pues, que Juan no piensa en una mera adopcion , 
sino en una autentica genesis de nueva vida, que es en realidad 
la vida divina del Padre, participada a los creyentes por su Hijo 
Jesucristo en la efusion del Espfritu . 

En todo caso , tanto el modelo de adopci6n (paulino) como 
el de nacimiento Uoanico) desembocan en un mismo efecto: el 
de hacer a los justos «semejantes al Hijo/a Cristo». En este 
punto terminan coincidiendo tanto Pablo como Juan. Y asf, el 
primero entiende la' existencia cristiana como un proceso de 
conformaci6n con, 0 transformaci6n en, Cristo. La lista de 
terminos compuestos con el prefijo syn acufiados por el apostol 

24. Vid . S CHILLEBEECK X, 458-461 ; CAPDEVILA, 199-234; LADARIA, 

368-376; FUCK-ALSZEGHY , El evangelio ... , 512-517. 
25. REY, B. , Crees dans Ie Christ Jesus, Paris 1966, 157-226; C ERFAUX, 

L. , El cristiano en San Pablo . Madrid 1965 , 269-274. 
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para expresar esta idea de la conformacion del CrIstIano con 
Cristo es realmente impresionante y reconstruye la entera se
cuencia de los acontecimientos protagonizados por Cristo, pro
yectandola sobre la existencia de los cristianos , de modo que 
estos reproduzcan en su carne los misterios salutfferos de la vida 
de su Senol6

: convivir, consufrir, conmorir, ser complantados, 
ser consepultados, conresucitar, ser coherederos, ser convivi
ficados, ser conglorificados . Es cristiano aquel en quien Cristo 
se va formando (Ga 4,19; 2 Co 3,18; Col 3,10), el que va 
reproduciendo la imagen del Hijo (Rm 8,29) hasta que esa ima
gen cobre una cualidad casi facsimilar en la resurreccion (1 Co 
15,49; Flp 3,21). 

El designio de Dios apunta, en suma, a hacer de Cristo «el 
primogenito de much os hermanos» (Rm 8,29b), objetivo solo 
alcanzable constituyendo a los creyentes en verdaderos hijos de 
Dios segun el modelo de quien es «el primogenito»; por eso 
«ser hijos de Dios» equivale a «revestirse de Cristo» (Ga 3,26-
27). La misma idea aparece en 1 1n 3,2: los que «somos hijos 
de Dios», «seremos semejantes a el» (a Cristo) . Asf pues, la 
filiacion adoptiva de que habla la fe cristiana no se opone a la 
filiacion natural; es mas bien una modalidad de filiacion natural 
por participacion de la condicionfilial de aquel que es, lisa y 
Ilanamente, eL Hijo. Cuando Dios mira al cristiano ve fidedig
namente reflejada en el «Ia gloria del Senor»; ese ser humane 
se ha tornado cristiforme y «se va transformando en la imagen 
misma del Hijo», deviniendo asf «cada vez mas glorioso» (2 
Co 3,18) . En el origen de este proceso de asuncion de Laforma 
deL Hijo esta (no 10 olvidemos) eLfactor absoLutamente decisivo 
de La entera operacion de agraciamiento: La comunicacion de 
su propia vida, que hacfa decir al Apostol: «no vivo yo, sino 
que es Cristo quien vive en mf» (Ga 2,20). 

Por 10 demas, la existencia cristiforme del creyente se plas
ma en una psicologfa igualmente cristiforme, en virtud de la 

26. La expresion en Cristo. empleada por Pablo 164 veces, es la cifra 
compendiada de todos estos compuestos: CONZELMANN, H. , Thtologie du 
Nouveau Testament. Gteneve 1969 , 220-223. Como se observo en su momento , 
esta idea paulina estaba ya anticipada en el tern a sinoptico del seguimiento 
de Jesus como forma de compartir su existencia. 
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cual participamos de «los mismos sentimientos» de Cristo (Flp 
2,5; cf. 1 Co 2, 16: «nosotros tenemos La mente de Cristo»), 
que han de exteriorizarse en las obras y, sobre todo, en la caridad 
fratema (l In 2,29; 4 ,7-13) , que es un amar como Cristo nos 
amo (In 13,34; 15,12) 0 un dar la vida como tiL La dio (l In 
3,16)27. 

En conclusion: la teologfa de la gracia alcanza su ultima 
y mas pura esencialidad en la categorfa fiLiacion naturaL por 
participacion

28
• Nada serfa mas nocivo que una atomizaci6n de 

esa esencialidad (mica en una secuencia de elementos distintos 
y adosados segun el modelo de la compartimentaci6n estanca. 
MetodoLogicamente es menester emplear una diversidad de con
ceptos: gracia increadalcreada , divinizaci6n , filiaci6n. Pero 
reaLmente todos ellos se involucran y, en ultimo analisis, ver
bali zan contenidos identicos . Si, en efecto, la gracia increada 
se explica como se ha hecho en el capitulo anterior, resulta claro 
que estamos ante denominaciones diversas de una unica realidad: 
la autodonaci6n de Dios (gracia increada) en la comunicaci6n 
por el Espiritu de la vida de Cristo resucitado equivale a la 
participaci6n del ser divino (divinizacion) por la comuni6n en 
la existencia personal del Hijo (jiLiacion) . 

Las tres denominaciones, en suma, han de ser compren
didas como otras tantas aproximaciones complementarias al mis
terio de la voluntad divina de autoentrega en que consiste la 
salvaci6n. Dicho en pocas palabras: La gracia es gracia de Cris
to ; La gracia de Cristo es Cristo mismo dandonos La vida , con
formandonos con tiL, haciendonos «hijos en eL Hijo» (GS 22,6; 
cf. LG 40 ,1; DS 1515 , 1524 = D 792 , 796), capacitandonos 
para vi vir, sentir y actuar como et. Es asi, ademas, como rea
Iizamos a la postre nuestra vocaci6n de imagen de Dios, a saber, 

27. «En San Juan , la filiacion divina del justo se expresa siempre en 
plural: ' hijos de Dios ' . Como hijos de un mismo Padre y hermanos de Jesus , 
los cristianos son hermanos entre sl. Y deben amarse como Jesucristo los 
amo» (CAPDEVILA , 369). Una expresion practicamente identica a las que 
acaban de citarse de I In se encuentra en Ef 5 , 1-2: «vivid en el amor como 
Cristo os amo» . 

28. Vid. , al respecto, las penetrantes observaciones de LADAR IA , 364-
367 . 
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deviniendo ima8,en de Cristo, «el cual es imagen de Dios» (Col 
1,15; 2 Co 4,4r9

. Ala luz de estas consideraciones, el axioma 
patristico del intercambio salvifico (<<Dios se ha humanado para 
que los hombres fueran divinizados») puede ser reformulado del 
modo siguiente: «el Hijo se ha hecho hombre para que los ' 
hombres fueran hijos». 

3. La dimension pnixica: teologia de la caridad 

Como acabamos de seiialar, la existencia cristiforme Con
lIeva repercusiones en la praxis; el que es como Cristo tiene que 
vivir, sentir y obrar como el. Como el; sabemos ya que la 
expresion es literalmente paulina (Ef 5,2) Y joanica On 13,34; 
15,12; 1 In 3,16) . El mundo pagano, que acogio a veces con 
una sonrisa entre esceptica y sarcastic a la nueva doctrina cris
tiana (Hch 17,32), no pudo menos de sentirse impresionado por 
la nueva praxis de los cristianos , articulada sobre el primado 
del amor (<<mirad como se aman»). Y es que, efectivamente, 
tanto la idea de filiacion como la de divinizacion imponen este 
primado en la conducta del hombre agraciado. 

Asi, de la realidad de nuestra condicion filial se infiere el 
postulado de la fratemidad universa130

. Y ella a traves de una 
doble refIexion. Ante to do porque -segun se ha dicho antes
siendo como somos hijos en el Hijo, es decir, siendo nuestra 
filiacion la misma de lesucristo, participada por la com union 
en su propia existencia filial, hemos de vivir desviviendonos, 
«sirviendonos por amor los unos a los otros» (Ga 5,14) , como 
aquel que «no ha venido a ser servido, sino a servir y a dar su 
vida en rescate por todos» (Mc 10 ,45). 

29. RUIZ DE LA P ENA, Imagen de Dios. Antropologfa leol6gica funda
mental, Santander 1988; 78-81; REY, 123: «para el Ap6stol son equivalentes 
las dos expresiones: 'segun la imagen de Dios ' , ' segun la imagen de Cristo ' , 
porque Cristo es la imagen perfecta del Padre». 

30. LADARIA, 415: «Ia relaci6n de filiaci6n respecto aDios implica la 
de fraternidad respecto de todos los hombres» . Es sintomatico que un te61ogo 
(Gonzalez Faus) haya elegido como titulo de su antropologia teol6gica el de 
Proyecto de hermano. 
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De otro lado, si todoi 1 somos hijos del mismo Padre , todos 
somos hermanos de todos. N6tese ademas que la relaci6n de 
fratemidad exige , como dato previo , la relaci6n patemidad
filiaci6n ; somos hijos antes que hermanos; somos hermanos 
porque somos hijos; es la existencia de un Padre comun 10 que 
garantiza a la larga el reconocimiento del otro como hermano 
y no como mero semejante . Y el unico modo de vi vir en verdad 
nuestra condici6n filial es vivir nuestra condici6n fratemal32 . 

A conclusiones analogas Ilegamos si, en vez de partir del 
concepto de fili ac i6n , partimos del de divinizaci6n . La gracia, 
decfamos, nos hace «partfcipes de la naturaleza divina», es dec ir , 
del modo de ser propio de Dios. Ahora bien, «Dios es arnOT» 
(l In 4 ,8.16)33 . Luego participar de Dios es amar 10 mas radi
cal mente posib\e . He ahi el gran tema de I In : el que dice que 
ha nacido de Dios y no ama, miente; el que es de Dios, ama 
como Dios; el que ama , es de Dios 0 ha nacido de Dios (cf. el 
entero capitulo 4). 

3 1. Todos, al menos virtualmente; rodos, ademas, presumiblemente; no 
tengo derecho a suponer de nadie que no es hijo , sino pecador. Luego en la 
practica he de tratar a todos suponiendolos hijos de Dios. De hecho, los 
sin6pticos nos presentan a Jesus llamando hermanos a los hombres, sin ul 
teriores distingos: Mt 18, 15; 25,40; Mc 3,3 1-35. Y, segun Hb 2, II , Cristo 
<<00 se avergiienza de llamarlos hermanos», antes bien, «se asemej6 en todo 
a sus hermanos» (Hb 2, 17). 

32. Es significativo el actual des li zamiento de la categorfa Jratemidad , 
que figuraba en e l trilema de la Revoluci6n Francesa, hacia la categorfa 
solidaridad . Significativo y 16gico: cuando desaparece del horizonte de las 
relaciones humanas la idea de un Dios Padre de todos, no se ve ya en que 
puede fundarse una eventual fraternidad universal. Cf. LADARIA, 39 1. 

33. La f6rmula es tfpicamente joanica; sin embargo , 10 que signi fica est a 
esplendidamente expresado por Pablo en Rm 8,3 1-39. No acabo de com
prender c6mo los textos liturgicos espaiioles mantienen una desgraciada -nun
ca mejor dicho-- traducci6n del v.32 (Dios «no perdon6 a su propio Hijo»), 
que desfigura irreparablemente e l sentido original, haciendo dec ir a Pablo 
exactamente 10 contrario de 10 que quiere decir , como si Dios fuese justicia 
vindicativa ~jerc i da, ademas , a expensas del inocente- y no amor mise
ricordioso . Pablo esta evocando aquf a Abraham , que «no escatim6 a su hijo 
unico» (Gn 22, 16; el verba pheidomai de Rm 8 ,32 es el usado por la traducci6n 
de los LXX, con e l significati vo obvio de ahormr, reservarse, escatimar ... , 
y no perdonar); como Abraham , tampoco Dios se ahorr6 a su Hijo; nos am6 
tanto que nos 10 entreg6. Comparese este pasaje paulino con I In 4,8- 10; la 
coincidencia de ideas es asombrosa ... y reconfortante. 
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Detengamonos en esta ultima formulacion: «todo el que 
ama ha nacido de Dios» (1 In 4,7). En la medida en que Dios 
-y solo el- es amor, todo acto de amor autentico puede darse 
unicamente como autodonacion (= participacion) de Dios: «no
sotros am amos porque el nos amo primero» (1 In 4,19) . La 
tradicion cristiana, inspirandose en estas categoricas asevera
ciones joanicas, ha sostenido siempre, junto a la tesis de la 
justificacion por la fe, la de la justificacion por el amor, que 
cuenta ademas con otro fundamento no desdefiable en St 2,14-
24 Y que se remonta, a fin de cuentas, a las palabras y la conducta 
del lesus historico y su radical programa de identificacion con 
«los pequefios» . Los cristianos creemos que se da una identidad 
de hecho entre el amor aDios y el amor a los hombres34; este 
es «el unico acto categorial y originario en el que el hombre ... 
hace la experiencia trascendental, sobrenatural e inmediata de 
Dios»35. Todo acto genuino de amor al projimo posee una va
lencia salvffica, porque es denotativo de una real comunion con 
el ser divino. Ese acto es, ademas, virtual mente un acto de fe 
(la afirmacion incondicionada del tu humano es , equivalente
mente, afirmacion tacita de Dios)36; el es, en fin, la unica -y 
obligada- acreditacion de la fe. Pues la hazafia mas alta de 
esta es reconocer a Cristo en todo rostro humano que nos salga 
al encuentro (Mt 10,40; 18,5; 25 ,31-45). 

Cuando tal reconocimiento tiene lugar con todas las con
secuencias, el es -sepase 0 no, crease 0 no-- signo inequfvoco 
de la accion de la gracia. Pues el hombre no segre~a connatu
ralmente abnegacion, desinteres, solidaridad fraterna 7; no puede 
extraer de su interior la generosidad del amor gratuito, la ca-

34. RAHNER, «Uber die Einheit von Nachsten- und Gottesliebe», en 5zTh 
VI, 277-298; BOFF, 226-228 ; ALFARO , J., Cristologia y antropologia , Madrid 
1973,458-465; CAPDEVILA , 257-326. 

35. RAHNER , 294; ID. , en ET IV , 262; vid. infra , 5. 
36. En otro lugar (Imagen de Dios..., 180s.) he justificado este aserto , 

que esta en la base de la vieja teoria del baptismum jlaminis como forma de 
suplencia del baptismum f/uminis y de las conocidas reflexiones rahnerianas 
sobre el cristianismo an6nimo. 

37. <£1 unico desprendimiento del que el hombre es espontaneamente 
capaz es el desprendimiento de retina» (SA VATER , F. , Etica como amor propio, 
Madrid 1988 , 297). 
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pacidad para la entrega de la vida, el coraje para la esperanza 
en las situaciones desesperadas. Todas estas actitudes, necesa
rias cuando se opta de verdad y a fondo por una fratemidad 
efectiva, no surgen espontaneamente de la entrana de 10 humano; 
nos son accesibles tan s610 desde la vida nueva de Cristo re
sucitado. Por tanto, han de ser Jefdas como puro don. 

El amor, en suma, es el reflejo del ser de Oios en nosotros; 
el eco de su esencia en la nuestra. Todo el amor que hay en el 
mundo es fndice de la real presencia de Oios en la historia . Los 
griegos pensaban que la raz6n era siempre divina . No es cierto. 
EI amor sf 10 es, porque Oios es amor. La agape es mas que 
el logos; por eso s610 una raz6n enraizada en 10 mas radical , 
que es el amor, se revela a la postre como la mas razonable , 
como la matriz mas fertil del logos. EI «mirad c6mo se aman» 
ha hecho mas por la difusi6n del cristianismo que todos los 
discursos de sus apologistas; la mediaci6n mas efectiva del mis
terio de la gracia es el milagro del amor. Al hombre que no 10 
conozca de ninguna manera (,c6mo se Ie podra hablar inteligi
bJemente del modo de ser de Oios? La gracia, comunicaci6n 
del amor personal que Oios es, precisa ineludiblemente de una 
analogfa creada para hacerse captabJe y asumible. 

EI cristiano debiera ser consciente de todo esto; tendrfa que 
dar por sobreentendido que todo encuentro interpersonal es una 
mediaci6n de gracia 0 de desgracia. Cad a ser humano es -en 
mayor 0 menor medida- portador de bendici6n 0 maldici6n 
para el tu que Ie sale al paso . Tratar de eludir este hecho y hacer 
del encuentro un tramite irrelevante, 0 un accidente de trlifico , 
es cosificar la relaci6n de persona a persona , degradandola a 
relaci6n de persona a objeto. EI yo tiene el extrafio y temible 
poder de agraciar 0 desgraciar al tu; encontrarse con un agraciado 
tendrfa que equivaler a hacer una experiencia de gracia . 

(,No es cierto que , cuando nos percatamos de esto , ten
demos instintivamente a rehuir ese peso que se descarga sobre 
nuestros hombros? «(,Acaso soy yo el guardian de mi herma
no?», pregunta Cain (Gn 4 ,9) . S610 el fratricida responde ne
gativamente; la respuesta correcta es la afirmativa. En efecto , 
yo soy en verdad el guardian de m hermano , responsable de el 
para bien 0 para mal . Y no puedo sustraerme a ese pondus del 



388 2,' PARTE: JUSTIFICACION Y GRACIA 

respondere; no puedo eludir la carga de mi responsabilidad sin 
incurrir en una irresponsabilidad criminal. 

Asf pues, quien ha sido agraciado no puede limitarse a 
recibir el amor; tiene que devoLverLo. Ha de proyectar en su 
entorno (en su exterioridad) el dinamismo de su interioridad 
transformada; La vida de gracia comporta La opci6n por eL agra
ciamiento de Los herman os . Y si la gracia es, como hemos visto, 
libertad, fraternidad en la comun filiaci6n, amor desprendido y 
servicio abnegado, el agraciado ha de manifestar esos valores 
poniendo en evidencia su operatividad. Es asf ademas como se 
corrobora la funci6n personalizadora de la gracia, ya tocada en 
el capitulo anterior. Pues propio del ser personal es abrirse al 
tu, lograrse entregandose, alcanzarse a sf mismo proyectandose 
fuera de sf. En todo caso, el mensaje de la gracia salvadora se 
hara plausible si se articula en una gramatica liberadora, en 
gestos y actitudes que visibilicen su presencia real y muestren 
su eficacia transformadora. 

Todo 10 cual vale, como es obvio, no s610 de la praxis de 
cada cristiano, sino de la de la entera comunidad eclesial. Ella 
esta puesta en el mundo como sacramento (signo eficaz que obra 
10 que significa) del amor misericordioso de Dios a los hombres 
y como realizaci6n anticipada en el tiempo de la escatol6gica 
comuni6n de los santos. En su interior debiera vivirse ya -y 
proyectarse hacia el exterior por una suerte de contagio-- el 
suefio ut6pico de la fraternidad universal, la diffcil verdad -aho
ra s610 afirmable desde la oscuridad de la fe- de que todos 
somos hermanos de todos. En la aproximaci6n efectiva a este 
deber ser se juega la Iglesia su ser en eI presente y su continuar 
siendo en eI futur038

. 

En resumen, una teologfa de Ia gracia como filiaci6n-di
vinizaci6n del hombre conduce a una teologfa de la agape y, 
consiguientemente, a una praxis comprometida de la fratemidad. 

38, LADARIA, 392; GONzALEZ FAUS, 667ss. Sobre la gracia como ins
tancia transformadora de las estructuras sociales, vid. RAHNER, «Rechtferti
gung und Weltgestaltung in katholischer Sicht», en 5zTh XIII, 307-323; BOFF, 
201-217; SCHILLEBEECKX , 545ss.; FUCK-ALSZEGHY, Antropolog(a teo!6gica, 
575-594; ALFARO, Hacia una teo!og[a del progreso humano , Barcelona 1969. 
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En cuanto a esta, los creyentes estimamos, a diferencia de los 
humanismos laicos, que para poder dar hay que aprender a 
recibir. Para darse enteramente hay que comprenderse como 
enteramente dado: «gratis recibfsteis , dad gratis» (Mt 10 ,8) . 
S610 quien ha llegado a la suprema humildad de entender la 
propia vida como don recibido puede vivirla autenticamente 
como autodonaci6n. Y a la inversa: quien entiende y vive asf 
su vida, ese es «hijo de Dios» y «partfcipe de la naturaleza 
divina», pues «todo el que ama ha nacido de Dios» y «quien 
permanece en el amor permanece en Dios y Dios en ei» (1 In 
4 ,7. 16) , aun en el caso de que diga desconocerlo 0 no confiese 
explfcitamente al Hijo: «Senor, (,cwindo te vimos hambriento .. . ? 
Cuanto hicisteis a unos de estos herman os mfos mas pequenos , 
a mf me 10 hicisteis» (Mt 25,37-40; cf. Mt 7 ,2 1; 8,11) . 

4. La dimension escatologica: vivir en esperanza 

La divinizaci6n y consecuci6n de la filiaci6n por la gracia 
no es un suceso puntual , sino un proceso teleol6gicamente orien
tado hacia la consumaci6n; tal proceso culmina y se clausura 
en el eschaton

39
• Dada la constitutiva historicidad humana , no 

puede ser de otro modo; al hombre de la existencia temporal Ie 
es inherente el inacabamiento dentro de la historia, la autorrea
lizaci6n progresiva de su ser; por eso tambien el agraciado sigue 
siendo homo viator 40. 

Esta dimensi6n escato16gica de la gracia se patentiza en el 
modo como Pablo entiende la configuraci6n con Cristo. Los 
diversos verbos compuestos a que antes hicimos referencia (con
vivir , consufrir, conmorir, conresucitar. .. ) van marcando los 
hitos de est a progresiva apropiaci6n por el cristiano de la 
«forma» de Cristo: « .. . nos vamos transformando en la misma 
imagen (del Senor), cada vez mas gloriosos (apo d6xes eis 
d6xan) >> (2 Co 3 ,18) , «hasta que Cristo se forme» en nosotros 

39. L ADAR IA, 41 8-420; FRANSEN, 907-909; P ESCH, 404-410; AUER , J ., 
El Evangelio de La gracia, Barcelona 1975 , 163- 165 , 204-214; 264-278; 
COLZANI, G., Antropologia leologica , Bologna 1988,32 1-329. 

40. R UIZ DE LA P ENA, Imagen de Dios.. .. 135 , 1425. 
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(Ga 4,19) definitivamente par la resurreccion (1 Co 15, 49; Rm 
8,23). 

En tanto llega esta, poseemos el Espiritu, pero como 
«arras» (2 Co 1,22; 5,5; Ef 1,14) 0 «primicias» (Rm 8,23), es 
decir, como realidad ya presente, pero todavia no consumada, 
que, habiendonos transformado de «esclavos» en «hijos», nos 
constituye en «herederos de Dios y coherederos de Cristo» (Rm 
8,14-17). La misma dialectica del ya-todavia no reaparece en 
1 In 3,2: «ahora (ya) somos hijos de Dios y todavia no se ha 
manifestado 10 que seremos ... Seremos semejantes a el». 

Que la gracia se caracterice por esta pulsion escatologica 
no autoriza, sin embargo, a considerarla como medio para al
canzar el fin. Ella es ya eL fin incoado 0, como decfan los 
medievales, inchoatio gLoriae. «La gracia que poseemos es ... 
virtual mente igual a la gloria», afirma Tomas de Aquino; «la 
gracia es la gloria en el exilio; la gloria es la gracia en el hogar», 
escribe Newman 41. Esta vida agraciada es, pura y simplemente, 
La vida, 0 la vida eterna, si bien aun pendiente de la postrera 
consumacion a la que tiende nuestra esperanza. No hay, pues, 
dos vidas, esta y la otra; hay una vida unica que se vive de dos 
modos: en el tiempo y en la etemidad, en la gracia yen la gloria. 

La sustancial identidad gracia-gloria se nos desvela dia
fanamente cuando nos apercibimos de que ambas realidades 
consisten en 10 mismo: en la comunion con Cristo. La modu
lacion mas relevante, al pasar del ser-con-Cristo por la gracia 
al ser-con-Cristo por la gloria, estriba en la metamorfosis de la 
fe en vision 42 y, correlativamehte, de la esperanza en acabada 

41. Summa Theol . I-II, q . 114,a.3 ad 3 «<gratia ... quam in praesenti 
habemus ... est. . . aequalis (gloriae) in virtute»; la frase de Newman (<<grace 
is glory in exile; glory is grace at home») es citada por FRANSEN, 907 . 

42. Tengase en cuenta que «ver a Dios» no es s610 conocerlo intuiti
vamente. La categorfa bfblica vision de Dios ha de entenderse como la mutua 
compenetraci6n del que «ve» y el que «es visto» en el ambito de una intima 
relaci6n vital; en ultima instancia, para el Nuevo Testamento «ver aDios» y 
«ser con Cristo» (comulgar plenamente en su vida) es una misma y unica 
cosa. Con otras palabras: el unico modo de «ver aDios» es «ser con Cristo» 
(jJn 14,9!). Cf. RUIZ DE LA PENA, La otra dimension . Escatologfa cristiana. 
Santander 19863

, 230-238, 243-247. 
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posesi6n de 10 esperado, de la defectibilidad en definitividad, 
de la mortalidad en inmortalidad. 

El canicter progresivo de nuestro ser cristiforme lIeva apa
rejada la idea del crecimiento en gracia 43. Si esta es vida y si 
toda vida es por definici6n realidad dimimica, expansiva, sus
ceptible de desarrollo, el crecimiento en gracia es sencillamente 
la expansi6n cuasi organica de la vida de Cristo en nosotros . A 
ello nos incitan diversos pasajes neotestamentarios (Ef 4, 15-16: 
«crezcamos en todo hasta aquel que es la cabeza .. . , realizando 
asf el crecimiento del cuerpo» ; cf. Flp 1,9-10; 1 Ts 3 , 12-13; 1 
P 2,2; 2 P 3,18; Ap 22,11), de los que se hace eco la fe eclesial 
(DS 1535, 1574 = D 803 , 834; LG 7; 41) . 

En este proceso de desarrollo vital es determinante la fun
ci6n de 10 que la teologfa de escuela solfa lIamar «las buenas 
obras». Exaltadas por los pelagianos, cuestionadas por los pro
testantes , los cat61icos no creemos ni que sean causa de la 
salvaci6n (pelagianismo) ni que evacuen la cruz de Cristo (pro
testantismo) . Elias representan , ala vez, la manifestaci6n visible 
de la nueva vida, eI fruto de la gracia y nuestra contribuci6n 
personal a la misma gracia . En este sentido se pronunci6 Trento , 
tratando de disipar malentendidos y aduciendo numerosos textos 
escriturfsticos (DS 1535-1538 , 1574 = D 803-804, 834t. 

Junto a las buenas obras hay otro factor del crecimiento en 
gracia que no debe ser olvidad0

45
; se trata de la oraci6n. Si, 

como venimos constatando repetidamente, la gracia es una rea
Iidad dial6gica , resultante de una dialectica del tipo yo-tu, de 
un intercambio entre voluntades personales, ella crecera en la 
medida en que se estreche y ahonde esa relac i6n interpersonal. 

43. FLICK-ALSZEGHY, Antropologfa teol6gica , 527-549; LADARIA , 406-
411. 

44. Hemos hablado ya de la problematica paulina de las obras (supra, 
cap. 6,2.3); cf. el apartado anterior de este capitulo. 

45. Aunque los tratados escolares apenas 10 mencionan ; es esta una de 
las graves lagunas de la teologfa dogmatica de la gracia y una de las perniciosas 
secuelas del divorcio entre esta y la teologia espiritual 0 m{stica. En cambio, 
los recientes diccionarios teol6gicos sf se ocupan del asunto; vid. la voz 
«Oraci6n» en eFT III, 288-243; DTNT lJI , 212-225; SM Y, 1-18; DTI III , 
666-679. 



392 2' PARTE: JUSTIFICACION Y GRACIA 

Una relaci6n de esa clase demanda siempre, por su propia na
turaleza, el cultivo asiduo, la premura permanente; de otro 
modo, se enfrfa, languidece y muere. La oraci6n es la forma 
de expresi6n comunicativa entre el hombre y Dios . Sus mo
dalidades pueden variar, como tambien su intensidad, a tenor 
de las divers as visicitudes y estados de animo del orante 46. Pero 
en ningun caso puede desaparecer sin que ella signifique, de 
hecho, una ruptura afectiva de la relaci6n teologal , que conlle
vara inexorablemente la ruptura efectiva

47
. 

Con el crecimiento en la gracia y su dimensi6n escatol6gica 
tiene , en fin, que ver la noci6n de merito. Como ya sabemos, 
fue esta una de las nociones mas resueltamente impugnadas por 
los reformadores, que vefan en ella la atribuci6n al hombre de 
un supuesto derecho ante Dios . Con todo y por fortuna, tam bien 
aquf se esta revelando fecundo el dialogo interconfesional. La 
teologfa cat61ica reconoce que el termino no siempre ha sido 
empleado y entendido correctamente, pero rechaza que su abuso 
invalide el uso. Y as), se esfuerza por depurar la idea de merito 
de to do asomo de autoafirmaci6n humana, remitiendose a la 
idea innegablemente biblica de recompensa escatol6gica 48, a la 
vez que se desmarca de la concepci6n farisaica hom6nima con 
el reconocimiento de que «tan grande es la bond ad de Dios para 
con los hombres que quiere que sean merecimientos de ellos 10 

46 . EI hombre vive ante Dios (coram Deo) de muy distintas maneras: 
«a ratos con pena, otros con gloria, otros sin pena ni gloria» (DiAZ, C. , 
Ilustracion y religion, Madrid 1921 , 121). Lo que importa es la vivencia del 
coram Deo, no la modalidad que asuma en este 0 en aquel momento . 

47 . La religiosidad popular y la piedad tradicional han ido acumulando, 
a 10 largo de los siglos, un riquisimo patrimonio de formulas oracionales 
(publicas y privadas , rezadas y cantadas) de las que se nutrio el pueblo cris
tiano , que las memorizo y transmitio de generacion en generacion, encontrando 
en elias un vinculo idoneo y accesible a todos para dirigirse a Dios . Uno tiene 
la impresion de que se ha procedido demasiado expeditivamente al desman
telamiento de ese legado , sin tener siempre disponible el correspondiente 
recambio. EI resultado es que no pocos cristianos ya no saben que 0 como 
rezar. «Enseiianos a orar», pedian los discfpulos a Jesus (Lc II, I) ; i,cuantos 
cristianos piden hoy eso a sus sacerdotes? 

48. Vid. FUCK-ALSZEG HY , El evangelio ... , 652-656; cf. PREISKER, H. , 
«Misthos», en TWNT IV , 699-737. 
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que son dones de el» (DS 248, 1548 = D 141 , 8 lOt . Por su 
parte, la teologfa protestante continua mostnindose reticente ante 
el uso del termino y prefiriendo en s u lugar otras 
denominaciones

50
, aunque conceda que «las intenciones esen

ciales escondidas en ambos (lenguajes) ... pueden ser compati
bles»51. 

Al margen de la mayor 0 menor idoneidad de la palabra 
misma , al margen tambien del usa 0 abuso del concepto , (,que 
es en realidad 10 que con el se quiere decir? Sencillamente esto: 
nada de Lo que en nosotros hay de bueno es transitorio ; todo 
Lo bueno es definitivo . EI tiempo no es capaz de erosionarlo; se 
mantiene incolume a traves de nuestra historia personal y madura 
para la etemidad. (, Y eso por que? Porque , aun siendo nuestro, 
no procede s6Lo de nosotros, sino de Dios. Yen cuanto don de 
Dios -recuerdese la expresion de Trento antes citada-, par
ticipa de su incorruptibilidad , 0 10 que es 10 mismo , de su 
irrevocabilidad escatologica. Todo 10 cual pone de relieve que 
la libertad humana agraciada es capaz de autotrascenderse , rea
lizando actos que revisten ya la complexion de esa vida nueva 
que lIamamos vida etema. En suma , «merito significa etemidad 
en el tiemgo, lIegada de la gracia de Dios y de la vida etema a 
nosotros» . 

No es, pues , el hombre quien «hace meritos», segun la 
expresion coloquial; esa serfa la comprension farisaica de nues
tro concepto . Es Dios quien hace hacer al hombre meritoria
mente (y por supuesto tambien Iibremente)53; el que es en verdad 

49. KONG, H. , La justification. La doctrine de Karl Barth. Reflexion 
catholique, Paris 1965 , 3 17-322; PHILIPS , G., Inhabitaci6n trinitaria y gracia , 
Salamanca 1980 , 352-357; PESCH , 389-400; FRANSEN, 93 1-936. 

50. Cf. GONzALEZ MONTES , A. (ed.) , lustificados en l esucristo , Sala-
manca 1989, 92s. , 162- 164. 

51. Ibid. , 93. 
52 . RAHNER , «Consuelo del tiempo», en ET III , 167 . 
53. Cf. ibid. (168) la bellisima oraci6n de Teresa de Lisieux , que a 

ciertos oidos «cat6Iicos» puede sonar tan «protestante»: <<no quiero coleccionar 
meritos para el cielo ... Cuando anochezca esta vida , me presentare ante ti 
con las manos vadas . No te pido, Seiior , que cuentes mis buenas obras. 
Quiero revestirme de tu justicia y rec ibir de tu amor la etema posesi6n de ti 
mismo». Tras la lectura de este parrafo , i,c6mo no insistir de nuevo en la 
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hijo suyo va inscribiendo sus acciones en la esfera inmarcesible 
de 10 perpetuamente valido. «Cuando se manifieste 10 que se
remos» (1 In 3,2), podremos comprobar que «no se pierde nada 
de 10 realizado», sino que «el que ha llegado a ser es la plena 
realizacion de 10 que podfamos ser; no queda ningun resto de-

54 saprovechado» . 

5. La dimension experienciai 

La gracia ~es objeto de experiencia?55 ~Repercute su oferta 
al hombre no justificado 0 su posesion por el agraciado en las 
psicologfas respectivas? En el caso Ifmite del mfstico, es claro 
que sf; mfstico es, en efecto, aquel que ha recibido no s610 la 
gracia, sino ademas La gracia de experimentar La gracia. ~ Yen 
los demas casos? La experiencia religiosa del mfstico ~difiere 
cuaLitativamente de las restantes experiencias de gracia, 0 s610 
cuantitativa 0 gradual mente? 

Hasta no hace mucho , la posici6n mas extendida entre los 
teologos se inclinaba por asignar a la experiencia de la gracia 
un caracter excepcional, restringido al ambito de los fen6menos 
mfsticos e inaccesible fuera de el. Dos premisas fundaban esta 
conclusion: una comprensi6n de 10 sobrenatural como 10 so
breafiadido extrfnsecamente a una presunta naturaleza pura, de 
donde se sigue que esa naturaleza marca los Ifmites de la psi-

necesidad de que la teologia de la gracia redescubra la literatura espiritual? 
Ya que tampoco este libro 10 hace, sirva al menos este reconocimiento como 
circunstancia atenuante del pecado de omisi6n. 

54. Ibid., 174. " jConsuelo del tiempo! No perdemos nada , sino que 
ganamos continuamente . .. ; la vida se concentra cada vez mas, se va concen
trando a medida que el pasado va quedando aparentemente detras de nosotros ... 
Y cuando lleguemos, encontraremos toda nuestra vida y todas sus verdaderas 
posibilidades, el sentido de todas las posibilidades que nos habian sido dadas» 
(Ibid., 181). 

55. Sobre la experiencia en general y la experiencia religiosa en parti
cular, vid. PIKAZA, X., Experiencia reiigiosa y cristianismo, Salamanca 1981; 
MARTiN VELASCO, J., La religion como encuentro, Madrid 1976; SCHILLE· 
BEECKX, 21-57; ZUBIRI, 305-365; GONzALEZ MONTES, A., «Lugar y legiti
midad de la experiencia cristiana», en EE (1987), 131-163. 
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cologia humana (10 que cae fuera de esos Ifmites , cae fuera de 
esa psicol (l~l~l) ; la imposibilidad , certificada por Trento (DS 
1533 , 1534 = D 802), de que el justo sepa con certeza de fe 
que esti real mente justificad056

. 

La primera premisa - la comprension extrinsecista de la 
gracia 0 del sobrenatural- es hoy comunmente tenida por 
erronea

57
• En cuanto a la segunda, su aplicacion a nuestro tema 

es cuestionable. Trento rechazo una certeza teorhica del estado 
de gracia, no una certidumbre existencial; cuando mas adelante 
tratemos de describir como se experimenta en concreto la gracia, 
comprenderemos la pertinencia de esta distincion58

. 

Asf pues, la tesis de la no experiencia de la gracia salvo 
en casos extraordinarios y aislados, queda privada de sus puntos 
de apoyo. La gracia no es una superestructura simplemente 
adosada a la naturaleza , un habito entitativo que informa la 
esencia humana, mas no la existencia, que resta a extramuros 
de la conciencia y que solo cabe conocer por via del asentimiento 
intelectual de fe. Si es Ifcito hablar de una inmanencia de 10 
sobrenatural en las estructuras del ser humano , y no solo de su 
trascendencia, su presencia tiene que resonar de algun modo en 
dichas estructuras, ha de hacerse psicologicamente experiencia
ble , y ello no a titulo excepcional, sino de forma general u 
ordinaria. Unicamente as!, ademas, puede ser la gracia 10 que 
la Escritura dice que es: vida, luz , consuelo, gozo, estfmulo 
dinamico y polo atractivo de la condicion humana. 

En llnea de principio , por tanto , a la pregunta de si la gracia 
puede -0 incluso debe- ser objeto de experiencia , ha de res
ponderse afirmativamente59

. Ahora bien , a esta primera pregunta 

56 . Es de notar que Santo Tomas postulaba para el asentimiento sobre
natural del acto de fe una estructura cualitativamente diversa de la que se da 
en el puro asentimiento natural; ALFARO, Fides, Spes, Cariras II , Romae 
1963 ,28 1-291. 

57. Vid. supra , <<Introducci6n». 
58. Tomada de PESCH, 340. 
59. ZUB IRI va aun mas lejos: «el hombre no es que tenga experiencia de 

Dios , es que el hombre es experiencia de Dios» (op. cit ., 325; cf. ibid., 327 , 
la justificaci6n de este aserto) . Y, dado que la gracia es Dios dandosenos , 
podrfa decirse , a juicio de Zubiri, que el hombre es (y no tiene) experiencia 
de ella . 
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sigue inevitablemente una segunda: entonces (,como y/o donde 
se experimenta la gracia? Y es preciso confesar que la respuesta 
a esta segunda pregunta es bastante mas complicada. Como es 
obvio, los misticos tienen mucho que decir al respecto; la in
dagacion en su itinerario espiritual puede resultar esclarecedora. 
Pero las indicaciones que de ahi se recaben no tienen por que 
ser evaluadas como si su experiencia fuese la unica experiencia 
cristiana de la gracia, 0 como si el estadio mistico constituyese 
una etapa obligada del crecimiento en gracia, algo asf como el 
ultimo tramo terreno de los gradus ad parnassum. Contraria
mente a 10 que ocurre en otros modelos religiosos, el cristia
nismo no admite una interpretacion elitista de la vida de gracia, 
en virtud de la cual sean exigibles fenomenos extraordinarios y 
vivencias fuera de 10 comun como condiciones ineludibles de 
la salvacion. Mas bien habrfa que decir que la teologfa cristiana 
pondera la experiencia mfstica como un caso mas -aunque 
singularmente notable por su radicalidad e intensidad- de 10 
que es, en general, la experiencia de fe, esperanza y caridad 
propias de toda existencia agraciada. 

Dicho 10 cual, torna a plantearse la pregunta: (,en que con
siste concretamente la experiencia de la gracia? Entre los teo
logos actuales es sin duda Rahner quien ha prestado mas sos
tenida y penetrante atencion al problema 60 . Veamos cual es su 
respuesta . 

EI hombre es el ser constitutivamente abierto a la trascen
dencia; a su conciencia viene dada perceptiblemente tal apertura 
constitutiva, cuya captacion es ya experiencia de la trascenden
cia misma. Y, como el nombre cristiano de la trascendencia es 
Dios -0 el don de Dios que es la gracia-, experiencia de la 

60. Su primera aproximaci6n al mismo esta fechada nada menos que en 
1954: «Sobre la experiencia de la gracia», en ET III , 103-107 . Este ensayo 
contiene ya en su brevedad -poco mas de cuatro paginas- 10 que el autor 
ira explicitando sucesivamente: «Naturaleza y gracia», en ET IV , 215-243; 
«Gotteserfahrung heute», en 5zTh IX, 161-176; «Die enthusiastische und die 
gnadenhafte Erfahrung» y «Mystische Erfahrung und mystiche Theologie», 
en 5zTh XII, 54-75 Y 428-438; «Transzendenzerfahrung aus katholisch-dog
matischer Sicht» y «Erfahrung des Heiligen Geistes», en 5zTh XIII , 207-224 
Y 226-251. 
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trascendencia, experiencia de Dios y experiencia de la gracia 
son uno y 10 mismo . Allf donde un ser humano se actua a sf 
mismo, en espfritu y libertad, de modo radical mente ultimo, esa 
actuacion de sf sucede merced al don divino. Toda vez que e\la 
es consciente y experienciable, en e\la esta dada concomitan
temente -sepase 0 no, crease 0 no-- la experiencia del don 
(= la experiencia de la gracia). 

Debe advertirse , sin embargo, que en dicha experiencia no 
puede delimitarse nftidamente 10 que es «natural» y 10 que es 
«sobrenatural», pues entre ambos ambitos no intercede una raya 
divisoria que los disciema con precision quirurgica: la naturaleza 
historico-concreta no es la naturaleza pura ; la realidad creada 
es , toda e\la, realidad agraciada6 1

• De modo que 10 que expe
rimentamos ingenuamente muchas veces como natural, es ya 
experiencia de 10 sobrenatural , pulsion debida a -e informada 
por- la gracia. Tal experiencia no es , pues , un evento inter
mitente 0 excepcional; por el contrario, se da siempre que el 
hombre -cualquier hombre; no solo el justo , tambien el 
pecador62

- percibe en su interior la repugnancia ante el mal , 
el amor irrevocable a un tu contingente , la pasion por la obra 
bien hecha , la protesta contra la injusticia, la apuesta por la 
fratemidad efectiva .. . 

Todas esas experiencias , las mas cabal mente humanas y 
humanizadoras , son siempre experiencias de la gracia, no de la 
naturaleza (pura). En e\las se manifiesta el hecho de que el 
hombre de la actual economfa despliega su existencia coram 
Deo, ante un Dios que «esta a la puerta y \lama», vive literal
mente asediado por ofertas de gracia que - tal vez de modo 
tacito e incognito, pero real- Ie \legan, Ie interpelan y Ie mue
yen a una respuesta. 

Hasta aquf , la retlexion de Rahner sobre el como de la 
experiencia de la gracia. Naturalmente, su validez depende de 
la que se reconozca ados supuestos previos del autor: su com
prension del hombre como subjetividad trascendental y su modo 

61 . Vid . supra , «Introduccion» , 2-4 . 
62 . Pues tambien en el se dan ac tos impulsados por la gracia . 
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de concebir la relacion naturaleza-gracia 63. La influencia de la 
posicion rahneriana se ha hecho notar ostensiblemente en los 
teologos actuales

64
. No obstante, tal posicion da pie a una ob

jecion: la experiencia de la gracia es (0 puede ser) segun ella 
una experiencia incognita. «Quien experimenta el genuino am or 
humano esta experimentando ya la gracia», dirfa el teologo 
aleman. Puede ser. Pero sin saberlo. Y eso es 10 extrafio. Porque 
toda experiencia real de algo incluye una notificacion acerca de 
la identidad de ese algo: experimento un dolor de muelas, no 
solo un dolor. 

Parece, pues, que la tesis de Rahner opera con un concepto 
de experiencia que no es el comunmente barajad0

65
. Una cosa 

es decir: s610 se puede experienciar a Dios en la mediacion de 
esta 0 aqueUa experiencia de un valor intramundano. Pero cosa 
distinta es afiadir: podemos hacer la experiencia real de Dios 
sin saber que es a Dios a quien experienciamos

66
• Esta segunda 

afirmacion resulta ya mas problematica, 10 que no significa que 

63 . Asunto del que ya nos hemos ocupado en la <<introduccion». 
64. Por de pronto , en el hecho de que pnicticamente todos los tratados 

recientes sobre la gracia abordan la cuestion; ademas , porque en las respectivas 
exposiciones es bien visible el planteamiento rahneriano: FRANSEN, 921-925; 
PESCH , 329-354; BOFF, 53-76; GONzALEZ FAUS, 689-760; LADARIA. 402-405. 

65. Tanto en el discurso filosofico como en el de las ciencias de la 
naturaleza, 10 experienciabLe tiende a identificarse con 10 experimentabLe, es 
decir, con aquello que puede ser verificado empfricamente 0 acreditado in
trospectivamente de forma inequfvoca; vid. FERRATER, J . , «Experiencia» , en 
Diccionario de FiLosojfa II , Madrid 1981

3
, 1094-110 1. 

66. «La experiencia de Dios ... constituye la profundidad ultima y la 
dimension radical de toda la existencia personal-espiritual» (RAHNER, en SzTh 
IX, 166). Sin detenerme en ello, me limito a advertir que no todos los teologos 
darfan por buena , sin mas , esta homologacion rahneriana de la experiencia 
de la trascendencia, la experiencia religiosa , la experiencia de Dios, la ex
periencia de la gracia. Todas esas experiencias son , a la postre y quoad rem, 
materialmente identicas, sostendrfa Rahner (probablemente con razon); mas 
podrfa objetarse que, con todo , son, formalmente y quoad nos , diversas . Cf. 
GOMEZ CAFFARENA, J. , Rafces culturales de La increencia , Santander 1988 , 
14s.; GONz ALEZ FAUS, 693 ; PIKAZA, 194s.; KASPER, W., EI Dios de Jesu
cristo, Salamanca 1985 , 109s. (la experiencia del misterio, 0 experiencia 
religiosa , es ambigua y ambivalente , por 10 que «serfa precipitado considerar 
sin mas la experiencia de este misterio como una experiencia de Dios»); 
GANOCZY , A., De su pienilud todos hemos recibido, Barcelona 1991 , 304s . 
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no sea correcta, sino que esta reclamando una ulterior justifi
cacion. 

Que aquf nos topamos con una dificultad real, podrfa ates
tiguarJo cualquier confesor 0 director de conciencias , que habra 
recibido mas de una vez confidencias de noches oscuras del 
espfritu que , en Ifneas generales, discurren asf: «despues de 
tantos aiios de fidelidad a la opcion fundamental por Dios , de 
frecuentacion de los sacramentos, de oracion asidua , de practica 
de los consejos evangelicos, etcetera, ~ no ten go derecho a sentir 
la gracia como gracia? ~No deberfa percibir alglin signo ine
quivoco de la real presencia del Dios vivo en mi interior? La 
pertinaz ausencia de un tal signo de la gracia ~no sera prueba 
de su irrealidad? En breve, ~como superar la dud a cartesiana y 
cartesianamente formulada : no siento (La gracia), Luego no exis
te?» . 

~Que responder a este dolorido soliloquio? Supuesto que 
quien 10 profiere es un creyente, habrfa que comenzar haciendole 
ver que si reclama como derecho un signo inequfvoco , esta 
incurriendo en la misma presuncion fari saica fustigada por 
Jeslis

67 
y condenada por Trento . Tal reclamacion, ademas , ~no 

equivale a renunciar al estatuto de creyente, exigiendo que la 
fe sea permutada por la vision! ~Existe en realidad ese presunto 
signo inequfvoco? ~No sera mas cierto que to do signo genuino 
de la presencia divina postula inexorablemente ser descifrado 
por una mirada de fe (Ia ocuLata fides de que habla Tomas de 
Aquino) ?68. La experiencia de Dios (= de la gracia) ~ no sera 

67 . Quien contesto a una interpretacion analoga de los fariseos con inu
sitada dureza: «jGeneracion malvada y adultera! Una serial pide , y no se Ie 
dara otra serial que la del profeta Jonas» (Mt 12,38-39) . 

68. «Supongamos que Dios , exasperado por el rapido aumento de nuestra 
incredulidad , decidiera proporcionar a la raza humana pruebas irrefutables de 
su existencia, sin util izar ningun tipo de compulsion mental. . . i,Que hara? 
i,Que clase de milagros extraordinarios tendra que realizar? . . No podrfa hacer 
nada de esta clase . Un esceptico bien preparado . . . siempre podra afirrnar 
plausiblemente que alguna explicacion natural. .. es mas probable . . . que una 
explicacion en terminos de intervencion divina ... Dios esta incapacitado para 
crear una ev idencia empfr ica de Su existencia que parezca irrefutable 0, si
quiera, sumamente plausible en terminos cientfficos» ( K OLAKOWSK I, L. , Si 
Dios no existe ... , Madrid 1985 , 77s.). Algo semejante a es to es 10 que Abra-
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necesariamente una experiencia sui generis, habida cuenta de 
que la realidad y la presencia de Dios (= de la gracia) 10 son 
tambien? 

Por 10 demas, quien viva con autenticidad su condicion de 
creyente ino estara en grado de reconocer que, efectivamente, 
ha vivido -y por cierto mas de una vez- experiencias genuinas 
de la gracia, aunque, eso sf, de la (mica manera en que tales 
experiencias se dan de ley ordinaria, a saber, mediatizadas y, 
por asf decir, impregnadas de la ambiguedad y trivialidad de 10 
cotidiano? iNo habra de admitir ademas que no puede ser de 
otro modo mientras «caminamos en la fe, y no en la vision» (2 
Co 5, 7)? Lejos de exigir carismas extraordinarios y gracias es
pectaculares, el cristiano deb era mas bien avezarse a contemplar 
la realidad de cada dfa con los ojos de la fe. De hacerlo asf, 
sera capaz de rastrear y detectar en su entorno la constante, 
poderosa y consoladora (a la vez que discreta y velada) presencia 
de la gracia. Comprendera que ella es, no una cos a junto a otras, 
sino una determinada cualidad que revisten todas las cosas cuan
do son tocadas por el amor de Dios, deviniendo asf transmisoras 
de ese amor. Gratia supponit naturam: la gracia supone una 
entidad creada, de la ~ue Dios se posesiona para convertirla en 
foco de su irradiacion 9. 

Todo 10 cual nos lleva a la constatacion siguiente: si el 
mfstico es aquel para quien «todo es gracia» 70, pero que sabe 

ham responde al rico epulon cuando este Ie supJica que envfe a Lazaro a sus 
hermanos para que estos se conviertan: « ... si no oyen a Moises y a los profetas, 
tam poco se convenceran aunque un muerto resucite» (Lc 16,27-3 I). 

69. «EI hombre tiene que haberselas en este mundo , no con las cosas y 
ademas con Dios ... No. EI hombre se ocupa de Dios pura y simplemente 
ocupandose de las cosas ... EI hombre tiene que ver en este mundo con todo, 
hasta con 10 mas trivial. Pero tiene que ver con todo divinamente. Justo ahf 
es donde esta la experiencia de Dios». Por eso «Ia experiencia de Dios puede 
tener muchos matices. Uno de ell os es descubrirla, y el otro tenerla encubierta» 
(ZUBIRI, 333, 343; se habra notado cuan proximas estan las posiciones de 
Zubiri y de Rahner) . PESCH (347) se expresa de modo analogo: «Dios se revela 
en cuanto que se encubre, y se encubre en cuanto que se revela»; y ello, 
porque «solo la revelacion encubierta (die verhiillte OJfenbarang) puede invitar 
al hombre a la fe» . 

70. La frase se debe a Teresa de Lisieux, aunque haya side popularizada 
por Bemanos . 
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tambien que «ni podemos ni nos es Ifcito volvernos para mirar 
directamente a 10 sobrenatural mismo»7 1, entonces cuaLquier 
creyente es ya un mfstico en potencia. Y a la inversa: eL mfstico 
es soLo un creyente; incluso el camina en regimen de fe , y no 
de vision. Ni siquiera la mas deslumbrante de sus experiencias 
de Dios puede ser experiencia del status termini ; sera siempre 
y necesariamente una experiencia marcada por su condicion 
itinerante; no podra ostentar la inmediatez y explicitud propia 
del «ver cara a cara», sino que acaecera «como en un espejo, 
en enigma» (l Co 13 ,12)72. 

Por ultimo, «todo es gracia», en efecto ; pero esa gracia
73 

lleva impresas las sefi.a les de la vida , pasion y muerte del Siervo 
de Yahve . Acaso 10 mas desconcertante del misterio de la cruz 
de Cristo sea que , lejos de ahorrar el sufrimiento a sus discfpulos, 
se 10 garantiza. Al que quiera gustar del don de Dios se Ie va 
a preguntar si esta dispuesto a beber el caliz que el Siervo bebio 
(Mt 20,22). Si la gracia es, en resumidas cuentas, filiacion , la 
experiencia de la gracia no sera sino experiencia de la filiacion 
taL y como se dio en eL que es, por antonomasia , eL Hijo. «EI 
cual, aun siendo Hijo, con Lo que padecio experimento la obe
diencia» (Hb 5,7-8): La experienciaJiLiaL privilegiada Lo es de 
obediencia sacrificada y de servicio amoroso a los hermanos. 

Asf pues, preguntarse por la experiencia cristiana de la 
gracia es preguntarse como realizo Cristo su condici6n filial. 
La respuesta podrfa ser esta: «Ia manera concreta que tuvo de 
ser Hijo de Dios fue justamente teniendo hambre, comiendo, 
hablando con los amigos y llorando cuando los perdfa, rezando , 
etc . Esa fue la manera concreta . No era un hombre , ademas de 
ser Hijo de Dios, sino que era la manera concreta como el vivfa 

71. RAHNER , ET Ill , 103s. 
72. Ningun hombre , ni siqu iera Jesus de Nazaret (BALTHASAR , H. U. 

YON, Ensayos teol6gicos II, Madrid 1964,57-96), puede ser a la vez viator 
y comprehensor; he ahf por que tiene raz6n Rahner cuando sostiene que 1a 
experiencia mistica difiere de la ordinaria experiencia de la gracia gradual
mente, no esencialmente. 

73. Que - repitamoslo de nuevo-- «es no perc ibida , sino co-percibida», 
porque «s610 se da como experienc ia concomitante» (GONZALEZ FAUS , 709s. ; 
cf. supra, notas 68 y 69). 
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humanamente su propia filiaci6n divina». Tal fue «la experiencia 
de su propia filiaci6n divina» . Si el es «la experiencia subsistente 
de Dios», entonces «la experiencia subsistente de Dios no es 
una experiencia al margen de 10 que es la vida cotidiana: andar, 
comer, llorar, tener hijos ... No es experiencia al margen de 
esto, sino es justamente la manera de experienciar en todo ello 
la condici6n divina en que el hombre consiste» 74 . 

6. La dimension pneumatologica: el gozo del Espiritu 

La gracia es gracia de Cristo , conformaci6n con el de los 
que vivimos su vida, en virtud de la cual devenimos hijos en 
el Hijo . Pero todo esto sucede merced al Espiritu

75
• Por su 

resurrecci6n Cristo ha sido «constituido Hije de Dios con poder 
segun el Espiritu de santidad» (Rm 1,4); rntis aun, Cristo re
sucitado es, el mismo, «espiritu vivificante» (l Co 15,45), es 
decir , se convierte en dador del Espiritu a los que creen en el: 
Lc 24 ,49; Hch 1,5.8; In 14,16.25 .26; 16,7 . Antes de la resu
rrecci6n «aun no habia Espiritu, pues todavia Jesus no habia 
sido glorificado» On 7 ,39). 

El Espiritu Santo es, pues, «el Espiritu de Cristo» (Rm 8,9; 
Flp 1,19) 0 «el Espiritu del Senor (Jesus)>> (2 Co 3,17). Es el 
quien nos hace <macer de nuevo» (In 3,4-8) y nos habilita en 
consecuencia para dirigirnos a Dios como abba (Rm 8,15; Ga 
4,6); el es tambien el dinamizador pemlanente de la nueva vida 
en nosotros, realizando nuestra transformaci6n progresiva . Por 
eso la inhabitaci6n trinitaria ha sido comunmente «apropiada» 
a Ia tercera persona de Ia Trinidad: los cristianos somos «templos 
del Espiritu», que «habita en nosotros» (Rm 8,9.11; 1 Co 3,16-
17; 6,19). 

Por otra parte, es al Espiritu (que «sopla donde quiere»: 
In 3,8) a quien hay que atribuir la difusi6n an6nima de la gracia 

74. ZUBIRI , 331, 333 . 
75. LADARIA, 378ss .; SCHILLEBEECKX, 461-464; BOFF, 262-274; PHI· 

LIPS , 358-364. Para los textos paulinos y joanicos que seran citados a conti
nuaci6n , vid. , respectivamente, CERFAUX, 245-259 , Y CAPDEVILA, 235-247 . 
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al margen de sus cauces institucionales: en <dodos los hombres 
de buena voluntad . .. actua la gracia de modo invisible», pues 
«debemos creer que el Espiritu Santo ofrece a todos la posibi
lidad de que .. . se asocien al misterio pascual» (GS 22,4 .5); el 
es tambien quien esta a la obra allf don de los hombres «se 
entregan al servicio temporal» (GS 38) . EI es en fin quien anima 
a la Iglesia, la edifica como comuni6n , la santi fica y Ie otorga 
capacidad expansiva: «las iglesias ... se edificaban y progresa
ban . .. por la asistencia del Espiritu» (Hch 9,31; LG 4; AG 4; 
15, O. 

EI don del Espiritu , dado como «arras», primicias» 0 «pren
da» de la plenitud futura (2 Co 1,22; 5,5; Rm 8,23 ; Ef 1,14) 
consiste en realidad en los dones del Espiritu (1 Co 12) , a los 
que corresponden sus frutos, que se resumen en un «vivir y 
obrar segun el Espiritu» (Ga 5,22-25) . Entre tales frutos Pablo 
destaca «Ia alegrfa y la paz» fundadas en «el amor de Dios que 
inunda nuestros corazones por eL Espiritu Santo que nos ha sido 
dado» (Rm 5,5) . De ese amor divino, tan gratuito como des
bordante , se hace eco el ap6stol en uno de los pasajes mas 
vibrantes del Nuevo Testamento: «estoy seguro de que ni la 
muerte ni la vida ni los angeles ni los principados ni 10 presente 
ni 10 futuro ... ni otra criatura alguna podra separarnos del amor 
de Dios manifestado en Cristo Jesus , Senor nuestro» (Rm 8,38-
39) 76 . 

La existencia cristiforme es , pues , existencia pneumatica , 
a saber, resucitada , en cuanto partfcipe de la resurrecci6n del 
Senor (1 Co 15 ,42-49) . Lo que Pablo llama el «cuerpo espiri
tual» de nuestra resurrecci6n es la condici6n humana inhabitada 
por el poder transfigurador del Espiritu , ya a La obra desde 
ahora; su rasgo distintivo ha de ser, por tanto , el profundo 
sentimiento de gozo y paz interior. Todo 10 cual significa que 
La experiencia de La gracia , de la que hablabamos en el apartado 
anterior, acontece en el Espiritu y por ella es experiencia feli
citante . 

En esta cualidad felicitante de la comunici6n del Espiritu 
insiste Pablo reiteradamente cuando exhorta a los cristianos a 

76. Vid. supra, nota 33. 
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«alegrarse», a «estar siempre alegres en el Senor» (2 Co 13,11; 
Flp 3,1; 4,4; 1 Ts 5,16), 0 cuando da testimonio de su propia 
vivencia personal: «estoy Beno de consuela y sobreabundo de 
gozo en todas nuestras tribulaciones» (2 Co 7 ,4). Tambien Juan 
se expresa de modo amilogo: «os he dicho esto para que mi 
gozo este en vosotros y vuestro gozo sea colmado» (In 15,11); 
«vuestra tristeza se convertini en gozo», un gozo tal que «nadie 
os 10 podni quitar» (In 16,20.22) porque es el «gozo colmado» 
del propio Cristo (J n 17,13)77 . 

Todos estos textos neotestamentarios sobre la alegria cris
tiana son otras tantas expresiones de una experiencia real y 
actual. Su fuente es, obviamente y a tenor de 10 senalado mas 
arriba, el don del Espiritu, que fructifica en gozo y paz. Si en 
efecto poseemos ya, en arras 0 primicias, ese don, entonces 
poseemos ya la felicidad escatol6gica incoativamente; esta 
-como la propia vida etema- no es algo que deba diferirse 
hasta el eschaton, sino que se dispensa y se disfruta en el ahora 
de la efusi6n del Espiritu. 

Asi pues, la existencia cristiana ha de estar presidida por 
la alegrfa cristiana en el gozo del Espiritu. La antropologia 
teol6gica ha desatendido sistematicamente el tema de la felici
dad, entregandolo a la escatologia y a sus consideraciones sobre 
la visio beata78

. Es significativa al respecto la ausencia de la 
voz F elicidad en diccionarios teol6gicos recientes 79, que con-

77 . La virtualidad felicitante del don del Espfritu es descrita antol6gi
camente por la liturgia en los himnos de Pentecostes Veni creator Spiritus y 
Veni Sancte Spiritus. 

78. «Los te610gos que han escrito sobre este concepto [Ia felicidad] han 
identificado esa condici6n de makarios 0 beatus con el estado de los justos 
en el cielo, y han solido insistir en que esa felicidad consiste en la visi6n 
inmediata de Dios... , vision beatifica» ; « . .. Ios te610gos han insistido siempre 
en que el premio de la vida es la contemplaci6n de Dios , 10 que suelen llamar 
la visi6n beatffica»; <<. • • los te610gos 10 reducen todo a la visi6n beatffica de 
Dios ... Confieso que siernpre me ha repelido un poco [esta tesis]»: MARIAS, 
J., Lafelicidad humana, Madrid 1987, 106,365,368,372. Huelga decir que 
este juicio adolece de un notorio anacronismo; el concepto de vision de Dios 
con que opera hoy la teologfa no es el que describe nuestro pensador; vid. 
supra, nota 42. 

79. Por ejemplo, eFT, DTI, SM; etc; EI monumental LTK sf contiene 
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trasta lIamativamente con la abundante produccian ensayfstica 
y filosafica que en nuestros dfas se ocupa del asunto 80. En ciertas 
formas de religiosidad popular, asf como en algunas tendencias 
asceticas basadas en una unilateral (y miope) theologia crucis. 
a la pareja salvaci6n-felicidad. que debiera constituir un matri
monio estable y bien avenido, se la hace pasar por el ingrato 
trance de un divorcio desdichado . Se piensa que para conseguir 
la salvacian (ultramundana) hay que renunciar a la felicidad 
(cismundana). LQue tiene de extrafio entonces que el cristianis
mo sea visto no ya como un mensaje de salvacian felicitante, 
sino como la ideologfa de la infelicidad terrenal? En el fondo 
de este malentendido estan operando dos factores: la compren
sian , ya criticada, de la vida eterna como la otra vida; la pre
terician del canicter pascual (resurreccionista) de la gracia y del 
gozo del Espfritu . 

Es urgente rehacer el vinculo entre felicidad y salvacian. 
Si no hay dos vidas, esta y la otra, sino una (mica vida que se 
despliega en dos fases, entonces tampoco hay dos felicidades, 
sino una que , al igual que la vida, debe comenzar ahora. Na
turalmente , la alegrfa cristiana no es la apatheia pagana , ni la 
felicidad de que hablamos es 10 que hoy entiende con esa palabra 
la civilizacian del bienestar: la instalacian placentera en la exis-

el articulo GLUck. pero f1exionandolo hacia la Gliiekseligkeit. Con todo, 61-
timamente se observan sfntomas mas alentadores; sirvan, como muestra, GRES· 
HAKE, G. , «Felicidad y salvacion» , en (VV.AA.) Fe eristiana y sociedad 
moderna IX , Madrid 1986; 119- 174; PESCH, 186-188; MOLTMANN, 1. , Sobre 
la libertad. la alegria y el juego . Salamanca 1972; WEIMER, L. , Die Lust and 
Gott und seiner Sache. Freiburg-Basel-Wien 1981. 

80. Limitandonos al ambito de lengua espanola y al decenio de los 
ochenta , ademas de la obra ya citada de Marfas , vid. MONTOYA , J. - CONILL , 
J ., Arist6teles: sabiduria y fe/icidad. Madrid 1985; CORTINA , A. , Erica mi
nima. Madrid 1986 (cf. el <<Epflogo»); SAVATER, F. , EI eontenido de la 
fe lieidad. Madrid 1986; SADABA , J., Saber vi vir. Madrid 1984; LOPEZ ARAN
GUREN, J. L., Etica de la felieidad y otros lenguajes. Madrid 1988; GUR
MENDEZ, c., Breve diseurso sobre el placer y la alegria. el dolor y la tristeza . 
Madrid 1987. 

DiAz, C. (Eudaimonia. Lafe/ieidad como utopia neeesaria. Madrid 1987) 
nos ofrece una completa panoramica del tema, desde los griegos has ta nuestros 
dfas , amen de una propuesta original y sugestiva, muy en la lfnea del per
sonalismo cristiano. Cf. , del mismo autor, Dijieil humor nuestro de eada dia. 
Madrid 199 1. 
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tencia, la mayor acumulacion posible de experiencias gratifi
cantes y de goces intensos y variados, la buena vida como unica 
version valida de la vida buena. EI creyente sabe muy bien que 
el seguimiento de Jesus es un «negarse a si mismo y tomar la 
cruz» (Mt 16,24) . Pero sabe tambien que «su yugo es suave y 
su carga ligera» (Mt 11,30) Y que nada ni nadie «Ie puede separar 
del amor de Dios manifestado en Cristo» (Rm 8,39). Por eso 
es capaz de vivir las horas de dolor como el viernes de pasion 
que conduce al domingo de pascua, y las de alegria como pri
micias del gozo irrevocable, y no como un producto effmero 
que se consume ansiosamente y que solo deja tras de si el regusto 
amargo de su fugacidad. 

Por ultimo, vivir el gozo del Espiritu es vivir una alegria 
comunicativa. En otro lugar de este capitulo se ha sefialado que 
todo ser humane es mensajero de felicidad 0 infelicidad para su 
projimo; que cada uno de nosotros somos -queramoslo 0 no-
mediadores de gracia 0 desgracia; que, por tanto, el contacto 
personal con un agraciado debiera ser agraciante. Aun a riesgo 
de incurrir en una nueva repeticion, seame Ifcito afiadir: todo 
eso vale, analogamente y con mayor razon, de la comunidad de 
los creyentes. Ella debiera funcionar como sacramento de la 
felicidad escatologica, vivida al interior de la propia comunidad 
de tal modo que se des borda a extramuros de la misma e irradia 
por contagio al mundo. La Iglesia es «un icono de la Trinidad»; 
en cuanto tal, ha de ser la dispensadora universal de la gozosa 
comunion interpersonal que re-presenta

81
• 

Pedir que sea esto i,es acaso pedir demasiado? Pero i,como 
dudar que pueda serlo sin dudar de la presencia en ella del 
Espiritu? En todo caso, es claro que solo 10 sera en la medida 
en que cada uno de sus miembros vivamos solidaria y gozo
samente en «Ia gracia del Sefior Jesucristo, el amor de Dios y 
la comunion del Espiritu Santo» (2 Co 13,13) . 

81. KASPER , W. , «La Iglesia como comuni6n: un hilo conductor en la 
ecIesiologfa del Vaticano II» , en ReI 1 (1991) , 50-64. 
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