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(Qué efecto produce en el hombre la realidad gracia es-
tudiada en el capitulo precedente? Se ha hablado ya de una
transformacion interior, que el Nuevo Testamento describe con
términos como regeneracion, renovacion, nuevo nacimiento,
nueva creacion. Pero éste es un lenguaje genérico y, hasta cierto
punto, poco preciso. La tarea del presente capitulo estriba en
disefnar mds 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
comunion en el ser divino: divinizacién. Esa divinizacion acaece
por la asimilacion del justo a la forma de ser de Jesucristo, el
Hijo de Dios: filiacion. Todo lo 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 actia informado y di-
namizado por la caridad: dimension prdxica de la gracia.

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

La descripcion de todas estas dimensiones del don de Dios
se mueve en los planos ontoldgico y operativo. Pero ;cuadl es
su resonancia psicolégica? El 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 cémo 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 ambas cuestiones nos
ocuparemos en los dos dltimos apartados del capitulo.

1. La dimension divinizante

La afirmacién escrituristica méds contundente de la dimen-
sién divinizante de la gracia' 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 ellas os hiciérais participes
de la naturaleza divina (theias koinonoi physeos), huyendo de
la corrupcién que hay en el mundo por la concupiscencia»’.
Este es el unico pasaje biblico en que aparece la féormula theia
physis que, sin embargo, es corriente en la filosofia griega y en
el judaismo helenista, lo que explica sin duda su empleo por el
autor de 2 P.

1. BONNEITAN, P., «Grace», en SDB IIl, 103: «la plus énergique ex-
pression qui ébauche une définition de la grace».

2. Las variantes textuales no tienen importancia teoldgica. Para la exé-
gesis, vid. SCHELKLE, K. H., Die Petrusbriefe. Der Judasbrief, Freiburg i.B.
1961, 186-189; FrRaNCO, R., «Cartas de San Pedro» en (VV.AA.) La Sagrada
Escritura. Nuevo Testamento 111, Madrid 1962, 305-308.
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Con todo, el sentido que reviste aqui (y en las fuentes
judias) tal férmula es muy diversa al de su matriz griega. Esta
participacién o comunién (koinonia) en lo divino es don gratuito;
deriva de poder de Dios (theia dynamis: v.3) que nos lo ha
concedido (el verbo doréo se repite dos veces: vv.3.4) a través
de Cristo; no es, pues, un hecho de naturaleza, como estima la
lectura helenista de la expresion (cf. 1 P 1,3-4.23; ratificacién
de la gratuidad del don del que se habla). Y es un hecho actual,
no meramente escatoldgico; asi lo indica el perfecto medio (de-
doretai) del v.4, que denota una accién ya realizada y que
continda ejerciendo su efecto.

(En qué consiste este «ser hechos participes de la naturaleza
divina»? Toda vez que physis designa la condicién nativa o el
conjunto de cualidades de un ser, lo que aqui se afirma es que
el hombre deviene afin al modo de ser propio de Dios. El autor
no precisa mds su pensamiento; si acaso, la mencién de la
«corrupcién» a la que serian sustraidos los destinatarios del don
parece sugerir una participacion en la inmortalidad divina; el
pensamiento helenista, en efecto, identifica lo divino con lo
inmortal. Sin embargo, la corrupcion aqui mentada es asociada
a la concupiscencia (epithymia), lo que hace pensar en una
incorrupcion de cardcter mas ético que fisico-ontolégico. En
esta direccién apuntan, por lo demds, los versos siguientes, que
ponen el énfasis en la novedad de la conducta religiosa y moral
derivada del don divino.

En realidad la idea de una participacién en lo divino esta
ya contenida virtualmente en la teologia paulina y joanica de la
gracia, y en ambos casos con una fuerte impronta cristolégica.
El mismo término koinonia, clave en 2 P 1,4, es usado por
Pablo para significar la comumon vital del creyente con Cristo:
1Co 1,9; 10,16; cf. 2 Co 13,13". Enel corpus joanico se emplea
igualmente en ese mismo sentido: el que cree entra en comunién
con el Padre y con el Hijo (1 Jn 1,3.6), esto es, con la vida que
el Padre ha dado al Hijo y el Hijo a los creyentes (Jn 5,21.26)".

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

4. También 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 ejercié6 un enorme influjo en I
patrlstlca La koinonia en lo divino es entendida como una
especie de intercambio salvifico disimétrico, en virtud del cua]
Dios se ha humanado para que el hombre fuera divinizado®. Lag
glosas de este axioma recurren con frecuencia a la categoria
veterotestamentarla de imagen de Dios, o imagen mis
semejanza’ y a la metafora del sello (el justo es «acufiado» por
el don de Dios, que imprime en él la forma divina). Como
consecuencia de todo lo cual, términos como théosis o deificatio
son de uso comun en los padres para significar la transformacién
que la gracia opera en el hombre.

La fe eclesial se ha preocupado sobre todo por depurar e]
concepto cristiano de divinizacion de todo asomo de panteismo.
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 nitidamente la propensién
de ciertas corrientes misticas a comprender la divinizacién hu-
mana como una sumersién en lo divino. La férmula de 2 P 1,4
es retomada literalmente para rechazar la concepcién bayana de
la justificacién, que no es la simple «obediencia de los man-
datos», sino que «consiste formalmente» en «la gracia... por la
que el hombre es hecho consorte de la naturaleza divina» (DS
1942 = D 1042).

La reflexion teoldgica sobre la dimensién divinizante de la
gracia ha de comenzar reconociendo que el «seréis como dio-
ses», el suefio de una promocién humana al nivel de lo divino,
es una de las constantes mds firmemente arraigadas en todo
pensamiento utdpico. El hombre sélo 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 mistéricas, las misticas
orientales y sus derivaciones heréticas en la cristiandad medieval
son otros tantos jalones de este suefio utépico que considera la

5. Cf. Gross, J., La divinisation du chrétien d’aprés les Péres grecs,
Paris 1938, 109-111; RoNDET, 387-390.

6. Vid. supra, cap. 7,1.

7. HAMMAN, A. G., L’ homme image de Dieu. Essai d’une anthropologie
chrétienne dans I’ Egltse des cing premiers siécles, Paris 1987.
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divinizacién como la estacién-término de la condicién itinerante
del hombre.

El pensamiento moderno sigue dando fe de esa nostalgia
inextinguible de una forma de existencia divina. El idealismo
aleman sostendrd con Fichte (y Schelling) que el hombre esta
hecho para alcanzar progresivamente la estatura divina®. La an-
tropologla materialista de Feuerbach apunta a la ecuacién hom-
bre-Dios’, que serd sutilmente retocada en nuestros dias por E.
Bloch con una recuperacién de la tesis fichteana: el hombre no
es Dios (todavia), pero lo serd; cuando por tanto dice Dios, no
estd nombrando ninguna realidad presente; esta profetizando su
propia realidad futura. De modo que «todos los buenos tesoros
que habian sido malgastados en un hlposta51ado Padre celeste
vienen devueltos al humanum»'". En fin, segin Garcia Bacca,
en la cienciay la tecnologia contemporaneas late el secreto deseo
del endiosamiento: «;no estard el hombre actual inventando, no
solamente no depender de los dioses, sino en el fondo hacerse
él mismo Dios?»'

Ultimamente, algunos teologgs piensan que, al dia de la
fecha, ya nadie quiere ser Dios ~. Pero este diagndstico es

8. Vid. las referencias en RONDET, 291, 420-422.

9. FEUERBACH, L., La esencia del cristianismo, Salamanca 1975, passim
(vid., sobre todo, la «Introduccién» y los capitulos de la primera prte).

10. BrocH, E., Atheismus im Christentum, Frankfurt a.M. 1968, 218.
Curiosamente, Bloch elabora esta teoria del hombre en trance de devenir dios
con categorias cristolégicas; cf. Ruiz DE LA PENA, J. L., «Ernst Bloch: un
modelo de cristologia antiteista», en RCI (julio-agosto 1979) 66-77; Ip., Las
nuevaa antropologias. Un reto a la teologia, Santander 1985°, 62-69.

GARcia BAcca, J. D., Antropologia filosdfica contempordnea, Bar-
celona 1982, 23; ibid., 25: «no creo que nos tiente el ser semejantes a los
dioses; puede tentarnos ser Dios en persona... Y la tentacién moderna es, en
el fondo del fondo, el programa de ser dioses».

12. «;Qué hombre razonable quiere hoy llegar a ser Dios?... El problema
actual no es tanto la divinizacién del hombre cuanto su humanizacion» (KUNG,
H., Ser cristiano, Madrid 1977, 562); «el extremo de la afirmacién sobre la
culpabilidad mortifera guarda simetria con el extremo de la afirmacién sobre
la divinizacion gloriosa»; ésta seria, pues —como ya intuyera Feuerbach—,
simple proyecciéon humana, hoy desenmascarada por la racionalidad critica
(POHIER, J., Quand je dis Dieu, Paris 1977, 161).
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superficial”. Podria presumirse que el fendmeno 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» o «al margen», de no sentirse concernido por nada nj
por nadie, no es sino la aspiracion a una trascendencia tan
irrestricta y olimpicamente impertubable como la propia de la
inmutabilidad e impasibilidad divinas (en el limite, s6lo el dios
del deismo seria el pasota absoluto).

Quiza4 las dnicas formulaciones tedricas consecuentes de la
extincion en el hombre de la sed de lo divino sean la versién
que ha elaborado Tierno del agnéstico como «el hombre sin
tragedia teoldgica», pacificamente aposentado en la finitud'®, y
la alergia postmoderna a los grandes relatos y a todo proyecto
utépico global, con la correlativa apuesta por una suerte de
«felicidad» de pequefio formato'”’. Pero aun en esos casos se
trata de posiciones tedricas; esta por ver que dichas posiciones
se sustenten coherentemente en la practica de la existencia vi-
vida. Es decir, estd por ver que el mejor programa de inmuni-
zacién contra el deseo de «ser como dios» apague de hecho la
sed de lo absolutamente otro (de «vivir como dios», que al cabo
es lo mismo). En todo caso, la recurrente emergencia de esa
sed en la historia del espiritu humano certifica hasta qué punto
resulta arduo al hombre (aunque otra cosa pueda parecer) escapar
a su destino deiforme'®.

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

13. RAHNER, K. («Etre chrétien: dans quelle Eglise?», en [VV.AA.],
Comment étre chrétien? La réponse de H. Kiing, Paris 1978, 94) reprocha a
Kiing una cierta ligereza al tratar nuestro asunto.

14. TierNO, E., ;Qué es ser agndstico?, Madrid 1986, 15-18, 31.

15. Ruiz DE LA PENA, «Fe cristiana, pensamiento secular y felicidad»,
en ST (marzo 1989), 191-209.

16. No en vano, el hombre es, como decia ZuBIrI (vid. supra, cap. 9,
nota 48), 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, 11s., 272-286.
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cristiana de la divinizacién humana se distingue de las versiones
homoénimas alternativas al menos en estos tres puntos:

a) Tal divinizacién es don divino, no autopromocién hu-
mana, como piensan los antropocentrismos prometeicos, desde
los griegos hasta Bloch. Segin se ha advertido ya, el hombre
puede endiosarse o idolizarse, pero no divinizarse.

b) La divinizacién no consiste en una pérdida por absorcién
de lo humano en lo divino, como piensan las misticas panteistas,
desde el budismo hasta Molinos, pasando por Eckhart. Si asi
fuera, el logro del propio yo estribaria absurdamente en la re-
nuncia a su identidad, mds aidn, en su pura y simple desaparicion.

¢) La divinizacién no entrana una metamorfosis alienante
del ser propio en un ser extrafio, como piensan Feuerbach y los
restantes maestros de la sospecha. Si alguna enajenacién hay en
este acontecimiento”, ha recaido de la parte de Dios, no de la
parte del hombre. Es, en efecto, aquél y no éste quien ha tomado
sobre si la carga de la alienacién, vaciandose de su ser propio
(Flp 2,6-11) y asumiendo el ser ajeno (Jn 1,14) para hacer asi
posible lo que la patristica interpreté como intercambio salvifico
(Dios se ha humanado para que el hombre sea divinizado).

Todo lo cual significa, a fin de cuentas, que el modelo
cristiano de divinizacién humana no cree que ésta conlleve el
detrimento, sino la plenificacién del propio ser. Deificar al hom-
bre es humanizarlo, cumplir totalmente su identidad; la salvacién
no puede renegar de la creacion. El planteamiento antindmico
—divinizacién versus humanizacién— es caracteristico de la
religiosidad pagana, no de la biblica. En suma, la fe cristiana
entiende que el inico cumplimiento del hombre en cuanto hu-
mano es su participacion por gracia en el ser que Dlié)s es; una
participacién, pues, que €s mas que mera imitacion 'y que no
es de ningtin modo fusion o absorcion en lo divino, sino que

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

18. Sin la participacién en su ser, la «imitacién» de Dios serfa, a lo
sumo, una patética caricatura de lo divino.
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es asimilacion por comunién vital en el seno de una relacién
interpersonal.

(Podemos anadir todavia algo mas? Los ensayos de la teo-
logia escoldstica para aportar claridad al concepto de diviniza-
ci6én no han logrado resultados especialmente brillantes”. Y ello
porque también aqui, al igual que ocurriera en las teorizaciones
sobre la gracia increada, la especulacion teoldgica ha desaten-
dido el dato mas enfaticamente subrayado por el Nuevo Tes-
tamento y la patristica: la indole esencialmente cristoldgica del
acontecimiento en cuestion. Preguntarse en qué consiste precisa
y concretamente la divinizacién equivale a preguntarse (si el
interrogante se formula correctamente) cudl 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 tedlogos: la idea de participacion vital incluye la de
connaturalidad ontolégico-existencial. Yo no puedo comulgar
en la vida de un ser que me resulte fotalmente otro y que por
ende suscitarfa en mi una radical extraneza. La reciproca 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 sélo puede
ser, en primera instancia, el Dios-Hijo, «consustancial a no-
sotros segin la humanidad», como reza el simbolo de fe.

En suma, la divinizacién del justo consiste en la partici-
pacion 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». O, expresado en palabras del Vaticano II, «el Hijo
de Dios marché por los caminos de la verdadera encarnacién
para hacer a los hombres participes de la naturaleza divina» (AG
3,2). Y dado que el Hijo en cuanto persona es pura relacion al

19. Cf. FLICK-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 por el Hijo comulgamos en el ser del
Padre y del Espiritu, que se relacionan con nosotros asumién-
donos como hijos en el Hijo (Rm 8,14-17). Asi pues, la categoria
divinizacion, cristianamente entendida, termina desembocando
en la categoria filiacion, que constituye su cabal desciframiento.
Para comprender, por tanto, qué significa eso de que la gracia
nos diviniza, es menester considerar su virtualidad cristiforme.
De ello nos ocupamos a continuacion.

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
funcion protectora divina sobre los fieles, bien como extrapo-
lacién o prolongacion del cardcter fontal, originante, de Dios
respecto a los seres mundanos. En la literatura religiosa extra-
biblica no faltan ejemplos de plegarias a un Dios-Padre imbuidas
de una profunda espiritualidad”’. El helenismo conoci6 esta cua-
lidad paternal de lo divino, como Pablo pone de relieve en su
discurso a los atenienses (Hch 17,28-29), aunque la mitologia
la malentendié con frecuencia, ddndole un significado grose-
ramente biologista.

La revelacion biblica va a plantear las relaciones paterno-
filiales entre Dios y el hombre de forma original. La paternidad
de Dios infiere, en efecto, una filiacion muy singular. En el
ambito profano, la filiacion natural es una relacion intepersonal
de caracter fisico, afectivo y moral, surgida de la generacion.
La filiacion adoptiva es eso mismo, salvo el rasgo fisico deri-
vado del acto generativo; en su lugar, hay un acto juridico (la
eleccion) 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 relacion filial del hombre con Dios
va a situarse a medio camino entre la filiacion natural (fisica)

20. Cf. LE GaLL, R., «Appeller Dieu: ‘Pere’», en RCI 6 (1989), 52-
65.
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y la adoptiva (juridica); de aquélla retendra el elemento onto-
l6gico de una participacion en la naturaleza; de ésta, el que no
surja de un acto generativo, sino de una eleccion gratuita. Re-
cordemos brevemente el desarrollo de esta concepcion a lo largo
de los escritos biblicos.

El Antiguo Testamento es sumamente parco a la hora de
emplear el término padre dirigido a Dios. La trascendencia de
Yahvé, el respeto sacro que inspiraba su nombre y quizd el
temor a contaminaciones paganizantes, provenientes de los cul-
tos de la fertilidad, ejercian al respecto un efecto disuasorio™
Sin embargo, Yahvé gusta de llamar Aijos 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-
bién los justos son vistos por Dios como hijos o pueden dirigirse
a €l con el tierno abandono del nifio 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 filiacién basada no en el
vinculo genético, 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 mencién de Dios como
Padre se encuentra sélo en seis lugares el Nuevo Testamento
contiene no menos de 258 casos . El detonante de tan sorpren-
dente multiplicacién es el hecho-Jesucristo, el Hijo por anto-
nomasia, cuya filiacién se basa en la generacién y la consi-
guiente participacién de naturaleza. Jests no solo llama a Dios
abbd, sino que ensena a los suyos a hacer lo mismo”’. A partir
de este hecho capital, la idea de una participacion humana en
lo divino estd indisolublemente vinculada a la persona y la obra
de Cristo, esto es, a la idea de filiacion en'y por Cristo. Filiacion

21. La invocacién de Dios como Padre se encuentra tan sélo en seis
lugares seguros: Jr 3,19; Ml 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 recordard, Jesus exhortaba ademas
a los suyos a situarse ante Dios con el mismo confiado abandono del nifio
ante su padre.
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que, como la del Antiguo Testamento, procede de la eleccién
—no de la generacion—, pero que, como la que el Nuevo
Testamento adscribe a Jesis, implica una participacién de na-
turaleza, una cierta connaturalidad™.

Para denotar esta atipica condicion filial del cristiano, Pablo
usa el término huiothesia: Rm 8,14-17.23; Ga 4,4-7; Ef 1,5.
Si en el uso profano ese término significa la filiacién adoptiva,
en el uso paulino su contenido rebasa el aspecto puramente
juridico de la adopcion para sugerir una connotacion ontologica;
la huiothesia paulina, en efecto, arranca de la eleccion divina
(Ef 1,4-5), que es siempre creadora de novedad, implica la
recepcién del Espiritu en el interior del justo con su virtud
transformante, conlleva la percepcion de Dios como abbd (o lo
que es lo mismo, la experiencia subjetiva de la real paternidad
de Diogz y finalmente da derecho a la herencia de los bienes
divinos™.

La metdfora paulina de adopcion es canjeada en los escritos
joanicos por la mds atrevida y expresiva (casi fisica) de naci-
miento: Jn 1,12-13; 3,3-8). Los justos son tékna (toii) Theoi,
«los nacidos de Dios» (Jn 1,12; 11,52; 1 Jn 3,1.2.10; 5,2),
férmula que se hace atin més realista —menos metaférica— en
el giro paralelo de 1 Jn 3,9: spérma toii Theoii, «semilla de
Dios». Es claro, pues, que Juan no piensa en una mera adopcion,
sino en una auténtica génesis de nueva vida, que es en realidad
la vida divina del Padre, participada a los creyentes por su Hijo
Jesucristo en la efusion del Espiritu.

En todo caso, tanto el modelo de adopcion (paulino) como
el de nacimiento (joanico) 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 asi, el
primero entiende la existencia cristiana como un proceso de
conformacion con, o transformacion en, Cristo. La lista de
términos compuestos con el prefijo syn acunados por el apdstol

24. Vid. SCHILLEBEECKX, 458-461; CAPDEVILA, 199-234; LADARIA,
368-376; FLICK-ALSZEGHY, El evangelio..., 512-517.

25. REY, B., Créés dans le Christ Jésus, Paris 1966, 157-226; CERFAUX,
L., El cristiano en San Pablo, Madrid 1965, 269-274.
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para expresar esta idea de la conformacién del cristiano con
Cristo es realmente impresionante y reconstruye la entera se-
cuencia de los acontecimientos protagonizados por Cristo, pro-
yectdndola sobre la existencia de los cristianos, de modo que
€stos reproduzcan en su carne los misterios salutiferos de la vida
de su Sefior’*: convivir, consufrir, conmorir, ser complantados,
ser consepultados, conresucitar, ser coherederos, ser convivi-
ficados, ser conglorificados. Es cristiano aquél 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 resurreccién (1 Co
15,49; Flp 3,21).

El designio de Dios apunta, en suma, a hacer de Cristo «el
primogénito de muchos hermanos» (Rm 8,29b), objetivo sélo
alcanzable constituyendo a los creyentes en verdaderos hijos de
Dios segin el modelo de quien es «el primogénito»; por eso
«ser hijos de Dios» equivale a «revestirse de Cristo» (Ga 3,26-
27). La misma idea aparece en 1 Jn 3,2: los que «somos hijos
de Dios», «seremos semejantes a él» (a Cristo). Asi pues, la
filiacién 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 condicién filial de aquél que es, lisa y
llanamente, el Hijo. Cuando Dios mira al cristiano ve fidedig-
namente reflejada en él «la gloria del Senor»; ese ser humano
se ha tornado cristiforme y «se va transformando en la imagen
misma del Hijo», deviniendo asi «cada vez mds glorioso» (2
Co 3,18). En el origen de este proceso de asuncion de la forma
del Hijo estd (no lo olvidemos) el factor absolutamente decisivo
de la entera operacion de agraciamiento: la comunicacion de
su propia vida, que hacia decir al Apdstol: «no vivo yo, sino
que es Cristo quien vive en mi» (Ga 2,20).

Por lo demas, la existencia cristiforme del creyente se plas-
ma en una psicologia 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., Théologie du
Nouveau Testament, Genéve 1969, 220-223. Como se observé en su momento,
esta idea paulina estaba ya anticipada en el tema sindptico del seguimiento
de Jestis 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
fraterna (1 Jn 2,29; 4,7-13), que es un amar como Cristo nos
amo gn 13,34; 15,12) o un dar la vida como él la dio (1 Jn
3,16)"".

En conclusion: la teologia de la gracia alcanza su ultima
y mds pura eziencialidad en la categoria filiacion nqturql por
participacion” . Nada serfa mds nocivo que una atomizacion de
esa esencialidad tnica en una secuencia de elementos distintos
y adosados segin el modelo de la compartimentacion estanca.
Metodologicamente es menester emplear una diversidad de con-
ceptos: gracia increada/creada, divinizacion, filiacién. Pero
realmente todos ellos se involucran y, en dltimo andlisis, ver-
balizan contenidos idénticos. 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 tinica realidad:
la autodonacion de Dios (gracia increada) en la comunicacion
por el Espiritu de la vida de Cristo resucitado equivale a la
participacion del ser divino (divinizacion) por la comunién en
la existencia personal del Hijo (filiacion).

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
salvacion. Dicho en pocas palabras: la gracia es gracia de Cris-
to; la gracia de Cristo es Cristo mismo ddndonos la vida, con-
formdndonos con él, haciéndonos «hijos en el Hijo» (GS 22,6;
cf. LG 40,1; DS 1515, 1524 = D 792, 796), capacitdndonos
para vivir, sentir y actuar como él. Es asi, ademds, como rea-
lizamos a la postre nuestra vocacién de imagen de Dios, a saber,

27. «En San Juan, la filiacién divina del justo se expresa siempre en
plural: ‘hijos de Dios’. Como hijos de un mismo Padre y hermanos de Jess,
los cristianos son hermanos entre si. Y deben amarse como Jesucristo los
amé» (CAPDEVILA, 369). Una expresién practicamente idéntica a las que
acaban de citarse de 1 Jn se encuentra en Ef 5,1-2: «vivid en el amor como
Cristo 0os amo».

28. Vid., al respecto, las penetrantes observaciones de LADARIA, 364-
367.
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deviniendo imagen de Cristo, «el cual es imagen de Dios» (Col
1,15; 2 Co 4,4)”. A la luz de estas consideraciones, el axioma
patristico del intercambio salvifico («Dios se ha humanado para
que los hombres fueran divinizados») puede ser reformulado de]
modo siguiente: «el Hijo se ha hecho hombre para que los
hombres fueran hijos».

3. La dimension praxica: teologia de la caridad

Como acabamos de sefalar, la existencia cristiforme con-
lleva repercusiones en la praxis; el que es como Cristo tiene que
vivir, sentir y obrar como él. Como él; sabemos ya que la
expresion es literalmente paulina (Ef 5,2) y jodnica (Jn 13,34;
15,12; 1 Jn 3,16). El mundo pagano, que acogié a veces con
una sonrisa entre escéptica y sarcastica 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 filiacién como la de divinizacién imponen este
primado en la conducta del hombre agraciado.

Asi, de la realidad de nuestra condicion filial se infiere el
postulado de la fraternidad universal™. Y ello a través de una
doble reflexion. Ante todo porque —segtn se ha dicho antes—
siendo como somos hijos en el Hijo, es decir, siendo nuestra
filiacién la misma de Jesucristo, participada por la comunion
en su propia existencia filial, hemos de vivir desviviéndonos,
«sirviéndonos 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 PENA, Imagen de Dios. Antropologia teolégica funda-
mental, Santander 1988; 78-81; REY, 123: «para el Apéstol son equivalentes
las dos expresiones: ‘segln la imagen de Dios’, ‘segiin la imagen de Cristo’,
porque Cristo es la imagen perfecta del Padre».

30. LADARIA, 415: «la relacion de filiacién respecto a Dios implica la
de fraternidad respecto de todos los hombres». Es sintomatico que un te6logo
(Gonzalez Faus) haya elegido como titulo de su antropologia teoldgica el de
Proyecto de hermano.
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De otro lado, si fodos™ somos hijos del mismo Padre, todos
somos hermanos de todos. Notese ademds que la relacién de
fraternidad exige, como dato previo, la relaciéon paternidad-
filiacion; somos hijos antes que hermanos; somos hermanos
porque somos hijos; es la existencia de un Padre comun lo que
garantiza a la larga el reconocimiento del otro como hermano
y no como mero semejante. Y el Gnico modo de vivir en verdad
nuestra condicién filial es vivir nuestra condicién fraternal™.

A conclusiones andlogas llegamos si, en vez de partir del
concepto de filiacién, partimos del de divinizacioén. La gracia,
deciamos, nos hace «participes de la naturaleza divina», es decir,
del modo de ser propio de Dios. Ahora bien, «Dios es amor»
(1 Jn 4,8.16)”. Luego participar de Dios es amar lo mas radi-
calmente posible. He ahi el gran tema de 1 Jn: 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 o ha nacido de Dios (cf. el
entero capitulo 4).

31. Todos, al menos virtualmente; todos, ademas, presumiblemente; no
tengo derecho a suponer de nadie que no es hijo, sino pecador. Luego en la
practica he de tratar a todos suponiéndolos hijos de Dios. De hecho, los
sinépticos nos presentan a Jesds llamando hermanos a los hombres, sin ul-
teriores distingos: Mt 18,15; 25,40; Mc 3,31-35. Y, segtin Hb 2,11, Cristo
«no se averglienza de llamarlos hermanos», antes bien, «se asemejoé en todo
a sus hermanos» (Hb 2,17).

32. Es significativo el actual deslizamiento de la categoria fraternidad,
que figuraba en el trilema de la Revolucion Francesa, hacia la categoria
solidaridad. Significativo y légico: cuando desaparece del horizonte de las
relaciones humanas la idea de un Dios Padre de todos, no se ve ya en qué
puede fundarse una eventual fraternidad universal. Cf. LADARIA, 391.

33. Laférmula es tipicamente jodnica; sin embargo, lo que significa estd
espléndidamente expresado por Pablo en Rm 8,31-39. No acabo de com-
prender como los textos litirgicos espafioles mantienen una desgraciada—nun-
ca mejor dicho— traduccién del v.32 (Dios «no perdoné a su propio Hijo»),
que desfigura irreparablemente el sentido original, haciendo decir a Pablo
exactamente lo contrario de lo que quiere decir, como si Dios fuese justicia
vindicativa —ejercida, ademads, a expensas del inocente— y no amor mise-
ricordioso. Pablo estd evocando aqui a Abraham, que «no escatimé a su hijo
tinico» (Gn 22,16; el verbo pheidomai de Rm 8,32 es el usado por la traduccién
de los LXX, con el significativo obvio de ahorrar, reservarse, escatimar-...,
y no perdonar); como Abraham, tampoco Dios se ahorré a su Hijo; nos amo
tanto que nos lo entregé. Comparese este pasaje paulino con 1 Jn 4,8-10; la
coincidencia de ideas es asombrosa... y reconfortante.
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Detengdmonos en esta tltima formulacion: «todo el que
ama ha nacido de Dios» (1 Jn 4,7). En la medida en que Diog
—y s6lo él— es amor, todo acto de amor auténtico puede darse
tnicamente como autodonacion (= participacién) de Dios: «no-
sotros amamos porque €l nos amé primero» (1 Jn 4,19). La
tradicién cristiana, inspirdndose en estas categoricas asevera-
ciones jodnicas, ha sostenido siempre, junto a la tesis de la
justificacién por la fe, la de la justificacion por el amor, que
cuenta ademas con otro fundamento no desdenable en St 2,14-
24 y que se remonta, a fin de cuentas, a las palabras y la conducta
del Jesus histdrico y su radical programa de identificacion con
«los pequenios». Los cristianos creemos que se da una identidad
de hecho entre el amor a Dios y el amor a los hombres™; éste
es «el unico acto categorial y originario en el que el hombre. ..
hace la experiencia trascendental, sobrenatural e inmediata de
Dios»”. Todo acto genuino de amor al préjimo posee una va-
lencia salvifica, porque es denotativo de una real comunién con
el ser divino. Ese acto es, ademds, virtualmente un acto de fe
(la afirmacién incondicionada del td humano es, equivalente-
mente, afirmacion tacita de Dios)%; €l es, en fin, la Gnica —y
obligada— acreditacién de la fe. Pues la hazafia mds alta de
ésta 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, €l es —sépase 0 no, créase 0 no— signo inequivoco
de la accion de la gracia. Pues el hombre no segrega connatu-
ralmente abnegacion, desinterés, solidaridad fraterna™ ; no puede
extraer de su interior la generosidad del amor gratuito, la ca-

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

35. RAHNER, 294; Ip., en ET 1V, 262; vid. infra, 5.

36. En otro lugar (Imagen de Dios..., 180s.) he justificado este aserto,
que estd en la base de la vieja teoria del baptismum flaminis como forma de
suplencia del baptismum fluminis y de las conocidas reflexiones rahnerianas
sobre el cristianismo anénimo.

37. «El tdnico desprendimiento del que el hombre es espontdneamente
capaz es el desprendimiento de retina» (SAVATER, 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 fraternidad
efectiva, no surgen espontaneamente de la entrafia de lo humano;
nos son accesibles tan s6lo desde la vida nueva de Cristo re-
sucitado. Por tanto, han de ser leidas como puro don.

El amor, en suma, es el reflejo del ser de Dios en nosotros;
el eco de su esencia en la nuestra. Todo el amor que hay en el
mundo es indice de la real presencia de Dios en la historia. Los
griegos pensaban que la razén era siempre divina. No es cierto.
El amor si lo es, porque Dios es amor. La agdpe es mas que
el logos; por eso s6lo una razén enraizada en lo mas radical,
que es el amor, se revela a la postre como la mas razonable,
como la matriz mas fértil del logos. El «mirad cémo se aman»
ha hecho mas por la difusién del cristianismo que todos los
discursos de sus apologistas; la mediacién mas efectiva del mis-
terio de la gracia es el milagro del amor. Al hombre que no lo
conozca de ninguna manera ;como se le podra hablar inteligi-
blemente del modo de ser de Dios? La gracia, comunicacion
del amor personal que Dios es, precisa ineludiblemente de una
analogia creada para hacerse captable y asumible.

El cristiano debiera ser consciente de todo esto; tendria que
dar por sobreentendido que todo encuentro interpersonal es una
mediacion de gracia o de desgracia. Cada ser humano es —en
mayor o menor medida— portador de bendicién o maldicion
para el ti que le sale al paso. Tratar de eludir este hecho y hacer
del encuentro un tramite irrelevante, o un accidente de trafico,
es cosificar la relacién de persona a persona, degraddndola a
relacion de persona a objeto. El yo tiene el extrano y temible
poder de agraciar o desgraciar al td; encontrarse con un agraciado
tendria 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 guardidn de mi herma-
no?», pregunta Cain (Gn 4,9). Sélo el fratricida responde ne-
gativamente; la respuesta correcta es la afirmativa. En efecto,
yo soy en verdad el guardidn de m hermano, responsable de €l
para bien o para mal. Y no puedo sustraerme a ese pondus del
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respondere; no puedo eludir la carga de mi responsabilidad sin
incurrir en una irresponsabilidad criminal.

Asi 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 opcion por el agra-
ciamiento de los hermanos. Y si la gracia es, como hemos visto,
libertad, fraternidad en la comiin filiacién, amor desprendido y
servicio abnegado, el agraciado ha de manifestar esos valores
poniendo en evidencia su operatividad. Es asi ademas como se
corrobora la funcién personalizadora de la gracia, ya tocada en
el capitulo anterior. Pues propio del ser personal es abrirse al
td, lograrse entregdndose, alcanzarse a si mismo proyectandose
fuera de si. En todo caso, el mensaje de la gracia salvadora se
hard plausible si se articula en una gramadtica liberadora, en
gestos y actitudes que visibilicen su presencia real y muestren
su eficacia transformadora.

Todo lo cual vale, como es obvio, no sélo de la praxis de
cada cristiano, sino de la de la entera comunidad eclesial. Ella
estd puesta en el mundo como sacramento (signo eficaz que obra
lo que significa) del amor misericordioso de Dios a los hombres
y como realizacién anticipada en el tiempo de la escatoldgica
comunién de los santos. En su interior debiera vivirse ya —y
proyectarse hacia el exterior por una suerte de contagio— el
sueno utdpico de la fraternidad universal, la dificil verdad —aho-
ra s6lo afirmable desde la oscuridad de la fe— de que todos
somos hermanos de todos. En la aproximacién efectiva a este
deber ser se juega la Iglesia su ser en el presente y su continuar
siendo en el futuro™.

En resumen, una teologia de la gracia como filiacion-di-
vinizacién del hombre conduce a una teologia de la agdpe vy,
consiguientemente, a una praxis comprometida de la fraternidad.

38. LADARIA, 392; GONzZALEZ Faus, 667ss. Sobre la gracia como ins-
tancia transformadora de las estructuras sociales, vid. RAHNER, «Rechtferti-
gung und Weltgestaltung in katholischer Sicht», en SzTh XIII, 307-323; BOFF,
201-217; SCHILLEBEECKX, 545ss.; FLICK-ALSZEGHY, Antropologia teolégica,
575-594; ALFARO, Hacia una teologia del progreso humano, Barcelona 1969.
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En cuanto a ésta, 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 recibisteis, dad gratis» (Mt 10,8).
Sé6lo quien ha llegado a la suprema humildad de entender la
propia vida como don recibido puede vivirla auténticamente
como autodonacién. Y a la inversa: quien entiende y vive asi
su vida, ése es «hijo de Dios» y «participe 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 él» (1 Jn
4,7.16), aun en el caso de que diga desconocerlo o no confiese
explicitamente al Hijo: «Senor, ;cuando te vimos hambriento...?
Cuanto hicisteis a unos de estos hermanos mios mds pequenos,
a mi me lo hicisteis» (Mt 25,37-40; cf. Mt 7,21; 8,11).

4. La dimension escatolégica: vivir en esperanza

La divinizacién y consecucién de la filiacion por la gracia
no es un suceso puntual, sino un proceso teleolégicamente orien-
tado hacia la consumacion; tal proceso culmina y se clausura
en el éschaton”. Dada la constitutiva historicidad humana, no
puede ser de otro modo; al hombre de la existencia temporal le
es inherente el inacabamiento dentro de la historia, la autorrea-
lizacién progresiva de su ser; por eso también el agraciado sigue
siendo homo viator™ .

Esta dimension escatoldgica de la gracia se patentiza en el
modo como Pablo entiende la configuraciéon con Cristo. Los
diversos verbos compuestos a que antes hicimos referencia (con-
vivir, consufrir, conmorir, conresucitar...) van marcando los
hitos de esta progresiva apropiaciéon por el cristiano de la
«forma» de Cristo: «... nos vamos transformando en la misma
imagen (del Senor), cada vez mds gloriosos (apo doxes eis
doxan)» (2 Co 3,18), «hasta que Cristo se forme» en nosotros

39. LADARIA, 418-420; FRANSEN, 907-909; PEscH, 404-410; AUER, J.,
El Evangelio de la gracia, Barcelona 1975, 163-165, 204-214; 264-278;
CorzaNi, G., Antropologia teologica, Bologna 1988, 321-329.

40. Ruiz DE LA PENA, Imagen de Dios..., 135, 142s.
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(Ga 4,19) definitivamente por la resurreccién (1 Co 15, 49; Rm
8,23).

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

Que la gracia se caracterice por esta pulsion escatoldgica
no autoriza, sin embargo, a considerarla como medio para al-
canzar el fin. Ella es ya el fin incoado o, como decian los
medievales, inchoatio gloriae. «La gracia que poseemos es...
virtualmente igual a la gloria», afirma Tomas de Aquino; «la
gracia es la glorla en el exilio; la gloria es la gracia en el hogar»,
escribe Newman®'. Esta vida agraciada es, pura y simplemente,
la vida, o la vida eterna, si bien ain pendiente de la postrera
consumacion a la que tiende nuestra esperanza. No hay, pues,
dos vidas, ésta y la otra; hay una vida tnica que se vive de dos
modos: en el tiempo y en la eternidad, en la gracia y en la gloria.

La sustancial identidad gracia-gloria se nos desvela dia-
fanamente cuando nos apercibimos de que ambas realidades
consisten en lo mismo: en la comunién con Cristo. La modu-
lacién 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®” y, correlativamente, de la esperanza en acabada

41. Summa Theol. 1-11, 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. Téngase en cuenta que «ver a Dios» no es solo conocerlo intuiti-
vamente. La categoria biblica vision de Dios ha de entenderse como la mutua
compenetracién del que «ve» y el que «es visto» en el dmbito de una intima
relacién vital; en dltima instancia, para el Nuevo Testamento «ver a Dios» y
«ser con Cristo» (comulgar plenamente en su vida) es una misma y unica
cosa. Con otras palabras: el tinico modo de «ver a Dios» es «ser con Cristo»
(jJn 14,9!). Cf. Ruiz DE LA PENA, La otra dimension. Escatologia cristiana,
Santander 1986°, 230-238, 243-247.
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posesion de lo esperado, de la defectibilidad en definitividad,
de la mortalidad en inmortalidad.

El cardcter progresivo de nuestro ser crlstlforme lleva apa-
rejada la idea del crecimiento en gracia®. Si ésta es vida y si
toda vida es por definicién realidad dmamlca, expansiva, sus-
ceptible de desarrollo, el crecimiento en gracia es sencillamente
la expansion cuasi orgédnica de la vida de Cristo en nosotros. A
ello nos incitan diversos pasajes neotestamentarios (Ef 4,15-16:
«crezcamos en todo hasta aquél que es la cabeza..., realizando
asi el crecimiento del cuerpo»; cf. Flp 1,9-10; 1 Ts 3,12-13; 1
P2,2;2P3,18; 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-
cién de lo que la teologia de escuela solia llamar «las buenas
obras». Exaltadas por los pelagianos, cuestionadas por los pro-
testantes, los catélicos no creemos ni que sean causa de la
salvacidn (pelagianismo) ni que evacuen la cruz de Cristo (pro-
testantismo). Ellas representan, a la vez, la manifestacion visible
de la nueva vida, el fruto de la gracia y nuestra contribucion
personal a la misma gracia. En este sentido se pronuncié Trento,
tratando de disipar malentendidos y aduciendo numerosos textos
escrituristicos (DS 1535-1538, 1574 = D 803-804, 834)

Junto a las buenas obras hay otro factor del crecimiento en
gracia que no debe ser olvidado™; se trata de la oracién. Si,
como venimos constatando repetidamente, la gracia es una rea-
lidad dialégica, resultante de una dialéctica del tipo yo-td, de
un intercambio entre voluntades personales, ella crecerd en la
medida en que se estreche y ahonde esa relaciéon interpersonal.

43. FLICK-ALSZEGHY, Antropologia teologica, 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 lo mencionan; es ésta una de
las graves lagunas de la teologia dogmadtica de la gracia y una de las perniciosas
secuelas del divorcio entre €sta y la teologia espiritual o mistica. En cambio,
los recientes diccionarios teoldgicos si se ocupan del asunto; vid. la voz
«Oracion» en CFT III, 288-243; DTNT 1II, 212-225; SM V, 1-18; DTI 111,
666-679.
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Una relacion de esa clase demanda siempre, por su propia na-
turaleza, el cultivo asiduo, la premura permanente; de otro
modo, se enfria, languidece y muere. La oracién es la forma
de expresiéon comunicativa entre el hombre y Dios. Sus mo-
dalidades pueden variar, como también su intensidad, a tenor
de las diversas visicitudes y estados de animo del orante®. Pero
en ningin caso puede desaparecer sin que ello signifique, de
hecho, una ruptura afectiva de la relacion teologal, que conlle-
vard inexorablemente la ruptura efectiva®’.

Con el crecimiento en la gracia y su dimension escatolégica
tiene, en fin, que ver la nocién de mérito. Como ya sabemos,
fue ésta una de las nociones mas resueltamente impugnadas por
los reformadores, que veian en ella la atribucién al hombre de
un supuesto derecho ante Dios. Con todo y por fortuna, también
aqui se estd revelando fecundo el didlogo interconfesional. La
teologia catdlica reconoce que el término no siempre ha sido
empleado y entendido correctamente, pero rechaza que su abuso
invalide el uso. Y asi, se esfuerza por depurar la idea de mérito
de todo asomo de autoafirmacién humana, remitiéndose a la
idea innegablemente biblica de recompensa escatolégica™, a la
vez que se desmarca de la concepcion farisaica homénima con
el reconocimiento de que «tan grande es la bondad de Dios para
con los hombres que quiere que sean merecimientos de ellos lo

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

47. La religiosidad popular y la piedad tradicional han ido acumulando,
a lo largo de los siglos, un riquisimo patrimonio de férmulas oracionales
(publicas y privadas, rezadas y cantadas) de las que se nutrié el pueblo cris-
tiano, que las memoriz6 y transmitié de generacion en generacion, encontrando
en ellas un vinculo idéneo 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. El resultado es que no pocos cristianos ya no saben qué o cémo
rezar. «Ensénanos a orar», pedian los discipulos a Jesds (Lc 11,1); ;jcudntos
cristianos piden hoy eso a sus sacerdotes?

48. Vid. FLICK-ALSZEGHY, El evangelio..., 652-656; cf. PREISKER, H.,
«Misthés», en TWNT 1V, 699-737.
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que son dones de él» (DS 248, 1548 = D 141, 810)*. Por su
parte, la teologia protestante continia mostrandose reticente ante
el uso del término y prefiriendo en su lugar otras
denominaciones™, aunque conceda que «las intenciones esen-
cialesﬁescondidas en ambos (lenguajes)... pueden ser compati-
bles»™ .

Al margen de la mayor o menor idoneidad de la palabra
misma, al margen también del uso o abuso del concepto, (qué
es en realidad lo que con él se quiere decir? Sencillamente esto:
nada de lo que en nosotros hay de bueno es transitorio; todo
lo bueno es definitivo. El tiempo no es capaz de erosionarlo; se
mantiene inc6lume a través de nuestra historia personal y madura
para la eternidad. ;Y eso por qué? Porque, aun siendo nuestro,
no procede solo de nosotros, sino de Dios. Y en cuanto don de
Dios —recuérdese la expresion de Trento antes citada—, par-
ticipa de su incorruptibilidad, o lo que es lo mismo, de su
irrevocabilidad escatoldgica. Todo lo cual pone de relieve que
la libertad humana agraciada es capaz de autotrascenderse, rea-
lizando actos que revisten ya la complexioén de esa vida nueva
que llamamos vida eterna. En suma, «mérito significa eternidad
en el tiemgo, llegada de la gracia de Dios y de la vida eterna a
nosotros» .

No es, pues, el hombre quien «hace méritos», segin la
expresion coloquial; ésa seria la comprension farisaica de nues-
tro concepto. Es Dios quien hace hacer al hombre meritoria-
mente (y por supuesto también libremente)™’; el que es en verdad

49. KUNG, H., La justification. La doctrine de Karl Barth. Réflexion
catholique, Paris 1965, 317-322; PHiLips, G., Inhabitacion trinitaria y gracia,
Salamanca 1980, 352-357; PeEscH, 389-400; FRANSEN, 931-936.

50. Cf. GoNzZALEZ MONTES, A. (ed.), Justificados en Jesucristo, Sala-
manca 1989, 92s., 162-164.

51. Ibid., 93.

52. RAHNER, «Consuelo del tiempo», en ET 111, 167.

53. Cf. ibid. (168) la bellisima oracion de Teresa de Lisieux, que a
ciertos oidos «catélicos» puede sonar tan «protestante»: «no quiero coleccionar
méritos para el cielo... Cuando anochezca esta vida, me presentaré ante ti
con las manos vacias. No te pido, Seior, que cuentes mis buenas obras.
Quiero revestirme de tu justicia y recibir de tu amor la eterna posesion de ti
mismo». Tras la lectura de este parrafo, ;cémo no insistir de nuevo en la
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hijo suyo va inscribiendo sus acciones en la esfera inmarcesible
de lo perpetuamente valido. «Cuando se manifieste lo que se-
remos» (1 Jn 3,2), podremos comprobar que «no se pierde nada
de lo realizado», sino que «el que ha llegado a ser es la plena
realizacién de lo que podiamos ser; no queda ningin resto de-
saprovechado» ™

5. La dimensién experiencial

La gracia jes objeto de experiencia?” ;Repercute su oferta
al hombre no justificado o su posesion por el agraciado en las
psicologias respectivas? En el caso limite del mistico, es claro
que si; mistico es, en efecto, aquel que ha recibido no sélo la
gracia, sino ademads la gracia de experimentar la gracia. |Y en
los demas casos? La experiencia religiosa del mistico ;difiere
cualitativamente de las restantes experiencias de gracia, o sélo
cuantitativa o gradualmente?

Hasta no hace mucho, la posicién més extendida entre los
te6logos se inclinaba por asignar a la experiencia de la gracia
un carécter excepcional, restringido al &mbito de los fenémenos
misticos e inaccesible fuera de él. Dos premisas fundaban esta
conclusién: una comprension de lo sobrenatural como lo so-
breanadido extrinsecamente a una presunta naturaleza pura, de
donde se sigue que esa naturaleza marca los limites de la psi-

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

54. Ibid., 174. «jConsuelo del tiempo! No perdemos nada, sino que
ganamos continuamente...; la vida se concentra cada vez mds, se va concen-
trando a medida que el pasado va quedando aparentemente detrds 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 religiosa 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 (lo que cae fuera de esos limites, cae fuera de
esa psicolomu): la imposibilidad, certificada por Trento (DS
1533, 1534 = D 802), de que el justo sepa con certeza de fe
que estd realmente justificado™

La primera premisa —la comprension extrinsecista de la
grama 0 del sobrenatural— es hoy cominmente tenida por
errénea . En cuanto a la segunda, su aplicacién a nuestro tema
es cuestlonable. Trento rechazé una certeza teorética del estado
de gracia, no una certidumbre existencial; cuando mds adelante
tratemos de describir como se experimenta en concreto la gracia,
comprenderemos la pertinencia de esta distincion™

Asi 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 hdbito entitativo que informa la
esencia humana, mas no la existencia, que resta a extramuros
de la conciencia y que sélo cabe conocer por via del asentimiento
intelectual de fe. Si es licito hablar de una inmanencia de lo
sobrenatural en las estructuras del ser humano, y no sélo de su
trascendencia, su presencia tiene que resonar de algin modo en
dichas estructuras, ha de hacerse psicolégicamente experiencia-
ble, y ello no a titulo excepcional, sino de forma general u
ordinaria. Unicamente asi, ademas, puede ser la gracia lo que
la Escritura dice que es: vida, luz, consuelo, gozo, estimulo
dindmico y polo atractivo de la condicién humana.

En linea de principio, por tanto, a la pregunta de si la gracia
puede —o incluso debe— ser objeto de experlenma ha de res-
ponderse afirmativamente™. Ahora bien, a esta primera pregunta

56. Es de notar que Santo Tomads 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, Caritas 11, Romae
1963, 281-291.

57. Vid. supra, «Introduccién».

58. Tomada de PEscH, 340.

59. ZuBIRI va alin mds 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 justificacion de este aserto). Y, dado que la gracia es Dios ddndosenos,
podria decirse, a juicio de Zubiri, que el hombre es (y no riene) experiencia
de ella.
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sigue inevitablemente una segunda: entonces ;como y/o dénde
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-
dagacidn en su itinerario espiritual puede resultar esclarecedora.
Pero las indicaciones que de ahi se recaben no tienen por qué
ser evaluadas como si su experiencia fuese la Gnica experiencia
cristiana de la gracia, o como si el estadio mistico constituyese
una etapa obligada del crecimiento en gracia, algo asi como el
tltimo tramo terreno de los gradus ad parnassum. Contraria-
mente a lo 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 lo comin como condiciones ineludibles de
la salvacién. Mds bien habria que decir que la teologia cristiana
pondera la experiencia mistica como un caso mds —aunque
singularmente notable por su radicalidad e intensidad— de lo
que es, en general, la experiencia de fe, esperanza y caridad
propias de toda existencia agraciada.

Dicho lo cual, torna a plantearse la pregunta: ;en qué con-
siste concretamente la experiencia de la gracia? Entre los ted-
logos actuales es sin duda Rahner quien ha prestado més sos-
tenida y penetrante atencion al problemaﬁo. Veamos cudl es su
respuesta.

El 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 —o el don de Dios que es la gracia—, experiencia de la

60. Su primera aproximacion al mismo estd 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— lo que el autor
ird explicitando sucesivamente: «Naturaleza y gracia», en ET IV, 215-243;
«Gotteserfahrung heute», en SzTh IX, 161-176; «Die enthusiastische und die
gnadenhafte Erfahrung» y «Mystische Erfahrung und mystiche Theologie»,
en SzTh XII, 54-75 y 428-438; «Transzendenzerfahrung aus katholisch-dog-
matischer Sicht» y «Erfahrung des Heiligen Geistes», en SzTh XIII, 207-224
y 226-251.
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trascendencia, experiencia de Dios y experiencia de la gracia
son uno y lo mismo. Alli donde un ser humano se actia a si
mismo, en espiritu y libertad, de modo radicalmente tltimo, esa
actuacion de si sucede merced al don divino. Toda vez que ella
es consciente y experienciable, en ella estd dada concomitan-
temente —sépase o no, créase o no— la experiencia del don
(= la experiencia de la gracia).

Debe advertirse, sin embargo, que en dicha experiencia no
puede delimitarse nitidamente lo que es «natural» y lo que es
«sobrenatural», pues entre ambos dmbitos no intercede una raya
divisoria que los discierna con precisién quirdrgica: la naturaleza
histérico-concreta no es la naturaleza pura; la realidad creada
es, toda ella, realidad agraciada”. De modo que lo que expe-
rimentamos ingenuamente muchas veces como natural, es ya
experiencia de lo sobrenatural, pulsion debida a —e informada
por— la gracia. Tal experiencia no es, pues, un evento inter-
mitente o excepcional; por el contrario, se da siempre que el
hombre —cualquier hombre; no sélo el justo, también el
pecador”— percibe en su interior la repugnancia ante el mal,
el amor irrevocable a un td contingente, la pasiéon por la obra
bien hecha, la protesta contra la injusticia, la apuesta por la
fraternidad efectiva...

Todas esas experiencias, las mds cabalmente humanas y
humanizadoras, son siempre experiencias de la gracia, no de la
naturaleza (pura). En ellas se manifiesta el hecho de que el
hombre de la actual economia despliega su existencia coram
Deo, ante un Dios que «esta a la puerta y llama», vive literal-
mente asediado por ofertas de gracia que —tal vez de modo
tacito e incognito, pero real— le llegan, le interpelan y le mue-
ven a una respuesta.

Hasta aqui, la reflexiéon de Rahner sobre el cémo de la
experiencia de la gracia. Naturalmente, su validez depende de
la que se reconozca a dos supuestos previos del autor: su com-
prensién del hombre como subjetividad trascendental y su modo

61. Vid. supra, «Introduccioén», 2-4.
62. Pues también en él se dan actos impulsados por la gracia.
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de concebir la relacién naturaleza- gracia(’3 La influencia de la
posicién rahnenana se ha hecho notar ostensiblemente en los
teologos actuales”. No obstante, tal posicién da pie a una ob-
jecion: la expenencia de la gracia es (o puede ser) segun ella
una experiencia incégnita. «Quien experimenta el genuino amor
humano estd experimentando ya la gracia», diria el teélogo
alemdn. Puede ser. Pero sin saberlo. Y eso es lo extrano. Porque
toda experiencia real de algo incluye una notificacion acerca de
la identidad de ese algo: experimento un dolor de muelas, no
s6lo un dolor.

Parece, pues, que la tesis de Rahner opera con un concepto
de experiencia que no es el cominmente barajado”. Una cosa
es decir: solo se puede experienciar a Dios en la mediacion de
esta o aquella experiencia de un valor intramundano. Pero cosa
distinta es anadir: podemos hacer la expenenma real de Dios
sin saber que es a Dios a quien expenencxamos . Esta segunda
afirmacion resulta ya mas problematica, lo que no significa que

63. Asunto del que ya nos hemos ocupado en la «Introduccion».

64. Por de pronto, en el hecho de que practicamente todos los tratados
recientes sobre la gracia abordan la cuestion; ademads, 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, lo experienciable tiende a identificarse con lo experimentable, es
decir, con aquello que pucde ser verificado empiricamente o acreditado in-
trospectivamente de forma inequivoca; v1d FERRATER, J., «Experiencia», en
Diccionario de Filosofia 11, Madrid 1981°, 1094-1101.

66. «La experiencia de Dios... constituye la profundidad udltima y la
dimensién radical de foda la existencia personal-espiritual» (RAHNER, en SzTh
IX, 166). Sin detenerme en ello, me limito a advertir que no todos los teélogos
darian por buena, sin mads, esta homologacién 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 idénticas, sostendria Rahner (probablemente con razén); mas
podria objetarse que, con todo, son, formalmente y quoad nos, diversas. Cf.
GOMEZ CAFFARENA, J., Raices culturales de la increencia, Santander 1988,
14s.; GONZALEZ Faus, 693; Pikaza, 194s.; Kasper, W., El Dios de Jesu-
cristo, Salamanca 1985, 109s. (la experiencia del misterio, o experiencia
religiosa, es ambigua y ambivalente, por lo que «seria precipitado considerar
sin mas la experiencia de este misterio como una experiencia de Dios»);
GaNoczy, A., De su plenitud todos hemos recibido, Barcelona 1991, 304s.
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no sea correcta, sino que esta reclamando una ulterior justifi-
cacion.

Que aqui nos topamos con una dificultad real, podria ates-
tiguarlo cualquier confesor o director de conciencias, que habra
recibido mds de una vez confidencias de noches oscuras del
espiritu que, en lineas generales, discurren asi: «después de
tantos anos de fidelidad a la opciéon fundamental por Dios, de
frecuentacion de los sacramentos, de oracidn asidua, de practica
de los consejos evangélicos, etcétera, ;no tengo derecho a sentir
la gracia como gracia? ;No deberia percibir algiin signo ine-
quivoco de la real presencia del Dios vivo en mi interior? La
pertinaz ausencia de un tal signo de la gracia ;no serd prueba
de su irrealidad? En breve, ;coémo superar la duda cartesiana y
cartesianamente formulada: no siento (la gracia), luego no exis-
te?».

(Qué responder a este dolorido soliloquio? Supuesto que
quien lo profiere es un creyente, habria que comenzar haciéndole
ver que si reclama como derecho un signo inequivoco, esta
incurriendo en la misma presuncion farisaica fustigada por
Jests” y condenada por Trento. Tal reclamacion, ademas, ;no
equivale a renunciar al estatuto de creyente, exigiendo que la
fe sea permutada por la visién! ;Existe en realidad ese presunto
signo inequivoco? ;No serd mds cierto que todo signo genuino
de la presencia divina postula inexorablemente ser descifrado
por una mirada de fe (la oculata fides de que habla Tomas de
Aquino)?”. La experiencia de Dios (= de la gracia) ¢no serd

67. Quien contestd a una interpretacion analoga de los fariseos con inu-
sitada dureza: «jGeneracion malvada y adultera! Una sefial pide, y no se le
dard otra senal que la del profeta Jonds» (Mt 12,38-39).

68. «Supongamos que Dios, exasperado por el rdpido aumento de nuestra
incredulidad, decidiera proporcionar a la raza humana pruebas irrefutables de
su existencia, sin utilizar ningin tipo de compulsiéon mental... ;Qué hara?
(Qué clase de milagros extraordinarios tendra que realizar?... No podria hacer
nada de esta clase. Un escéptico bien preparado... siempre podrd afirmar
plausiblemente que alguna explicacion natural... es mds probable... que una
explicacion en términos de intervencion divina... Dios estd incapacitado para
crear una evidencia empirica de Su existencia que parezca irrefutable o, si-
quiera, sumamente plausible en términos cientificos» (KoLakowski, L., Si
Dios no existe..., Madrid 1985, 77s.). Algo semejante a esto es lo que Abra-



400 2." PARTE: JUSTIFICACION Y GRACIA

necesariamente una experiencia sui generis, habida cuenta de
que la realidad y la presencia de Dios (= de la gracia) lo son
también?

Por lo demds, quien viva con autenticidad su condicién de
creyente ;no estard en grado de reconocer que, efectivamente,
ha vivido —y por cierto mds de una vez— experiencias genuinas
de la gracia, aunque, eso si, de la Unica manera en que tales
experiencias se dan de ley ordinaria, a saber, mediatizadas vy,
por asi decir, impregnadas de la ambigiiedad y trivialidad de lo
cotidiano? ;No habrd de admitir ademds que no puede ser de
otro modo mientras «caminamos en la fe, y no en la visiéon» (2
Co 5,7)? Lejos de exigir carismas extraordinarios y gracias es-
pectaculares, el cristiano deberd mds bien avezarse a contemplar
la realidad de cada dia con los ojos de la fe. De hacerlo asi,
serd 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 cosa junto a otras,
sino una determinada cualidad que revisten todas las cosas cuan-
do son tocadas por el amor de Dios, deviniendo asi transmisoras
de ese amor. Gratia supponit naturam: la gracia supone una
entidad creada, de la que Dios se posesiona para convertirla en
foco de su irradiacion®

Todo lo cual nos lleva a la conslataciég0 siguiente: si el
mistico es aquél para quien «todo es gracia» , pero que sabe

ham responde al rico epulén cuando éste le suplica que envie a Ldzaro a sus
hermanos para que éstos se conviertan: «...si no oyen a Moisés y a los profetas,
tampoco se convenceran aunque un muerto resucite» (Lc 16,27-31).

69. «El hombre tiene que habérselas en este mundo, no con las cosas y
ademds con Dios... No. El hombre se ocupa de Dios pura y simplemente
ocupéndose de las cosas... El hombre tiene que ver en este mundo con todo,
hasta con lo més trivial. Pero tiene que ver con todo divinamente. Justo ahi
es donde esta la experiencia de Dios». Por eso «la experiencia de Dios puede
tener muchos matices. Uno de ellos es descubrirla, y el otro tenerla encubierta»
(ZuBiri, 333, 343; se habrd notado cudn préximas estdn las posiciones de
Zubiri y de Rahner). PEsch (347) se expresa de modo andlogo: «Dios se revela
en cuanto que se encubre, y se encubre en cuanto que se revela»; y ello,
porque «sdlo la revelacién encubierta (die verhiillte Offenbarang) puede invitar
al hombre a la fe».

70. La frase se debe a Teresa de Lisieux, aunque haya sido popularizada
por Bernanos.
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también que «ni podemos ni nos es licito volvernos para mirar
directamente a lo sobrenatural mismo» ', entonces cualquier
creyente es ya un mistico en potencia. Y a la inversa: el mistico
es solo un creyente; incluso €l camina en régimen de fe, y no
de visién. Ni siquiera la méas deslumbrante de sus experiencias
de Dios puede ser experiencia del status termini; serd siempre
y necesariamente una experiencia marcada por su condicion
itinerante; no podrd ostentar la inmediatez y explicitud propia
del «ver cara a cara», Sino que acaecerd «Como €n un espejo,
en enigma» (1 Co 13,12)72.

Por ultimo, «todo es gracia», en efecto; pero esa gracia”
lleva impresas las senales de la vida, pasion y muerte del Siervo
de Yahvé. Acaso lo més desconcertante del misterio de la cruz
de Cristo sea que, lejos de ahorrar el sufrimiento a sus discipulos,
se lo garantiza. Al que quiera gustar del don de Dios se le va
a preguntar si esta dispuesto a beber el céliz que el Siervo bebi6
(Mt 20,22). Si la gracia es, en resumidas cuentas, filiacion, la
experiencia de la gracia no serd sino experiencia de la filiacion
tal y como se dio en el que es, por antonomasia, el Hijo. «El
cual, aun siendo Hijo, con lo que padecié experimenté la obe-
diencia» (Hb 5,7-8): la experiencia filial privilegiada lo es de
obediencia sacrificada y de servicio amoroso a los hermanos.

Asi pues, preguntarse por la experiencia cristiana de la
gracia es preguntarse como realizé Cristo su condicion filial.
La respuesta podria ser ésta: «la manera concreta que tuvo de
ser Hijo de Dios fue justamente teniendo hambre, comiendo,
hablando con los amigos y llorando cuando los perdia, rezando,
etc. Esa fue la manera concreta. No era un hombre, ademas de
ser Hijo de Dios, sino que era la manera concreta como €l vivia

71. RAHNER, ET III, 103s.

72. Ningin hombre, ni siquiera Jestds de Nazaret (BALTHASAR, H. U.
VON, Ensayos teoldgicos 11, Madrid 1964, 57-96), puede ser a la vez viator
y comprehensor; he ahi por qué tiene razén Rahner cuando sostiene que la
experiencia mistica difiere de la ordinaria experiencia de la gracia gradual-
mente, no esencialmente.

73. Que —repitdmoslo de nuevo— «es no percibida, sino co-percibida»,
porque «sélo se da como experiencia concomitante» (GONZALEZ Faus, 709s.;
cf. supra, notas 68 y 69).
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humanamente su propia filiacién divina». Tal fue «la experiencia
de su propia filiacién divina». Si él es «la experiencia subsistente
de Dios», entonces «la experiencia subsistente de Dios no es
una experiencia al margen de lo que es la vida cotidiana: andar,
comer, llorar, tener hijos... No es experiencia al margen de
esto, sino es justamente la manera de experlenmar en todo ello
la condicién divina en que el hombre consiste»’

6. La dimension pneumatolégica: el gozo del Espiritu

La gracia es gracia de Cristo, conformacién con €l de los
que vivimos su vida, en virtud de la cual devemmos hijos en
el Hijo. Pero todo esto sucede merced al Espmtu Por su
resurreccion Cristo ha sido «constituido Hijc de Dios con poder
segun el Espiritu de santidad» (Rm 1,4); rads adn, Cristo re-
sucitado es, €l mismo, «espiritu vivificante» (1 Co 15,45), es
decir, se convierte en dador del Espiritu a los que creen en €l
Lc 24,49; Hch 1,5.8; Jn 14,16.25.26; 16,7. Antes de la resu-
rreccion «atn no habia Espiritu, pues todavia Jesis no habia
sido glorificado» (Jn 7,39).

El Espiritu Santo es, pues, «el Espiritu de Cristo» (Rm 8,9;
Flp 1,19) o «el Espiritu del Senor (Jesus)» (2 Co 3,17). Es €l
quien nos hace «nacer de nuevo» (Jn 3,4-8) y nos habilita en
consecuencia para dirigirnos a Dios corno abbd (Rm 8,15; Ga
4,6); €l es también el dinamizador permanente de la nueva vida
en nosotros, realizando nuestra transformacion progresiva. Por
eso la inhabitacion trinitaria ha sido comtinmente «apropiada»
a la tercera persona de la 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»:
Jn 3,8) a quien hay que atribuir la difusién anénima de la gracia

74. Zusirl, 331, 333.

75. LADARIA, 378ss.; SCHILLEBEECKX, 461-464; BOFF, 262-274; PHI-
LIPS, 358-364. Para los textos paulinos y jodnicos que serdn citados a conti-
nuacion, vid., respectivamente, CERFAUX, 245-259, y CAPDEVILA, 235-247.
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al margen de sus cauces institucionales: en «todos los hombres
de buena voluntad... actda 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); él
es también quien estd a la obra alli donde los hombres «se
entregan al servicio temporal» (GS 38). El es en fin quien anima
a la Iglesia, la edifica como comunidn, la santifica y le otorga
capacidad expansiva: «las iglesias... se edificaban y progresa-
ban... por la asistencia del Espiritu» (Hch 9,31; LG 4; AG 4;
15,1).

El don del Espiritu, dado como «arras», primicias» o «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 «la alegria 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 apdstol en uno de los pasajes mas
vibrantes del Nuevo Testamento: «estoy seguro de que ni la
muerte ni la vida ni los dngeles ni los principados ni lo presente
ni lo futuro... ni otra criatura alguna podra separarnos del amor
de 17)6ios manifestado en Cristo Jesds, Senor nuestro» (Rm 8,38-
39)7.

La existencia cristiforme es, pues, existencia pneumadtica,
a saber, resucitada, en cuanto participe de la resurreccion del
Senor (1 Co 15,42-49). Lo que Pablo llama el «cuerpo espiri-
tual» de nuestra resurreccion es la condicién 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 lo cual significa que
la experiencia de la gracia, de la que habldbamos en el apartado
anterior, acontece en el Espiritu y por ello es experiencia feli-
citante.

En esta cualidad felicitante de la comunicién 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), o cuando da testimonio de su propia
vivencia personal: «estoy lleno de consuelo y sobreabundo de
gozo en todas nuestras tribulaciones» (2 Co 7,4). También Juan
se expresa de modo andlogo: «os he dicho esto para que mi
g0z0 esté en vosotros y vuestro gozo sea colmado» (Jn 15,11);
«vuestra tristeza se convertird en gozo», un gozo tal que «nadie
os lo podra quitar» (Jn 16, 20 22) porque es el «gozo colmado»
del propio Cristo (Jn 17, 13)

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 lo sefialado mds
arriba, el don del Espiritu, que fructifica en gozo y paz. Si en
efecto poseemos ya, en arras o primicias, ese don, entonces
poseemos ya la felicidad escatoldgica incoativamente; ésta
—como la propia vida eterna— no es algo que deba diferirse
hasta el éschaton, sino que se dispensa y se disfruta en el ahora
de la efusion del Espiritu.

Asi pues, la existencia cristiana ha de estar presidida por
la alegria cristiana en el gozo del Espiritu. La antropologia
teoldgica ha desatendido sistemdticamente el tema de la felici-
dad, entregando]o a la escatologia y a sus consideraciones sobre
la visio beata’. Es significativa al respecto la ausen01a de la
voz Felicidad en diccionarios teolégicos recientes’ , que con-

77. La virtualidad felicitante del don del Espiritu es descrita antolégi-
camente por la liturgia en los himnos de Pentecostés Veni creator Spiritus 'y
Veni Sancte Spiritus.

78. «Los tedlogos que han escrito sobre este concepto [la felicidad] han
identificado esa condicién de makarios o beatus con el estado de los justos
en el cielo, y han solido insistir en que esa felicidad consiste en la vision
inmediata de Dios..., vision beatifica»; «...los tedlogos han insistido siempre
en que el premio de la vida es la contemplacién de Dios, lo que suelen llamar
la visién beatifica»; «...los tedlogos lo reducen todo a la visién beatifica de
Dios... Confieso que siempre me ha repelido un poco [esta tesis]»: MARIAS,
J., La felicidad 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 teologia no es el que describe nuestro pensador; vid.
supra, nota 42.

79. Por ejemplo, CFT, DTI, SM; etc; El monumental LTK si contiene



LAS DIMENSIONES DE LA GRACIA 405

trasta llamativamente con la abundante produccién ensayistica
y filoséfica que en nuestros dias se ocupa del asunto” . En ciertas
formas de religiosidad popular, asi como en algunas tendencias
ascéticas basadas en una unilateral (y miope) theologia crucis,
a la pareja salvacion-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 salvacion (ultramundana) hay que renunciar a la felicidad
(cismundana). ;Qué tiene de extrano entonces que el cristianis-
mo sea visto no ya como un mensaje de salvacién felicitante,
sino como la ideologia de la infelicidad terrenal? En el fondo
de este malentendido estdn operando dos factores: la compren-
sién, ya criticada, de la vida eterna como la otra vida; la pre-
tericion del cardcter pascual (resurreccionista) de la gracia y del
gozo del Espiritu.

Es urgente rehacer el vinculo entre felicidad y salvacidn.
Si no hay dos vidas, ésta y la otra, sino una dnica 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 alegria cristiana no es la apatheia pagana, ni la
felicidad de que hablamos es lo que hoy entiende con esa palabra
la civilizacion del bienestar: la instalacion placentera en la exis-

el articulo Gliick, pero flexiondndolo hacia la Gliickseligkeit. Con todo, l-
timamente se observan sintomas mas alentadores; sirvan, como muestra, GRES-
HAKE, G., «Felicidad y salvacién», en (VV.AA.) Fe cristiana y sociedad
moderna 1X, Madrid 1986; 119-174; PescH, 186-188; MOLTMANN, J., Sobre
la libertad, la alegria y el juego, Salamanca 1972; WEIMER, L., Die Lust and
Gott und seiner Sache, Freiburg-Basel-Wien 1981.

80. Limitdndonos al ambito de lengua espafiola y al decenio de los
ochenta, ademds de la obra ya citada de Marias, vid. MONTOYA, J. - CONILL,
1., Aristoteles: sabiduria y felicidad, Madrid 1985; CORTINA, A., Etica mi-
nima, Madrid 1986 (cf. el «Epilogo»); SAVATER, F., El contenido de la
felicidad, Madrigi 1986; SADABA, J., Saber vivir, Madrid 1984; LOPEZ ARAN-
GUREN, J. L., Etica de la felicidad y otros lenguajes, Madrid 1988; GuURr-
MENDEZ, C., Breve discurso sobre el placer y la alegria, el dolor y la tristeza,
Madrid 1987.

Diaz, C. (Eudaimonia. La felicidad como utopia necesaria, Madrid 1987)
nos ofrece una completa panoramica del tema, desde los griegos hasta nuestros
dias, amén de una propuesta original y sugestiva, muy en la linea del per-
sonalismo cristiano. Cf., del mismo autor, Dificil humor nuestro de cada dia,
Madrid 1991.
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tencia, la mayor acumulacion posible de experiencias gratifi-
cantes y de goces intensos y variados, la buena vida como tnica
version valida de la vida buena. El creyente sabe muy bien que
el seguimiento de Jesds es un «negarse a si mismo y tomar la
cruz» (Mt 16,24). Pero sabe también que «su yugo es suave y
su carga ligera» (Mt 11,30) y que nada ni nadie «le 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 efimero
que se consume ansiosamente y que s6lo 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 humano es mensajero de felicidad o infelicidad para su
préjimo; que cada uno de nosotros somos —querdmoslo o no—
mediadores de gracia o desgracia; que, por tanto, el contacto
personal con un agraciado debiera ser agraciante. Aun a riesgo
de incurrir en una nueva repeticion, séame licito afadir: todo
eso vale, andlogamente y con mayor razén, de la comunidad de
los creyentes. Ella debiera funcionar como sacramento de la
felicidad escatoldgica, vivida al interior de la propia comunidad
de tal modo que se desborda 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
comunioén interpersonal que re—presentagl.

Pedir que sea esto ;es acaso pedir demasiado? Pero ;como
dudar que pueda serlo sin dudar de la presencia en ella del
Espiritu? En todo caso, es claro que sélo lo serd en la medida
en que cada uno de sus miembros vivamos solidaria y gozo-
samente en «la gracia del Senor Jesucristo, el amor de Dios y.
la comunién del Espiritu Santo» (2 Co 13,13).

81. KaspeEr, W., «La Iglesia como comunién: un hilo conductor en la
eclesiologia del Vaticano II», en RCI 1 (1991), 50-64.
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