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Resumen: Las virtudes nos van configurando con Cristo y de alguna manera son la participacién
mas excelente en su ser. A esta afinmacion se opone en primer lugar una objecién: para Lessing y
Kant, verdades histéricas concretas (la vida de Jesucristo) no pueden llegar a ser prueba necesaria
de razén, a lo mds, puede ser el mejor ejemplo a seguir de una moral que se resuelve en la razén,
problema que recogen sin pretenderlo cuatro destacados representantes del idealismo protestante
(Strauss, Bultmann, Barth y Schleiermacher) al negar el valor universal del acontecimiento histéri-
co de Jesiis, Con Baltasar y Scola mostraremos que en toda fase histérica de 1a Revelacién de Dios
en Jesis estd entera toda la Palabra de Dios. Esta l6gica radica en 1a analogia.

En segundo lugar, frente a la ruptura del aspecto externo de la Ley Nueva, negado por Lutero, mos-
traremos siguiendo a Domingo de Soto la necesaria participacion de la Iglesia en la configuracién
a través del tiempo.

Palabras claves: virtud, Cristo.

Summary: Virtues shape us with Christ and, in some way, are the most excellent participation
into his being. First all all, there is an objection against that affirmation: According to Lessing and
Kant, concrete historical truths (Jesus Christ’s life) cannot become a necessary proof of reason.
At the most, his life could be the best example to be followed in a morality that resolves itself
in reascn. Four outstanding representatives of protestant idealism (Strauss, Bultmann, Barth and
Schleiermacher) take this problem, even without pretending it, when they deny the universal value
of the historical event of Jesus, With Balthasar and Schola, we will show that in the whole histo-
rical phase of God’s revelation in Jesus, the complete and total Word of God is present. This logic
takes root in analogy.

Secondly, in front of the rupture with the external aspect of the New Law, denied by Luther, we
will show, following Domingo de Soto, the Church’s necessary participation throughout time in
the shaping with Christ,

Key words: Virtie, Christ.
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INTRODUCCION

Abrid de par en par las puertas a Cristo, porque El revela al hombre su propio ser; solamen-
te en Cristo el hombre encuentra la razon profunda de su vida y de su muerte, porque solamente
en el Verbo Encarnado se resuelve el misterio del ser humano. Este es el nicleo del mensaje de
la Gaudium et Spes y del entero Concilio Vaticano segundo que el Papa proclama a los cuatro
vientos de manera continua. Detrds estd 1a afirmacion de la carta a los Efesios de que antes de la
creacién del mundo Dios nos destind a ser santos por medio de El. En la mente divina sélo hay
un proyecto de hombre que no es otro sino que por la gracia de Cristo alcancemos la felicidad
en la tierra y nuestro destinoe eterno, proyecto que denominamos santidad. Mediante 1a santidad
el hombre reproduce en su vida la vida de Cristo, es como si Cristo volviese a hacerse presente
en medio de los hombres. La santidad es declarada en la Iglesia a través del estudio de las virtu-
des de un individuo, que las ha vivido hercicamente. Las virtudes permiten el conocimiento y la
eleccion correcta de los actos que perfeccionan mi ser, tanto en lo que concierne al nivel natural
como al sobrenatural. Las virtudes nos van configurando con Cristo y de alguna manera son la
participacién mas excelente en su ser. Esto nos lleva de la mano a la cuestion que centra nuestro
trabajo: el cristocentrismo de la virtud, trabajo que pretende dos cosas: por un lado al hilo de la
argumentiacion de Balthasar y Scola y recogiendo otras aportaciones,mostrar la especificidad de
la ética cristiana y superar el extrinsecismo propio de Kant y del Iluminismo que con distintas
argumentaciones vienen a coincidir en la escisién entre Teologfa (nivel trascendental) y ética
(nivel categorial), fe y razén, por otro lado mostraremos el papel del magisterio de la Iglesia en
la configuracién de las virtudes del cristiano frente al intento de los primeros reformadores de
seccionar la funcion mediadora de la Iglesia entre Cristo y cada hombre.

PRIMERA PARTE

En su sintético pero profundo texto sobre Nueve tesis sobre la ética cristiana' Balthasar va
a responder a estas cuestiones afirmando que Jesucristo es la norma concreta personal universal
y a-priori de toda la actividad moral del hombre, que en virtud del Espiritu Santo, nos habilita
para obrar libremente la voluntad del Padre.

Hemos dicho Jesucristo, y no el Verbo, porque es en la humanidad de Cristo, Ley Eterna
Encarnada, donde Dios se ha expresado, donde se manifiesta la vida del Hijo de Dios, donde se
escribe la traduccién del dialogo eterno del Hijo con el Padre en categorias extradivinas, donde
se ejecuta la misién del Verbo de abrirse a la voluntad del Padre. Como consecuencia de esta
singularidad, Jesis posee ¢l cardeter de lo absoluto y definitivo.

Hemos dicho Norma porque la vida de Jesucristo en cuanto vida del Hijo de Dios es
insuperable. Una vez que el Verbo entra en el mundo es su centro y su culmen. El es 1a medida
de la humanidad que ha asumido; igual que La Divina Comedia, en principio se expresa en
dependencia de la lengua italiana, pero después es su medida, la configura con su impronta.

Es Personal, y este es un punto crucial para entender a nuestro autor, porque al hombre no se
le conoce fundamentalmente analizando las formalidades que lo constituyen (la razén abierta)
sino conociendo y participando en su historia. Jesucristo es aquel que haciéndose hombre

1 Cfr.H.U.Von BALTHASAR, Nueve fesis sobre la ética cristiana, en COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, Docu-
MENTOS. Madrid, 1983, pp. 85-118.
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realiza la misién de abrazar la voluntad del Padre y posibilita que cada hombre responda a lo
mds constitutivo de su ser: la respuesta amorosa a Dios. La norma es pues una Persona que sale
al encuentro de cada persona®. La Palabra del Padre es tan personal que ella misma es persona,
pero en cuanto Dios, de manera tan esencial, una sola con ¢l Padre y, en cuanto hombre, tan
obediente y transparente ante el Padre, que llega a ser la presencia visivilizada en el mundo del
obrar y del hablar de Dios.

Es Concreta, por oposicion a formal; es la llamada amorosa determinada, original, irrepetible
que Dios Padre por medio de su Hijo y a través del Espiritu Santo da a cada persona para que
realice libremente la misién encomendada por El en cada situacién histérica.

Es Universal, pero la universalidad de la obra de Cristo no es la universalidad de las
formas que se expresan en multitud de individuos, sino una universalidad de tipo sacramental
y dial6gico. Cristo no es la referencia de la existencia humana de la manera como lo es un
universal en el 4mbito de las leyes trascendentes; su universalidad es mas profunda y real,
porque es la universalidad de lo singular irrepetible; es semejante a lo que hace un hombre de
profunda personalidad, como los maestros que crean escuela, que originan dmbitos de libertad
y dialogo.

A Priori, en tanto que al ponerse en nuestro lugar, ha realizado en su persona la communio
personarum propia de su ser divino y propia de nuestra esencia relacicnal. Al haberla realizado,
nos ha posibilitado también a nosotros poderla realizar, haciéndonos capaces de ser més
imagen de Dios en la medida que reflejamos mejor la sustitucién vicaria con que Cristo nos ha
redimido.

Esta normatividad obra como ley eterna. El Verbo, es ley eterna, fuente de toda ley, que
regula el mundo vy, de modo especial los actos humanos?. Cristo es la ley etemna encamada. Lo
propio de la ley que la distingue de toda otra ordenacién es el cardcter imperativo, directivo de
la misma.

Esta presencia del Verbo se realiza imprimiende en todas las cosas las inclinaciones propias
de su naturaleza, que se manifiestan en el orden que dan lugar en el universo. En el hombre a las
inclinaciones se suma la luz de su inteligencia, capaz de captar 1a razén de ser de esa ordenacidn
y expresarla como ley, como juicios imperativos: es 1a ley natural®, Si la obra redentora de Cris-
1o, se nos manifiesta como una nueva creacion, esa nueva creacion estd configurada por el Verbo
divine no solo mediante la ley natural sino mediante la Ley Nueva®. La naturaleza humana de
Cristo es el medio instrumental unido a la persona del Verbo de 1a accién divina,

Cristo nos revela 1a Ley Nueva con sus palabras y obras; en primer lugar llevando a sn
cumplimiento la ley divina: el mandato que ha recibido del Padre. Un aspecto capital de esta
revelacién es que en Cristo se revela todo el misterio del hombre. De esto se deriva que sea
nuestro modelo en el obrar como recoge veritatis splendor cnando afirma que en la cuestion de
la moralidad de los actos humanos y particularmente en la existencia de los actos intrinseca-

2  Este encuentro personal entre Cristo y Ia persena humana dificilmente puede entenderse del modo correcto, en
una fundamentacién de la moral a nivel antropolégico al estilo de K. Demmer; en tanto y en cuanto la actualizacién del
evento Cristo por parte del creyente se encuentra condicionada por la autoconciencia de este idltimo; la objetividad se
reconduce a una condicién trascendental del sujeto. Es el planteamiento propio de quien pretende partir del idealisme
para llegar al realismo y que en mi modesta opinién, no lo consigue. Cfr. K DEMMER. Interpretare e Agire: Fondamenti
della morale cristiana,Cinisello balsamo, 1989, pp. 75-124.

3 Cfr. Giovannt PaoLo 11, Carta Enciclica Veritatis Splendor. 1993, n°33.

4 Cfr. Conc. EcuM. VAT. IL, Const. past. sobre ln Iglesia en el mundo actual Gaudium et Spes, 16.

5 Cfr. Conc. BEcuM. VAT. 11, Const. dogm. sobre la divina revelacidn Dei Verbum, 6.
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mente malos, se concentra en cierto sentido la cuestién misma del hombre, de su verdad y de las
consecuencias morales que se derivan de ello®.

Cristo cumple la ley, El es el centro de la economia de la salvacidn, la recapitulacién del
Antiguo y del Nuevo Testamento (...) el fin de la ley es Cristo(...) Al igual que aunque existe
un Antiguo Testamento toda verdad esti contenida en el Nuevo, asf ocurre con la ley (...} Jesis
lleva a cumplimiento los mandamientos de Dios —en particular el mandamiento del amor al
préjimo— interiorizando y radicalizando sus exigencias’.

Como Hijo de Dios encarnado, Criste es el modelo y ejemplar del cristiano (no solo a nivel
trascendental), pues en sus obras humanas se nos revela el obrar propio de los hijos de Dios de
modo que la imitacién de Cristo se convierte en una exigencia para sus discipulos y seguido-
Tres.

La actualizacién viene por cl Espiritu Santo. El Espiritu de Cristo no se presenta en la reve-
lacién como duefio de una accién propia, no se presenta tanto como, digamos, causa eficiente,
sino formal, como Dios en nosotros, en cuanto nos identifica con Cristo. No es sélo un espiritu
objetivo; ante todo es un espiritu subjetivo que 1leva a plenitud lo que podriamos llamar el espi-
ritu de amistad y dialogo, pues la obra de Cristo no es tanto una integracidn (fascinacién) en el
universal como una comunién que es espiritu de verdadero dialogo que de ese modo conduce a
la dramdtica. Desde aqui se comprende mejor la sustitucién vicaria: Cristo se pone en nuestro
lugar porque nos envia el Espiritu Santo. De modo andlogo a como dos personas se identifican
por el espiritu de amistad o por el enamoramiento, el Espiritu del Hijo nos identifica con Jesu-
cristo. De este modo el conocimiento de la Ley Nueva (la persona de Cristo) es por connaturali-
dad, por amor. El Amor de Cristo (El Espiritu Santo) nos mueve para obrar como hijos de Dios8.
La persona de Cristo viene a ser por obra del Espiritu Santo la norma viva e interior de nuestro
obrar. El amor infundido en nosotros por El Espiritu Santo serd ahora el contenido esencial de
la Nueva Ley. Amor que sana y perfecciona la libertad interior del hombre?,

Como sintesis de lo dicho, podemos afirmar que auestro autor opta por una fundamentacidn
trinitaria de la moral cristiana que tiene como pilar bisico a Jesucristo en cuanto Norma
(en el sentido ya expuesto directivo-dialégico). La cuestién ahora es saber si esta dptica es
incompatible con una fundamentacién a otros niveles como el del ser, el de la virtud o el
antropoldgico propio de otros autores. Lo que voy a hacer ahora es desentrafiar todo lo que hay
implicito en nuestro autor para poder establecer mejor las semejanzas v diferencias con otros
puntos de vista.

Dios da el ser al hombre al llamarlo amorosamente. Este es el fundamento de la existencia
como juego filial'. Hay una profunda congruencia intrinseca entre el hecho de que la
homanidad esté constituida a la medida de Cristo, que es pura Filiacién, y el hecho de gue el
hombre despierte a la conciencia como respuesta a una interpelacién amorosa.

6 Cfr. Giovanni PaoLo I, Carta Enciclica Veritatis Splendor. 1993, n° 83.

7 Cfr. Giovann PaoLo I, Carta Enciclica Veritatis Splendor. 1993, n° 15,

8§ Cabria sefialar aqui la relacién amor-virtud haciendo ver la caridad come forma de todas las virtudes evitando
la posible acusacién de una autenomia mal entendida que considerase la fundamentacién ética de la virtud aislada de la
fundamentacién cristolégica.

9  Es mérito de Ramén Garcfa de Haro destacar la relacién virtud-libertad. Cfr. R.GARCIA DE HARD, Cristo fun-
damento de la moral, Barcelona, 1990, pp. 165-169.

10 El nivel normativo de nuestro autor no excluye sino que supone el del ser; en concreto en este aspecto coincide
con Tremblay.
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En la constitucién de la vida personal como historia de la respuesta a la 1lamada de Dios, el
elemento esencial es el didlogo de las libertades infinita y finita. Esta Gltima sdlo es posible en
didlogo con la primera'!. Esta llamada concreta de la libertad infinita a la finita se expresa en
términos de misidn. Es en la mision donde la persona se define y se constituye méximamente,
pues ella es el marco donde la historia personal tiene su punto de referencia valorativo-de
verdad. La densidad teoldgica y antropoldgica de los actos de la persona se miden tomando
como referencia la respuesta a la misién. En cuanto individuos de la naturaleza humana, los
actos de la persona se miden por las leyes morales universales, pero en cuanto personas se
miden ademds con el metro de la propia vocacién y misién'2. En definitiva lo que quiere resaltar
nuestro avtor es la irrepetibilidad de la persona frente al universalismo de los planteamientos
abstractos e indiferenciados, porque el hombre es més de lo que puede encerrarse en una {6rmula
conceptualmente clara. La vocacidn, la razén, la libertad, no pueden entenderse adecuadamente
sino desde la dramdtica'.

He querido exponer sintética perc profundamente el pensamiento de nuestro autor para
entender mejor a Scola y como he dicho mds arriba para facilitar la comprensién y e didlogo
con otros puntos de vista.

Pasamos ahora a analizar el textc de Angelo Scola'*. Hemos de decir que su interés no es
tanto hacer una fundamentacion cristolGgica de 1a ética como mostrar los nexos epistemoldgicos
entre cristologia y moral. Su exposicién tiene dos partes: en la primera frente a las criticas
del iluminismo y de Bultmann pretende mostrar la singularidad de Jesucristo. En la segunda
mostrard la especificidad de la moral cristiana.

En la primera parte se enfrenta a dos problemas bien definidos: uno es el que plantean
Lessing v Kant, esto es, que verdades historicas concretas (la vida de Jesucristo)} no pueden
llegar a ser prueba necesaria de razén, a lo més, puede ser el mejor ejemplo a seguir de una
moral que se resuelve en la razén; problema que recogen sin pretenderlo cuatro destacados
representantes del idealismo protestante (Strauss, Bultmanmn, Barth y Schleiermacher) al negar
el valor universal del acontecimiento histérico de Jesds. Otro problema con el que se enfrenta
nuestro autor es ¢l de la autoconciencia de Jestis; cémo conciliar ia presencia del Reino y la
inminencia de su muerte. A estos dos problemas responde, siguiendo a Balthasar, afirmando por
un lado la singularidad de 1a persona de Jestis de Nazaret y por otra resaltando el niicleo de la
misién de Jesis: «el por nosotros».

A las objeciones de Lessing, Kant y Bultmann hay que responder afirmando que la
humanidad de Jests es la del Hijo de Dios. Jesis de Nazaret y su obra redentora poseen los
caracteres de lo absoluto y definitivo. Jesucristo es fundamento tinico y absoluto de salvacién en
todo tiempo y para todo hombre. No se puede disociar 1o universal normativo de Jesis: ambos
son coincidentes objetivamente; se trata no sélo de creer como El sino de creer en EL

11 La naturaleza espirituat del hombre estd orientada al infinito por eso es indeterminacién con respecto a los
bienes concretos; es falsa la concepcién moderna de la libertad como radicalmente indeterminada.

12 Esta doble consideracién del ser humano no debe entenderse en el sentido denunciado por Veritatis Splendor
de separar la opcién fundamental de los comportamientos concretos.

13 En cuanto que la criatura es esencialmente relacional la libertad no aparecerd tanto como indiferencia como
cualidad de la eriatura cuyo origen es la llamada de Dios para tener un didlogo amoroso con El; lo mismo ocurre con
la razén v la vocacién. Para una profundizacién sobre estos dos tipos de libertad: Cfr. 5. PINCKAERS, Les Sources de la
morale chrétienne. Sa méthode, son contenu, son historie, Fribourg-Paris, 1985, pp. 333405,

14 A.ScoLa, Questioni di antropolegia teoldgica, Mildn 1996, pp. 77-100.
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Como consecuencia respondemos también al segundo problema: la misién de Cristo
permanece en el niicleo de la singularidad y de lo absoluto del acontecimiento. El ha concebido
la redencién del pecado de los hombres como niicleo de su misién, En su existencia humana,
debe El resolver las vicisitudes de todo el mundo y de todo el tiempo. En «su hora» permanece
todo el tiempo cdsmico y es secundario que perdure tras su muerte. Es el destino singular unico
¢ irrepetible de Jestds que desde el interior de su existencia terrena le lleva a asumir el mundo en
«su hora» para salvarlo. En «su hora» concentra todas las etapas de su existencia; vida, muerte,
resurreccion y regreso’®. }

Respondidas estas cuestiones surge un nuevo y radical problema que no es otro sino el
anterior pero mejor formulado: ;Cémo imitar lo inimitable?, jcédmo algo eterno puede ser
detentdo en el tiempo vy traducido a Ia carta?

La respuesta la da el mismo Nuevo Testamento: la Idgica de la transposicion; en toda fase
histérica de la Revelacién de Dios en Jesis estd entera toda Ia Palabra de Dios, aunque esta
Palabra en su temporalidad e historicidad viva en orden a un fin y a su propia plenitud. Esta
ldgica radica en la analogia. La presencia del Espiritu Santo actualiza la comprensién por
parte de los discipulos del Cristo prepascual; actualizacién que es vilida también para hoy.
Del mismo modo sirviéndose de la analogfa San Pablo invita a los cristianos a imitar a Jesis
¥ los sindpticos destacan la necesidad de seguir a Cristo’: A través de la Eucaristia y de la
Remisién de los pecados los cristianos por medio del Espiritu Santo viven la presencia de Jestis,
salvindose asi la ruptura temporal; viviendo en Cristo los discipulos tienen la certeza de vivir
en paz y armonia cada momento de sus vidas en la salvacién ya alcanzada y con la tensién
de avanzar hacia el tiempo final, igual que para Jests la espera dramdtica de la hora no era
obsticulo para vivir al instante la voluntad del Padre.

En la segunda parte trata nuestro autor de mostrar lo especifico de la moral cristiana. Lo
especifico vendria de la mano de dos tipos de presupuestos:

Dogmiticos. Cristo como cabeza de la creacién asume todas las exigencias éticas del
Antiguo Testamento y de la moral natural. Cristo como Ley Eterna informa y lleva a plenitud
todas las leyes, en especial las que hacen referencia al hombre; es como una dimensién de la
predestinacién en Cristo!”. En la incorporacién a Cristo mediante 1a fe y el Bautismo el hombre
pasa a tener la vida de El y estd Hlamado a amar a Dios y a los hermanos como Cristo, a adorar
al Padre en espiritn y verdad. Como ocurre en el misterio de la Eucaristia, Jesucristo nos toma
para transformarnos en El. Lo especifico de 1a moral cristiana pasa pues por la iniciativa de
Cristo que nos da su Espiritu para hacernos semejantes a El y requiere nuestra libre respuesta
para ofrecernos como ofrenda agradable al Padre por los hombres.

15 Detras de esta afirmacidn estd toda la relacién que establece Balthasar entre tiempo v eternidad. En el sentido
de que los actos de Cristo no quedan hundidos en el pasade aunque sean verdaderamente histéricos; permanecen real
aunque misteriosamente en el presente como manifiesta la liturgia sacramental de 1a Iglesia. Nosotros nos ¢levamos por
encima del tiempo al unirnos a la Resurreccién de Cristo.

16 Tremblay subraya también esta idea uniendo los dos conceptes. Cfr. R TREMBLAY, Dimensidn teologal de la
moral, en Scripta Teolégica 28 (1996) 3, pp. 713-732.

17 El Verbo Encarnado es el principio ontoldgico subalterno {al Padre) del ser de la creacion. Hay un solo fin en
€l hombre: el sobrenatural. Debe partirse de la unidad para hacer después la distincién, no al revés; no se puede admitir
que las virtudes naturales preparen las sobrenaturales como si las naturales no formaran ya parie de la imagen de Dios
en el hembre. Cfr. A, Carrasco, Iglesia, magisterio y moral, en G.DEL Pozo, dir., Comentarios a la «Veritatis Splen-
dor», Madrid, 1994, pp. 429-474,
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Histdrico-exegéticos. Lo especifico de la moral cristiana no es el resto que quedaria
después de eliminar lo que tiene en comin con otras culturas sino la nueva situacidn
que adquieren dichos elementos una vez asimilados por la fe en Cristo Jesis. Ademas el
comportamiento no se define tanto por las normas como por las virtudes y las actitudes
interiores's.

Quedarfa, no obstante, por explicar cémo una Persona puede ser norma. A esta cuestion
cabrfa responder, por un lado, como entienden nuestros autores a Cristo como norma (algo ya
realizado con anterioridad), por otro, como hace Veritatis Splendor, establecer la relacion entre
seguimiento de Cristo y normas de comportamiento concretas. En este sentido cabe explicar que
el amor a Dios establece unos limites en el nivel inferior que son los mandamientos negativos
de 1a ley de Dios, mandamientos que custedian el genuino bien que el cristiano debe conservar
en el seguimiento de Cristo. La prudencia es «creativa» con respecto a los mandamientos
positivos, pero con respecto a los negativos que obligan siempre y por siempre no cabe dicha
creatividad!. Por iltimo cabria exponer brevemente el puesto que las normas ocupan en el
dinamismo del comportamiente moral de la persona; explicacién que algunos autores han hecho
de modo magistral; asi por ejemplo Pinckaers cuando compara la libertad de cualidad al modo
como tiene una persena de desarrollar sus habilidades musicales®; o como Abb4 lo desarrolla
comparando aquellas éticas que consideran como propio de la moralidad sélo los derechos
y deberes hacia los demds, reduciendo la moral a la colaboracién segin justicia, con aquella
concepcién propia de Santo Tomds que junto a esto recuerda la fragilidad del bien humano y
la consiguienie necesidad de una educacién que permita alcanzar la vida buena; concepcion
que se expresa en términos de virtud, entendida como modo de actuar digna del sujeto y
requerida por el fin que hace excelente y perfecta la propia vida del sujeto?'. Finalmente seria
también interesante sefialar el modo como otros autores hacen ver de un modo excepcional la
armonia existente entre valores-virtudes-normas; como hace por ejemplo K. Wojtyla en Amor
v Responsabilidad.

Como conclusién a esta primera parte de nuestro trabajo diremos que hemos partido desde
la perspectiva de Von Balthasar que expone una fundamentacidn cristolégica de la moral
desde el punto de vista de la Norma, para completarla con la aportacién de Angelo Scola més
orientada hacia la virtud. Esta exposicién nos ha servido de modo positivo para entender otras
fundamentaciones realizadas desde otros niveles; de modo no tan positivo hemos dejado de
lado otros aspectos del tema debido a los intereses de nuestros avtores elegidos; me refiero
fundamentalmente a todo el aspecto filosdfico de la virtud.

18 Cfr. J. RATZINGER, La fe como camino, Barcelona, 1997, pp. 24-3Z. lambién UTr. L), VON HILDEBRAND, Etica,
Madrid, 1997, pp. 439-449.

19 En este sentido es errénea la postura de Capone en tanto y en cuanto para €1 la prudencia crea una nueva rela-
cién entre la ley y la sttuacién concreta; la prudencia podria oponerse incluso a los mandamientos negativos de la ley
de Dios; esto se debe a que pretende armonizar la prudencia de Santo Tomés relelléndola desde la conciencia de San
Alfonso. Pone a Cristo en el sustrato ontelégico de la persona y el sujeto apareceria como auténomo en el falso sentido
de la palabra, Cfr. I).CAPONE, Cristocentrismo in teologia morale, in AAVV., Morale e Redenzione, Roma, 1983, pp.
63-94,

20 Cfr. S. PINCKAERS, Les Sources de la morale chrétienne. Sa méthode, son contenu, son historie, Friburg-Paris,
1983, pp. 333-405.

21 Cfr. G. ABBA, Quale impostazione per la filosofia morale?, Roma, 1996.

91



SEGUNDA PARTE
Introduccion

En esta segunda parte de nuestro trabajo vamos a procurar resaltar el papel del magisterio
de la Iglesia en la tarea de configurar virtuosamente a Cristo con el hombre de cada tiempo y
lugar. El autor que nos va a servir de lazarillo es Domingo de Soto, por la especial situacién
teolégica que vivié: utilizacién de la Suma de Santo Tomds y didlogo-debate con los primeros
reformadores.

La enciclica Veritatis Splendor ha puesto de manifiesto la importancia y el lugar que la
Iglesia ocupa en la contemporaneidad de Cristo con los hombres de cada época:

«La contemporaneidad de Cristo con respecto al hombre de cada época se realiza en
el cuerpo vivo de la iglesia. Por esto el Sefior prometi6 a sus discipulos el Espiritu
Santo, que ies recordarfa y les harfa comprender sus mandamientos (cfr. Jn 14,26), v,
al mismo tiempo, serfa el principio fontal de una vida nueva para el mundo (cfr. Jn 3,
5-8; Rom 8-13)»22,

«Bajo el impulso del Espiritu, el Bautismo configura realmente al fiel con Cristo
en el misterio pascual de la muerte y la resurreccion, lo reviste de Cristo (cfr. Gal
3,27) (...). El bautizado, muerto al pecado, recibe una vida nmueva (cfr. Rom 6, 3-
11): viviendo por Dios en Cristo Jestis, es llamado a caminar segun el Espiritu y a
manifestar sus frutos en la vida (cfr. Gal 5, 16-25)» 23,

Contemporaneidad que supone afirmar que la verdad del hombre y de su destino, y en con-
secuencia, el fundamente de su vida moral radica en Dios, que en Cristo se le acerca y se le
encuentra en la Iglesia. Esta verdad la presenta la enciclica retomando la doctrina que desarrollé
la tradicién teoldgica sobre la Ley Nueva?; tradicién que culmina magistralmente en Santo
Tomas, donde se articulan a la perfeccion la obra del Espiritu Santo a través de la gracia y las
instituciones eclesidsticas, como expresién de lo cuasi-secundario de la Ley Nueva, ordenadas
a dicha gracia®. Si bien es cierto que los documentos del Concilio Vaticano II han hablado
poco de manera explicita de la teologia moral, lo poco que tenemos apunta a una necesidad de

22 GiovanNt PaoLo IT, Carta Enciclica Veritatis Splendor, nimero 21.

23 Ibidem, ndmero 25.

24 Cfr. S. PINCKAERS, «La ley Nueva, en la cima de la moral cristiana», en DEL Pozo, G.(dir.), Comentarios a la
Veritatis Splendor, Madrid 1995, pp. 475-498.

25 «l.amissione dello Spirito Santo nella Legge Nuova consiste nel far si che quel che sarebbe difficile ed arduo alla
natura umana diventi invece prontezza, realth € compimento finale della medesima umanit. Se a questa limitata natura
umana deve essere arduo raggiungere la pienezza del Reale, ciog I’infinita Vita della Mente Divina, & appunto il miracolo
dello Spirito a far si che 1'umanith cominei col mettersi alla scuola del Maestro che & Veritd ¢ vita, e finisca, instruita in
ogni veritd, col non aver bisogno che qualcunc la insegni. Missione delfo Spirito della Verith e, in altre parole, che la Verita,
che si e fatta Camne per noi diventi in via 1a nostra scienza e, in quanto Veritd tutta intera, sia in patria la sapienza nostra.
Sia quando, con Agostino, Tommaso sottolinea la tensione tipicamente paolina fra fede e visione, sia quando, con lo stesso
Agostino, mette 1’accento su una certa immanenza, tipicamente giovannea, della visione nella fede, in ambedue i casi egli
mette costantemente in evidenza che la missione dello Spirito Santo si definisce in relacione al Figlio»: R. WELOCKX, «Lo
Spirito Santo nella legge nuova secondo San Tomassox, en «Annales Theologici», 12 (1998), pp. 40-41.
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renovar dicha parte de la teologfa teniendo en cuenta de manera especial la Ley Nueva, como
sugiere el nimero 16 de la Optatam Totius. Si bien es verdad que el proyecto sobre teologia
moral que prepard ¢l Concilic no lleg6 a aprobarse y que tenfa una deficiente concepcién de 1a
Ley Nueva a la que consideraba simplemente como una confirmacién por parte del Hijo de Dios
de la ley natural y de su obligatoriedad?, ya se atisbaba, segilin consta por las criticas que sufri
¢l documento por parte de cardenales y tedlogos, un deseo de que dicho documento considerase
a la Ley Nueva como el concepto clave para la correcta interpretacion y renovacion de la teolo-
gia moral; esto es, que siguiendo a Santo Tomd4s, se pasase de una moral que consideraba a los
mandamientos como la expresién plena del orden moral y la gracia como una ayuda para poder-
los cumplir, a una moral de la gracia que permite y contiene la exigencia del cumplimiento de
los mandamientos, siendo la Ley Nueva el centro rector de la moral cristiana?. Esos deseos de
una adecuada renovacion de la moral por parte del Concilio si los encontramos en documentos
importantes del Magisterio de la Iglesia como en el primer capitulo de la Veritatis Splendor y en
el Catecismo de la Iglesia Catdlica.

La Iglesia, ademas, tiene potestad para establecer comportamientos que en nada se oponen
a la libertad interior que brota como fruto de la presencia del Espiritu, sino que la manifiestan
v orientan; libertad y verdad no se contraponen sino que se reclaman; la palabra que proclama
e interpreta la Iglesia como fruto de su misién dentro de la Ley Evangélica colabora necesaria-
mente a desvelar las exigencias de esa llamada interior a identificarse con Jesucristo, vocacion
universal del género humano?®.

1. La Ley Nueva en Santo Tomas

Santo Tomds habia situado el niicleo de articulacién de su tratado de la Ley Nueva en la
distincién entre el elemento externo® ¢ interno. Siendo lo més importante la gracia de Dios, el
elemento cuasi-secundario de dicha Ley materializa las exigencias internas de 1z gracia y de tas
virtudes sobrenaturales. Este elemento externo tiene la misién de orientar (o disponer) y ordenar
la vida de la gracia. La Iglesia actia de catalizador entre los dos elementos de 1a Ley, ddndole la
organizacién y armonia que requieren.

En el aspecto dispositivo encontramos el cardcter propio de la predicacion y de los articulos
¥ los documentos de la fe; para Santo Tomés la fe necesita de una proposicién clara v precisa

26 Cfr. G. COTTIER, «La conception de la loi naturelle chez Thomas d’ Aquin», en «Nova et Vétéra», 70 (1995),
pp. 61-73.

27 Cfr. P. DELHAYE, «La loi nouvelle comme dynamisme de 1’Esprit-Saint», en L. ELDERS-K. HEDWIG (dirs.), Lex
et libertas, Citta del Vaticano, 1987, pp. 265-280.

28 Cfr. M. RHONHEIMER, «Morale cristiana e raginevolezza morale: di che cosa & il compimento la legge del
vangelo?», en G. BOrRGONOVO ( a cura di), Gesi Cristo, legge vivente e personale della Santa Chiesa, Lugano 1996,
pp. 147-168.

29 En definitiva, en la totalidad del Evangelio predicado por Cristo y ensefiade y vivido en la Iglesia; contenido
que Santo Tomds compendid con estas palabras: «documenta fidei, et pragcepta ordinantia affectum humanurn et huma-
nos actus», Este es ¢l aspecto que lama lex scripta contrapuesto a lex indita y que califica de secundario. La ley exterior
es secundaria respecto de la ley interior en el sentido que no es anténoma respecto de ella, sino que estd a su servicio
— es su expresion operativa. Pero, para Santo Tomas, esta lex scripta es tan esencial a lex nova —en su estadio terre-
no— como g lex indifa: Cfr. P. RODRIGUEZ, «Espontaneidad y legalidad en la ley nueva», en «Scripta Theologica», 18
(1987). pp. 379-380.

29 Cfr I. T. NicoLas, «Le Don de 1’Esprit», en «Revue Thomistes, 66 (1966), pp. 529-574; 67 (1967} pp. 181-224.
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de los contenidos de la fe junto a 1a ayuda de la gracia, para que se de el acto de fe. Pues esta
funcién previa al acto de fe es a lo que aqui se denomina sentido orientativo de lo externo de
la Ley Nueva, es alge que podriamos identificar casi con el Ministerium Verbi, en cuanto que
pretende transmitir fielmente las verdades que se han de creer, v estimular al hombre para
que desprendiéndose de las cosas del mundo acepte la salvacién. Para facilitar el acceso al
contenido de la fe, se hizo necesario entresacar de la Sagrada Escritura, en forma concisa, un
conjunto claro de articulos que fuera propuesto a todos para creerlo. Este munus reside, segiin
Santo Tomds, en los Concilios y principaliter en el Papa, que lo tiene como un carisma personal
ratione officii, es decir, como una gratia gratis data junto con la colacién juridica del Sumo
Pontificado.

La funcién ordenativa, se diferencia de la primera en que ésta no es tanto una preparacion
a la fe como una manifestacién de ella y una ordenacién de dicha vida en el Espiritu, mds
identificada con las costumbres. La instruccién evangélica porta los valores a realizar, indica los
modos de manifestar la gracia divina en el mundo y ordena el uso de Ia gracia.

La ensefianza de la Iglesia en lo referente a la fe y a las costumbres es un medio necesario
para mantener la unién entre los cristianos, pues la union eclesial se fundamenta en la unién
espiritual de fe y caridad. Los fieles deben tener un verdadero y pleno sentire cum Ecclesia en
cuanto a la ensefianza de la Iglesia, porque la Iglesia con su oficio magisterial es como madre
de los miembros, ya que les nutre con los alimentos espirituales. Solo asi se unifican todos los
miembros del Cuerpo Mistico.

Sea el Espiritu Santo, sea la fe que obra por la caridad, el elemento interno de 1a Ley Nueva
guarda una unidad con el elemento externo: por un lado es el mismo Espfritu el que justifica y
el que infunde el don de establecer los articulos de Ia fe, asi como el asenso espontdneo a dichos
articulos; el que infunde en nosotros 1a fe, la caridad y los dones que le ayudan y el que inspira
para que el contenido de dicha fe y caridad se establezcan en la Escritura y 1a Iglesia lo ensefie
autorizadamente.

2, Lutero y los primeros reformadores

Para Lutero hablar de Cristo legislador es algo inconcebible; sera el primer tedlogo que
va a crear una oposicién entre el Evangelio y la ley. El Evangelio nunca puede transmitir ni
establecer algo propio de la ley como es la obligacién de hacer algo y evitar su contrario®; no
existe para él el elemento secundario de la Ley Nueva; no tiene sentido que el Evangelio aporte
virtudes concretas que el hombre debe realizar debido a la naturaleza corrupta del hombre?'.

La aparicién de Lutero, pues, hace que esta unidad de los distintos elementos de la Ley
Nueva se rompa. Por un lado en cuanto al elemento interno de la Ley Nueva, dird que una
persona puede ser grato a Dios sin recibir nada real en su alma; por la sola imputacién extrinseca
de la justicia de Dios o la de Jesucristo; no tiene sentido hablar de gracia creada, habitual. Ni
se liene, ni se puede crecer en ella. La gracia santificante viene a ser un extrinseco favor o
extrinseca imputacién de la Santidad de Cristo al pecador que sigue corrupto e insanable.
La total renovacién del hombre segiin la imagen de Dios se alcanzard solamente en la etapa

30 Cfr. A. GonzALEz MONTES, «La teologia protestanie de la ley y el evangelio y la teologfa luterana de os dos
reinos», en «Didlogo Ecoménico», 13 (1978), pp. 259-300.
31 Cfr. E. KACZYNSKL, La legge nuova, I'elemento esterno delln legge nuova secondo San Tommaso. Roma 194, p. 87.
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escatologica. Por otro lado el Evangelio, dird Lutero, nunca puede transmitir ni establecer algo
propio de la ley como es la obligacién de hacer algo y evitar su contrario; Cristo es Redentor,
pero no legislador. Piensa Lutero, que Dios infundirfa gratuitamente las tres virtudes teologales;
quien tiene la fe tiene las otras dos, porque proceden de la primera. Quien tiene la fe tiene las
buenas obras, pues desea todas las obras de caridad. Esto es la fe viva. Pero estas virtudes no
hacen grato al hombre ni justo delante de Dios. Pues s6lo Jesucristo es justo delante del Padre.
El mérito del hombre es el mérito de Jesucristo. El hombre es justo y grato a Dios sélo por la fe,
en cuanto confianza y certeza de 1a no imputacién de mis pecados, ésta es la que justifica.

Lutero pretende no sclo que ni los Papas, ni los Concilios, ni los Padres de 1a Iglesia puedan
establecer nuevos dogmas®, sino que deben atenerse al contenido de la Escritura, y que por la
sola autoridad de ésta®, privadamente interpretada deben zanjarse las divergencias teoldgicas*.
Esto equivalia de hecho a la negacién de la existencia de la Tradicidn viva de 1a Iglesia®>. A par-
tir de ahora Lutero se enfrentard durfsimamente con la revelacién no escrita y con los érganos
que la transmiten®, Declarard Lutero que esos 6rganos desprovistos de toda misién son institu-
ciones humanas, que han oscurecido la claridad de 1a Biblia®.

Por otra parte, segtin Lutero, toda la ley ha sido abolida en la cruz por Cristo®, no sélo aque-
lla que los escoldsticos llaman ceremonial o judicial, sino sobre todo aquella moral que acusa,
maldice y condena la conciencia. Al cristiano en el estado actual de 1a vida le basta la fe, todo lo
demas se debe rechazar como imitil delante de Dios. Hay pues, una oposicién manifiesta entre
los protestantes y los cat6licos. Piensan los protestantes que Dios ha prometido nuestra salva-
¢ién por medio de la sola fe sin dependencia de nuestras obras; s6lo con la fe en las promesas
desnuda y absolutamente sin referencia al cumplimiento de los preceptos podemos salvarnos,
como dice Lutero en la epistola a los Gélatas. Seoponen a la doctrina de Trento que sostiene lo
contrario: 1a sola fe no es suficiente para la justificacién, ni puede prometrse la vida eterna sin la
condici6én de observar los mandamientos®. Ademds los cdnones 19: «Si alguno dijere que nada
estd mandado en el evangelio ademdés de la fe, que lo demds es indiferente —ni mandado ni pro-
hibido, sino libre; o que los diez mandamientos nada tienen que ver con los cristianos, sea ana-

32 Cfr. A. GoNzALEZ, MONTES, « Coordenadas histérico-dogmiticas de la eclesiologia de Martin Lutero y las
lineas estructurales de la eclesiologia catélica», en Cuestiones de Eclesiologia y Teologia de Martin Lutero. Actas del 3°
congreso internacional de teologia luterano-catdlico, Salamanca 1984, pp. 27-44.

33 «En la disputa de Leipzig se enfrentaron, por tanto, dos principios de método teoldgico que no han podido
menos de condicionar 1a concepeidn eclesioldgica implicada directamente tanto en la posicidn tradicional de la teologia
catélica como en la opcidn de Lutero por la autosuficiencia de la Escritura. Mientras el te6logo catélico interpretd siem-
pre el testimonio de la Escritura a la luz de una tradicion que habia recogido el mensaje cristiano ya antes de haber sido
éste consignado por escrito y lo ha transmitido a través de los siglos intimamente vinculado con la Escritura y sometido
al magisterio de la Iglesia como norma de interpretacidn, Lutero opta por la Palabra de Dios contenida en la Escritura,
que se basta a si misma e impone al creyente la justa interpretacién con eficacia y antoridad, y establece asi el encuentro
directo del hombre con Dioss: A.ANTON, El misterio de la Iglesia, Madrid-Toledo 1986, vol. 2, pp. 528-529.

34 Cft. Disputatio J. Eccii et M. Lutheri Lipsiae habita (1519): WA 2. 279 v 303; también Resolutiones
Lutheraniae super propositionibus suis Lipsiae disputatis (1519): WA 2. 399, 404 y 415.

35 Cfr. Von den Conciliis und Kirchen: WA 50, 509-653.

36 Cfr. U. KUHN, «Palabra y Sacramento como signoes de la Iglesia», en Cuestiones de Eclesiologia y Teologia de
Martin Lutero. Actas del 3° congreso internacional de tecologia luterano-catdlico, Salarnanca 1984, pp. 181-200.

37 Cfir. Contra malignum J. Eccii iudicium M. Lutheri defensio ( 1519): WA 2. 627.

38 Cfr. B. GHERARDINI, Theologia crucis. L'eredita di Lutero nell’evoluzione teologica della Riforma, Roma
1978, pp. 32-38. M. ANDRES, «A propos de la theologia crucis dans les oeuvres spirituelles espagnoles (1450-1459).
Lanéantissement personnel», en «Positions Luthériens», 20 (1972), pp. 112-152.

39 Cfr, D, Soro, De Natura et Gratia, 1.3, c.1, folio 193v.
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temax; y 20: «Si alguno dijere que el hombre justificado y todo lo perfecto que se quiera no esti
obligado a observar los mandamientos de la ley de Dios y de la Iglesia, sino inicamente a creer,
como si el evangelio fuera simplemente una promesa absoluta de la vida eterna sin condicién de
observar los mandamientos, sea anatema», de Trento lo confirman, dird Soto. Para el catdlico,
las buenas obras son una implicacidn necesaria de la justificacidn. El cristiano estd obligado
a observar los mandamientos de la ley de Dios si quiere la salvacién. Es doctrina definida del
concilio. Hay, por lo tanto, una diferencia clara con el mundo de la Reforma. I.a Reforma no
aceptaba que ¢l cumplimiento de los mandamientos fuera una exigencia intrinseca de la misma
salvacién. Fruto de la justificacién, sf; condicion de 1a misma, no. No podemos olvidar que en
el protestantismo no coinciden justificacidn y santificacién: la justificacion se realiza por la fe,
sin que quepa hablar de la santificacién como una implicacidn necesaria de la justificacion, sino
como consecuencia, como fruto espontdneo de la misma. Las obras tienen que venir, pero no
admitirfa que se las admitiese como implicacién necesaria de la justificacion. Por ello, si se las
admite en este iiltimo sentido, estamos ya lejos de los principios luteranos.

Lutero llegd a la intima conviccién de que el verdadero Evangelio, la verdadera Palabra
de Dios era la doctrina de la justificacién por la sola fe. Y desde ahi juzga todo lo demds: 1a
Iglesia... cualquier doctrina de los Padres y de los Doctores (repudiando todo aquello que no
conviene con lo que &l cree ser el Evangelio, porque para €1 todo lo que no es la doctrina de la
justificacién por la fe, identificada con el Evangelio, es una palabra humana)*, Por eso en la
base de todo su sistema y pensamiento estd su concepto de justificacién por la sola fe*; esto
es, la subjetiva apropiacién de la justicia de Cristo por medio de la confianza en las promesas
divinas. La fe no justifica como una obra, sino que justifica porque aprehende la misericordia
mostrada en Cristo*?, La fe no es una obra digna de mérito en el orden sobrenatural, sino que
es una accién exclusivamente divina distinta de la del hombre. Las promesas divinas regalan lo
que exigen los mandamientos y cumplen lo que estos piden para que todo provenga de Dios:
el precepto y su cumplimiento. Es El, el dnico que ordena y el dnico que cumple®. Por esto el
dnico gran pecado que puede cometer el hombre es el de la incredulidad®.

La ley es la expresién de la voluntad de Dios sobre el hombre*, pero debide a que el hombre
es pecado, le es imposible su cumplimiento, como decfa San Pablo a los judios, hablando de la
Antigua Ley, los mandamientos dicen lo que hay que hacer, pero no dan la fuerza para cumplir-
lo. La ley acusa al hombre porque le recuerda constantemente 1o que hay que hacer.

Frente a la Ley —segiin Lutero— estd el Evangelio, que nos recuerda que nuestros pecados
han sido perdonados. Lutero lucha contra el concepto de Nueva Ley, como si en el Evangelio se
sustituyera la antigua por la nueva; Cristo, no es un legislador sino un salvador, un propiciador.

Con el Evangelio el hombre cumple lo que la ley ordena, amar a Dios sobre todas las cosas;
la fe equivale al camplimiento de este primer mandamiento, porque elimina la afirmacion pro-

40 Cfr. F. CLARAMUNT LLACER, «La relacién entre la Sagrada Escritura y la Iglesia en la releccién de «sacro cano-
ne de eius sensibus de Domingo de Soto, en «Anales Valentinos», 30 (1989}, p. 97,

41 «Fs éste, en efecto, un principio que en alguna medida da coherencia a todos los demds. Porque, por ejemplo,
si solamente ta fe es suficiente para la justificacién, no se ve 1a necesidad de un oficio jerdrquico que sirva de mediador;
se demuestra, por el contrarie, que estorba esa mediacién y que es el resultado de una invencién humana»: A. Sar-
MIENTO, A. «Los poderes sacerdotales del Papa. Estudio en los autores de 1a Escuela de Salamanca», en «Teologfa del
sacerdocio», 14 (1982), p. 257.

42 Cfr. Enarrationes in Genesim, WA 42,192.

43 Cfr. Von der Freiheit eines Christen-Menschen. WA 7.24.

44 Cfr. WA 36, 183.

45 Cfr. L IserLoH, Lutero e la Riforma. Contributi @ una comprensione ecumenica, Brescia 1977, pp. 43-49.
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pia de las obras. Con el fracaso ante la ley el hombre se abre al evangelio, a la justificacién por
la sola fe,

3. Respuesta de Domingo de Soto

El aspecto interno de la Ley Nueva que busca la armonia entre fe y caridad, es roto por
Lutero al afirmar la justificacién por 1a sola fe, a lo que Soto responde que Lutero confunde las
diversas libertades. En el progreso de la santidad el hombre debe liberarse de las molestias de
la sensualidad. Pero del amor de Cristo, que es en lo que consiste 1a esencia de la Ley, no puedo
separarme, por eso se preguntaba san Pablo que quien le separaria del amor de Cristo. Con la
gracia y el amor de Dios los preceptos se hacen suaves y ligeros. Los Apdstoles confirman la
ley con la gracia. Por eso decfa San Pablo que castigaba su cuerpo y lo esclavizaba, no sea que
predicando a los otros, venga yo a ser reprobado. La misma Virgen que fue exenta de pecado
venial estaba sujeta a la ley para no ser reprobada por Dios.

El aspecto externc de la Ley Nueva, roto por Lutero en dos sentidos (1a no inclusién en la
Escritura de virtudes exigidas por Cristo para la santificacién y la negacién de la potestad de la
Iglesia para establecer esas exigencias), es contestado por Soto de ia siguiente forma:

«En efecto, en esto difieren la potestad eclesidstica y la civil: que la potestad
eclesidstica no esta inmediatamente en Ia totalidad de la repiiblica eclesidstica, sino
que es dada por Dios inmediatamente a cierta persona como el Papa o el Concilio
{(no discutamos de ello); en cambio, por derecho de naturaleza la potestad civil estd
en toda la repiiblica; por consiguiente, si alguien fuese sefior del orbe, lo serfa por
eleccién de todo el orbe y no por derecho de naturaleza o por derecho divino» .

La razén de €sta afirmacidn es la que sigue: siendo la Iglesia una sociedad espiritual, pero
también visible y encarnada en seres humanos, una sociedad perfecta, es necesario que existan
ministros. No puede haber autoridad permanente y bien organizada, argumentard Soto, sin
ministros ungidos por el poder. Dios no puede ser menos providente en el orden sobrenatural y
con la Iglesia que en el orden natural y con las sociedades humanas; luego no basta el sacerdo-
cio comuin, hace falta el sacerdocio ministerial y el gobierno. Por otro lado 1a Iglesia es eterna y
tiene la promesa infalible de Jesucristo de imperecedera, y dado que los Apdstoles no habian de
vivir siempre, es evidente la voluntad de Dios de perpetuar la Jerarquia.

La Iglesia goza de una asistencia o revelacion mediata por parte del Espiritu Santo gracias
a la cual en virtud de la promesa de Cristo de estar todos los dias con sus discipulos hasta la
consumacién del mundo, la Iglesia tiene potestad para exponer autorizadamente la revelacidn
comprometiendo la fe de los creyentes. Potestad exigida por la misma naturaleza de la Ley Nueva:

«Por tanto con mayor razén ha de reconocerse la misma autoridad en la ley nueva,
que instituy6 Cristo y con la cual el Espiritu Santo nos gobierna. Y esto claramente
“lo demuestran aquellas palabras de los Hechos: Pareci6 al Espiritu Santo y a nosotros
no imponer... Siendo asf, pues, que la Iglesia reconoce que nos obliga con sus leyes

46 Cfr. L. F. LADARIA, Antropologia Teoldgica, Madrid 1987, pp.329-330.
47 Cfr. D. 8010, Releccidn de dominie, folio 238r, nimero 29. Citamos esta releccion como aparece editada en J.
BruUFAU PrATS (ed.), Domingo de Soto, Relecciones y opiisculos, Salamanca 1995, pp. 81-192.
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bajo pecado mortal, y habiendo prometido Cristo su asistencia y la ayuda del Espiritu
Santo, que prometié enviar del Padre, con el fin de que no pudiera equivocarse en
asuntos tan dificiles, se deduce la creencia certisima de que no la abandonard en esto
tampoco, sino que la doté del poder de obligar»*,

Asi, la Iglesia respecto a la ley natural, en concreto con los mandamientos morales negativos,
no puede dispensarlos pueste que un inferior no puede cambiar 1as leyes de un superior, y mucho
menos cuando se trata de leyes naturales, que llevamos impresas en nuestro corazdn. Ni siquiera
Dios los puede dispensar; la razén es porque no puede obrarse jamds contra la intencién de
Dios. Cada vez que se quebranta un mandamiento se obra contra ésta intencién. Esta intencion
tiene como fin principalmente el bien comin. Después tiene en cuenta el orden de la justicia y
el de la virtud, como medio que son para conseguir y entrar en posesion de dicho bien. Cuando
los mandamientos entrafian en si mismos, intrinsecamente, la razén y conservacién del mismo
bien comiin, o el orden que guarda la justicia con este fin, entrafian en s mismos la intencién del
legislador, de manera inseparable con ellos, por tanto, indispensables. Los mandamientos de la
primera tabla guardan un orden natural con el bien comiin que es Dios; y los de la segunda tabla
lo guardan al bien comtn de los hombres. Este orden para con el projime se ordena intimamente
al mismo Dios.

Cristo en la Ley Nueva junto a los mandamientos habia instaurado los consejos como un
modo de alcanzar mejor el camino de perfeccién; ahora dird que los consejos son la materia
propia y peculiar del voto, pues en estas obras se juntan las cualidades del voto legitimo como
son: el no ser algo contrario a Dios, ni ser una cosa vana y que fuera libre, no impuesto por la ley.
Es, de manera positiva, una promesa deliberada de la voluntad hecha a Dios de las cosas que son
de Dios. Dios, autor de la naturateza, fuera de los sacramentos no nos impuso ninguna otra ley
mis que lo que lo que 1a misma naturaleza nos tenia ordenado; y la naturaleza no obliga a todos
los hombres a hacer cuanto pueden; por comsiguiente tampoce obliga Dios. Por consiguiente
deduzcamos que fuera de los preceptos tenemos muchas obras libres y voluntarias, que
pueden sernos objeto de voto. Asi, por ejemplo, cuando tiene que razonar sobre la necesidad y
conveniencia del voto y continencia de los sacerdotes dird que no ttenen razén los reformadores
cuando afirman que la Iglesia ha afiadido después de las Instituciones de los Apdstoles esta
préctica (en el sentide de que la Iglesia a instituido indebidamente una costumbre, pues no
es apostdlica); la Iglesia nunca se esforzarfa tanto en obligar a los sacerdotes con el voto de
castidad, si esto no lo hubiera aprendido de los Apdstoles.

4, Conclusion

Con esta exposicion hemos querido resaltar la necesaria participacién de la Iglesia en la
configuracion a través del tiempo, de Cristo con el hombre concreto de cada época historica. Sin
olvidar que la labor principal en esta configuracion la lleva adelante el Espiritu Santo, algo tan
material como la lectura de la Sagrada Escritura como es predicada e interpretada por la Iglesia
y la recepcién de los sacramentos configuran al hombre con Cristo por medio de las virtudes
que esta recoge, transiite, infunde y robustece, mostrando asf que la plenitud del hombre, que
es la identificacién con Cristo, s6lo puede conseguirse a través de su cuerpo que es la Iglesia.

48 Cfr. D. Sot0, De lustitia et Iure, 1.1, q. 6, a. 4, p. 51.
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Esto afecta tanto al orden natural (porque la Escritura y la Tradicién también recogen la ley
natural con sus aplicaciones pricticas por parte del magisterio de la Iglesia) como a los aspectos
més especificamente sobrenaturales como el culto, la oracidn, el sacrificio, los consejos evangé-
licos 0 las virtudes teologales. Se pone asi de manifiesto que la relacién que hay entre Cristo y
la Iglesia es de presencia: Cristo estd en la Iglesia, actiia en ella y a través de ella, haciendo asf
contemporineo a todo hombre en cada periodo de 1a historia*. El mensaje de Cristo se transmite
por mandato suyo en coherencia con el cardcter vital que tiene la Tradicién; de Io que se deduce
por lo que de continuidad y crecimiento requiere, interpretacién y actualizacidn. La Iglesia en
su funcién magisterial se presenta asi como columna y fundamento de la verdad, tanto tedrica
como prictica. A través de un asentimiento personal a las proposiciones que deben ser crefdas y
en las que se encarna la divina revelacion el creyente se va configurando progresivamente como
miembro plenc del Cuerpo de Cristo™, '

49 Cir. J.L. ILLANES, «La Iglesia, contemporaneidad de Cristo con el hombre de todo tiempo», en G. BORGONOVO
(a cura di), Gesat Cristo, legge vivenie e personale della Santa Chiesa, Lugano 1996, pp. 177-209.

50 El Espiritu nos infunde el hébito de la fe que nos inclina a admitir espontdneamente que la fe en Cristo es ver-
dadera porque es Dios quien la revela, Para llegar a lo largo de la vida al cielo no bastan las virmdes sobrenaturales, por
eso infunde los dones. Infunde ¢l don de establecer los articulos de la fe, como infunde el asentimiento espontdnec a los
mismos articulos que son la auténtica expresidn de la fe divina. Nos hace prontos a entender y a juzgar que tal conducta
concreta sea la expresion justa del santo y exigente amor hacia el Padre de Jesucristo. Es el Espiritu quien hace que
podamos obtener al final de nuestras vidas los frutos del Espiritu o bienaventuranzas. Cuando nos mueve por motiva
de la Verdad Primera, lo que ocurre cuando el instinto es instinto del Espititu Santo, puede movemnos espontineamente
porque la primera verdad es ahora también un bien nuestro. Ser movidos por el instinto del Espiritu Santo quiere decir
que cuanto mds seamos movidos por motivo de la verdad primera, tanto méds seremos movidos por motivo de nuestro
bien: Cfr. R. WieLOCKX, «Lo Spirito Santo nella legge nuova secondo San Tomasso», en «Annales Theologicis, 12
(1998), pp. 33-59.
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