el cristo cosmico de
ayer gy de hoy

Tal vez ha pasado ya la época de
los dualismos. Las filosofias y teo-
logias dicotémicas, poco dicen hoy
al hombre del siglo de la euforia
del as ciencias, El hombre-hoy se
vive como un “uno”, y cada vez
va tomando mas conciencia de que
vive en un universo que es un
un “todo” armoénico... el hombre-
hoy se resiste a repartir las rique-
zag de la realidad entre la mate-
ria y el espiritu.

Por eso, para unos, la Unica rea-
lidad es la materia; el espiritu es
s6lo un modo de ser de la mate-
ria: epifenémenos de las acciones
materiales. Seria, por ejemplo, el
materialismo positivista de Hart-
mann, para quien el pensamiento
surge del ser (concebido segin el
patrén de lo material). Seria tam-
bién el materialismo engeliano,
donde el espiritu es el producto
de la evolucién dinamica, “dialéc-
tica”, de la materia.

Para otros, en cambio, la tnica
realidad es el espiritu. Se trataria
de la actitud histérica, heredera
del idealismo de Fichte, llamada
espiritualismo. l.a materia, para
ellos, no tiene un en-si, sino que es
una ley producida por el mismo

espiritu; o, como afirma Berkeley,
la materia no es mas que el len-
guaje con que el Espiritu Infinito
habla a los espiritus finitos.

La posicién intermedia de un
dualismo, de tipo cartesiano, poco
eco puede tener ya en los oidos
del hombre-hoy. La afirmacién ce
la radical y ultima hetereogen:-
dad de espiritu y materia, —mun-
do sobrenatural y mundo natu-
ral— que tiene sabor maniqueo,
poco responde ya a la filosofia Jel
hombre-cientifido-actual.

fidelidad al cuerpo y
a la tierra

Al escribirse la historia del Cris-
tianismo, teélogos y filésofos se
han esforzado en salvar la “uni-
dad” sin dejar de mantener, a la
vez, la radical oposicién entre los
dos extremos, quizds por un ex-
cesivo miedo a caer en cualquier
tipo de monismo o pateismo, Sin
embargo, al hombre de la calle
—que no entiende mucho de elu-
cubraciones metafisicas—, facil-
mente llega sélo la acentuacion de
log extremos. El capta sélo la ima-
gen de un cristianismo enfermizo,
contagiado de dualismo: Dios es
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un Dios alejado “alld arriba” de
nosotros que nos encontramos
“aqui abajo”... Sirva también de
ejemplo el acento que pone el cris-
tiano de la calle en su Dios Crea-
dor sobre el Dios Salvador: Dios
crea este mundo, el hombre es-
tropea su obra, y Diog que quiere
la restauracién, se ve obligado a
enviar a la tierra un Salvador.
Aunque tal vez cariturescamente,
este esquema que el cristiano de
la calle arrastra todavia hoy con-
sigo, nos ilumina suficientemente
para ver cémo él baraja dos pla-
nos (el cosmolégico y el soterio-
16gico) y, en medio, seflalando una
barrera dicotémica, un desfilade-
ro que separa: el hombre.

Ahora bien, al hombre-hoy este
esquema le suena vacio. A €l le
molesta vivir entre dos aguas,
funambulescamente, No le gusta
tampoco repartir su existencia en-
tre un “aqui” y un “més allad”. Se
resiste, por eso, a andar con Zza-
patos de otros; ni siquiera con
antiguos zancos. El se vive como
un “uno” y, prefiere caminar solo,
consciente de que, bajo la soledad
de los cipreces, duermen nuevas y
sugestivas valoraciones. El hom-
bre-hoy no quiere una existencia
distendida entre aqui y maAas allg,
porque tal existencia no podria
ser puramente una y afirmativa en
toda su consumacién actual. Es-
taria, repartida en cada momento
y, asi, fuera del puro “ser uno”.

Efectivamente, el hombre-hoy di-
riamos que quiere el cuerpo ¥y la
tterra. Quiere su cuerpo, ya que
éste es, para él, la misma existen-
cia inmediata e indivisa que per-
tenece a este “ahi” inmediato.
“ahi y aqui” de su existencia. Lo
quiere todo.

Nuestro siglo nos predica fideli-
dad a nuestra tierra y a nuestro
cuerpo. “jSé uno!”, seria el mur-
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mullo profundo de las nuevas
aguag de la historia; tal vez una
del as voces més existenciales y
esenciales del hombre-hoy, Nues-
tro siglo nos invita a emancipar-
nos de todo lo que nos divide:
nada de una existencia tendida
entre un cuerpo y un alma, entre
el espiritu y la materia, entre la
tierra y los ultramundos..., ni si-
quiera una voluntad dividida en-
tre mi propia existencia y el do-
minio de otro sobre mi. Nos acon-
seja, incluso, que nos apartemos
de todos aquellos que han pro-
nunciado un “;desgraciado de los
que rien aqui abajo!” Alejarnos
de una religién alienadora e into-
lerante que tiene “mal de ojo para
esta tierra”, segiin frase de Nietzs-
che, De una religién cansada de
la tierra, vieja y arrugada, porque
no ha sabido comprender que el
corazon de la tierra es de oro.

feilhard, profeta de
la unidad

A Teilhard de Chardin, hombre
de categorias cientificas actuales,
y profeta de este hombre-hoy, el
problema que maéas le acucié du-
rante toda su vida fue, sin duda,
este de la unidad: Unidad en su
cuerpo (entre materia y espiritu),
unidad en el cosmos (entre el
mundo sobrenatural y el natural).
Teilhard ama “su” cuerpo y “su”
tierra y, de nigin modo, esta dis-
puesto a renunciar ni blasfemar
de ellos. Amor por “su” cosmos
que le llevard a entonar una ora-
cibn —un himno sacramental—
sobre él.

La tremenda preocupacién teil-
hardiana fue, pues, encontrar la
unidad vital entre el movimiento
ascensional de la fe sobrenatural
de Dios, y el movimiento progresi-
vo de la fe natural en el hombre



y el cosmos. Teilhard descubrird
que es precisamente Cristo el nu-
do, el punto omega, que funde en
un “uno” a ambos mundos.

Teilhard como cientifico vive la
unidad. Para él, el concepto de
un mundo en el que todas las co-
sas participan de una unidad fisi-
ca y organica, es elemental. Por
eso, ni se intimida ante la duali-
dad entre espiritu y materia con
que chocamos, ni se inclina a la
mayor obviedad de lo material.
Teilhard se apoyard hondamente
en el proceso evolutivo hacia una
mayor complejidad y conciencia-
cién, precisamente para poner al
Espiritu en la base de la explica-
¢i6n del ser. La materia, no obs-
tante, sigue conservando su “~n-
si”, pero sin afadir ninguna per-
feccién al espiritu. La materia
tiene como un “dadans” —ha di-
cho reptidas veces—, una interio-
ridad incipiente que es génesis
preparativa del espiritu humano.
Teilhard no niega que llegando un
momento se dé una auténtica exi-
gencia del alma espiritual en el
corazén de la materia, pero insis-
te en que esto es posible, precisa-
mente porque la materia ha ido
haciéndose “capaz de espiritu”,

El sistema de Teilhard tendria
tres estadios:

El primero lo constituye su hiper-
fisica, el anélisis fenomenolégico
del proceso evolutivo, basado en
datos cientificos. De esta fenome-
nologia surge la hipétesis de que
la especie humana, si continta
avanzando de acuerdo al modelo
de complejidad - conciencia, con-
vergeria en un punto de madura-
cién planetaria, llamado provisio-
nalmente Omega.

Este primer paso se funde con un
segundo que consiste en el “acto
psicolégico de fe” en un Omega
que es Personal y debe ser per-

sonal “amante y amable en este
Jnismo momento”, si va a activar
la Energia amorosa del mundo.

Teilhard dard un tercer paso, in-
gistiendo (basdndose en su fe en
la revelacién cristiana) en un
Omega divino quien, como origen
personal y objeto del Amor, pue-
da impulsar la Energia radical del
Universo, ofreciéndole la certeza
de un éxito final, y destruir la in-
nata tendencia humana hacia la
nausea y el aislamiento. Por me-
dio de su fe, Teilhard pasa de una
hip6tesis filoséfica a un hecho his-
térico: Cristo es el nudo, la meta
y centro de convergencia de la
evolucién... Pero la figura de Cris-
to, “envuelta en el misterio de su
resurreccién y parusia”.

publo, en la hase de
teilhard

Iosta sucesiva espiritualizacién de
la materia en la concepcion teil-
hardiana, concepcién cientifico-
cosmolégica - actual, completa y
confirma la cosmovisién paulina,
como mas tarde veremos cuando
vstudiemos detenidamente Colo-
senses 1, 15-20.

Efectivamente, Teilhard vuelve su
mirada hacia Pablo, porque el
Cristo paulino se le presenta como
aquel “en quien todo ha sido crea-
do y en quien todo el mundo en-
cuentra su consistencia”.

Este volverse a Pablo significa mi-
rar todo desde el punto de vista
de la organizacién del Pleroma. Kl
Cuerpo - Persona de Cristo (si-
guiendo la terminologia teilhardia-
na), €l Cristo histérico de Nazaret,
se convierte en el polo de unidad
hacia quien todo converge: el
punto Omega. Cristo es el centro
personal de la Humanidad y del
Mundo. Teilhard insiste repetidas
veces en que el Universo no pue-
de ser “bicéfalo”, sino que el cen-
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tro determinado por la teologia y
el centro cosmico postulado por la
antropogénesis es uno: el Verbo
Encarnado. “Hay solamente —es-
cribe Teilhard— un Centro, na-
tural y sobrenatural al mismo
tiempo, y este centro es Jesucris-
to, tanto personal como césmico”.
Finalmente, digamos que este cen-
tro-persona es —segun Teilhard—
en algin modo un centro fisico.
Es un centro organico, de quien
todo desarrollo, aun el natural,
depende final y fisicamente. Cris-
to estd “omnipresente” en toda
su creacién, con una presencia
personal.

“E! Cristo de la revelacién es
simplemente Omega. Para de-
mostrar esta proposicion fun-
damental, sélo necesito refe-
rirme a la larga serie de tex-
tos de Juan y especialmente
de Pablo donde la suprema-
cta fisica de Cristo sobre el
universo se afirma de una
manera magnifica’, "No pue-
do enumerarlos aqui. Todos
ellos se pueden resumir en
estas dcs afirmaciones esen-
ciales: ”In eo omnia cons-
tat” (Col. 2, 10), de modo
que ’Omnia et in omnibus”
(Col. 3, 11). Aqui tenemos la
verdadera definicion de Ome-
ga”’. (TEIiLHARD DE CHARDIN,
Mon Univers).

En el pensamiento paulino se da
una relacién entre Cristo y la hu-
manidad, relacion que es fisica.

Cerfaux, Benoit, J.A.T. Robinson
y otros, afirman que para Pablo
los fieles no pertenecen sélo a un
“cuerpo moral”, a un “Cristo mis-
tico”, sino también al organismo
real de su persona resucitada. Por
medio del contacto fisico con el
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Cuerpo-Persona-fisica de Cristo en
el bautismo y la Eucaristia, el
cristiano recibe la vida del espi-
ritu y, de este modo, en un sentido
muy real llega a ser Cristo.

Pero hay mis: San Pablo extien-
de esa relacién a toda la creacién,
incluido todo lo material. Vamos,
para ello, a estudiar a continua-
cién el himno cristolégico de Col.
1,15-20, pues parece que aqui se
llega —como afirma Feuillet— a
la cumbre de la cristologia pauli-
na: Un Cristo césmico, respuesta
al hombre-hoy.., Un Cristo Omega.

1.—Sentimiento del tezto (Col. 1,
15-20).

El himno se divide, segin la ma-
yoria de los exégetas, en dos gran-
des estrofas: Jests como Creador
(vv. 15-18) y Jesis como Reden-
tor (vv. 18-20), El valor de este
himno reside en que la perspecti-
va c6smica aparece subordinada
a la soteriolégica. Cristo, por na-
ber creado al hombre, es capaz de
transformarlo radicalmente. Al
crear el universo, se constituye en
su cabeza para orientarlo hacia
su salvacién.

En ambas partes, se comienza
enunciando los titulos de Cristo
(“hos estin...”) y, tras ellos, se ex-
ponen las razones de los mismos
(“hoti en autd...”).

Hay quienes han querido ver més
bien en lo primero una relacion a
la Palabra antes de la Encarnacién
y en lo segundo a la Palabra En-
carnada. Esta opinién la rechaza-
mos, ya que San Pablo se refiere
aqui claramente al Cristo histéri-
co, pues el relativo “hos” tiene su
antecedente en el “huiés” (=hijo)
anterior (v. 13), “en quien tene-
mos la redenciéon y la remisién de
los pecados” (v. 14). Es verdad



que el verbo “eimi” parece reser-
varse para alusiones a la Trini-
dad, pero en este caso la construc-
cién no permite dudar, Es mas,
tenemos otro caso en 2 Cor 4,4 que
se refiere al Cristo exaltado pero
histérico.

2.—Contenido teoldgico del him-
no: El Cristo cosmico.

El tema base del himno seria éste:
Cristo es la clave universal de
ambas economias (creacién y res-
tauracién). Primacia, pues, de
Cristo en la creacién y en la re-
dencién.

Todo ha sido creado por Cristo,
que ha recibido del Padre la “ple-
nitud”; por eso, es capaz de sal-
var radicalmente a toda criatura,
incorporando a todos en El..., y
constituyéndose, asi, en un Cristo
Sintesis.

Analizando més detenidamente el
himno, vemos que la primera par-
te es predominantemente cosmo-
légica, pero sin excluir la funcién
soteriolégica de que se trata ex-
plicitametne en la segunda parte.
Comienza esta primera parte enun-
ciando Pablo que Cristo, imagen
del Dios invisible, es el primogé-
nito de toda la creacién. Primogé-
nito significaba en el Antiguo Tes-
tamente el mayor entre los her-
manos. Bl primogénito gozaba de
unos derechos y prerogativas que
le conferian una supremacia so-
bre el restp de los hermanos (Gen
4818; 1 Sam 8,2; 17,13). Este mis-
mo sentido de primacia es el que
predominan en la carta a los fieles
de Colosos.

A continuacién, Pablo da la ra-
zon :

Cristo es imagen del Dios invisi-
ble y primogénito, porque Cristo

es el cimiento, la fuente, “el inti-
mo secreto” —en frase de Scott—,
de toda la creacién. Porque en El,
por El y para El, han sido crea-
das todas las cosas.

Desde luego, no podemos exigir
demasiado a las preposiciones (en,
por y para) y tratarlas con el rigor
del esquema aristotélico. El pen-
samiento paulino es més simple y,
tal vez por eso mismo, mas pro-
fundo. Si Pablo va multiplicando
las frases de caracter prepositivo
y la repeticién de “todas las co-
sas”, es s6lo para remachar —ma-
chaconamente— la misma idea:
Que el universo depende completa
y absolutamente de Cristo. Todas
las criaturas han sido creadas en
funcién de El, dependiendo de El
tan rigurosamente que sin El nin-
guna criatura hubiera sido llama-
da a la existencia. “El cosmos his-
térico —como afirma Gonzilez
Ruiz— es un sistema, basado en
Cristo”.

Para algunos exégetas, la preposi-
cién “en” —tomada del contexto
sapiencial— significa que la Sabi-
duria estd presente a la obra de
Yahvé. En ella lee Yahvé como en
un espejo el plan que realiza. La
Sabiduria es, pues, el modelo
(Cfr. Job 28,23-27 y Sir 1,9-10).
Cristo seria el Espejo en el que
Dios Padre contempla el plan del
universo, al crearlo.

Para otros, en cambio, esta prepo-
sicién “en” indica algo méas radi-
cal y profundo: que Cristo es la
raiz, el nudo y centro de toda la
creacién. En Cristo hay que bus-
car el ultimo significado del mun-
do. Fuera de El, el cosmos pierde
su sentido, Todas las cosas fueron
creadas en Cristo como en su cen-
tro de unidad, de armonia y de co-
hesién que da al mundo su verda-
dero valor y sentido: su realidad.
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Cristo —segin Lightfoot y Hu-
by— es el foco, el punto de reu-
nién, el Omega, de tal modo que,
si alguien pudiera ver todo el uni-
verso (pasado, presente y futuro)
en un simple cerrar y abrir de
ojos, veria todos los seres suspen-
didos ontolégicamente en Cristo,
y completamente ininteligibles se-
parados de El.

La preposicién “por” daria otro
matiz mas: Cristo no es ya mero
modelo y pasividad, sino que todo
ha sido creado por El (Cfr. Jn 1,3
y Heb 1,2). Cristo es, pues, media-
dor, artifice de la creacién.

Finalmente, la preposicién “pa-
ra” significaria que Cristo es causa
final del cosmos. El universo es
un universo asintético, en cuyo
vértice estd Cristo, atrayendo to-
do hacia si. Cristo, la Sabiduria
Encarnada, estaria al término de
todas las cosas, en especial al tér-
mino de la historia de la salva-
cién... Porque en Cristo el mundo
estd recapitulado, consigue su per-
feccién y encuentra su unidad; por
eso se comprende que todo sea
creado hacia Cristo, como Omega
de la Evolucién.

San Pablo en su himno nos dird
seguidamente que Cristo est4 an-
tes que todo. En ésta la conclu-
sién obvia de todo lo anterior:
prioridad temporal como presente
eterno y preminencia en dignidad.
Ademas, concluye el mismo Pablo
esta primera parte del himno, di-
ciéndonos que todo subsiste y tie-
ne su cohesién en Cristo. Y ésto
no sélo porque mantiene todo en
la existencia, sino porque el uni-
verso entero —gracias a Cristo—
constituye un todo arménico, un
cosmos donde todas las partes se
mantinen y prestan ayuda. Todo
“penetrado” maravillosamente d=2

304

Cristo. Cristo eg la raiz de la cual
brota un tnico arbol vivo.

Pablo en la segunda oparte del
himno no va a decir que Cristo es
también el centro de al histeria
de la salvacién. Por tanto, inter-
vencién y supremacia de Cristo
en este orden de restauracion, pa-
ralelo y correspondiente al de la
creacion.

Comienza Pablo esta segunda par-
te, diciéndonos que el Cristo de la
supremacia césmica eg tambuién
cabeza de la Iglesia. Siguiendo a
Feuillet y Lamarche, diriamos
que Cristo es cabeza de la Igiesia
en un sentido prvilegiado, ya que
ésta por su crecimiento debe Ile-
gar a las dimensiones del univer-
so: el cosmos se encuentra some-
tido a su redentor en esta espe-
ranza de transformarse —con la
ultima “parusia”’— en el Cuerpo-
Césmico de Cristo.

Conviene insistir con Scott y
Benoit, en que la Iglesia como
Cuerpo de Cristo (Cor. 12) nc tie-
ne aqui, en Colosenses, un sentido
meramente figurativo; sino tam-
bién el de una mistica “realidad”:
Cristo es Cabeza en el sentido mnas
profundo de que El es “la sede de
la vida”.

Este ser Cabeza, esta suprema-
cia, se lo da el hecho de su Resu-
rreccién, Precisamente porque
Cristo es el primero entre los re-
sucitados, El es el comienzo, las
“primicias” de la restauracién.

Y vuelve Pablo a la carga, ma:ha-
conamente: porque en Cristo tu-
vo a bien resistir toda la “pieni-
tud” (“=pleroma”) de la divini-
da,... por eso es El también el pri-
mero en el orden de la restaura-
ci6én, como antes dijo que lo era
en el de la creacidn.



Plenitud —segin Lamarche-— ea
un término opuesto al de “vacia-
miento” (=“kénosis”) de Cristo
durante su vida terrestre y pasion
(Cfr. Fil 2,7), y significa sobre-
abundancia de la vida, totalidad,
realizacién... No meramenie un
suplemento (Cfr. Mc 2,2), gino la
plenitud de vida que caracteriza
a la divinidad, aunque sin 1denti-
ficarla con la divinidad.

Cristo es pleroma de Dios, porque
todo el cimulo de bienes sobre-
naturales residen en Cristo de una
manera circunscrita, La abundan-
cia que reside en Cristo —afirma
Benoit— es, pues, la“plenitud del
ser” que incluye la totalidad re la
divinidad juntamente con la tota-
lidad del universo.

E1 pleroma representa en la men-
talidad paulina la extension de la
obra de la redencion a todo el ¢os-
mos. El término “pleroma”, co-
mun en el vocabulario estéico, pa-
ra designar la penetracion y el re-
cubrimiento divino del mundo
material, tiene —segun Moorey—
en Pablo el significado de un cos-
mos lleno de la presencia creado-
ra de Dios. Priva asi Pablo al Lér-

hibliografin:

mino “pleroma” de su significado
estéico panteista.

conclusion

Y acaba Pablo afirmando en su
himno cristolégico de Colosenses:
“Y, por medio de Cristo, reconci-
liar todas las cosas consigo mis-

b

mo”.

Desde que la plenitud de la divi-
nidad habita en Cristo, El tiene
poder para reconciliar con Dio-
todas las cosas, y ésto ha sido con-
seguido por la sangre de su Cruz.
Por su muerte ha traido la armo-
nia a todo. El objeto de esta recon-
ciliacién es universal “tanto las
cosas de los cielos de la tierra”
(Cfr. Ef. 1,9-10, 22-23).

[l Cristo, pues, paulino es un
Cristo que funde en si el “alla” del
cielo con el “aqui” de la tierra.
Cristo es el Omega que responde
a esa vivencia existencial (volun-
tad de queder ser “uno”) del hon:-
bre-hoy.

Bl hombre-hoy cuanto més fiel
sea a su Cuerpo y a su Tierra, mas
asintéticamente ird preparando la
parusia del Cristo Omega.
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