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PROLOGO

Una de las mis importantes tareas para la teologia es la pro-
fundizacién en el misterio que encierra la Humanidad, asumida por
el Hijo de Dios.

En el presente trabajo nos proponemos afrontar dos aspectos
del estudio del Verbo Encarnado en los escritos de San Ambrosio,
uno de los grandes Padres de la Iglesia en Occiente!.

Se escuchan actualmente algunas voces discordantes, que han
querido poner en duda la doctrina de la perfeccién de la Humani-
dad del Sefior. Incluso ha habido quienes llegan a cuestionarse por
qué razén se debe excluir de la Humanidad de Cristo el pecado,
ya que al encontrarlo en la experiencia cotidiana de todo hombre,
lo consideran como algo esencial de la existencia humana. Se ha sos-
tenido también la ignorancia de Jesucristo con respecto a hechos
concretos, como puede ser el dia y la hora del Juicio universal2.

El obispo de Milan nos presenta ya en el siglo IV «un siste-
ma de las verdades cristianas desde un principio armonico, con la
exclusion de todo error (...) hasta tal punto que era considerado
como el mejor testimonio de la fe de las Iglesias de Oriente y Oc-
cidente»?. Por esto nos acercamos a la doctrina de este Padre*, pa-
ra investigar si en sus escritos podemos encontrar formulada la doc-
trina de la perfecciéon suma de la gracia, desde el instante mismo
de la Encarnacién, y de la plenitud del conocimiento humano del
Sefior.

La cristologia de San Ambrosio ha sido objeto de pocos es-
tudios®. O. Faller resume la aportacién del Obispo sefialando que
«sus expresiones acerca de las dos naturalezas, divina y humana, uni-
das en la Persona divina del Verbo, eran tan felices que fueron re-
petidas en los Concilios de Efeso (a. 431) y Calcedonia (a. 451)»¢.

Su posicidn en el debate cristolégico de su tiempo se centra
en el desenmascaramiento del apolinarismo’, del que era buen co-
nocedor y al que combatié con las armas de que disponia®.
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a) A San Ambrosio le correspondi6 el honor de bautizar a
San Agustin, el Doctor gratiae, el 24 de abril del afio 387°. No
parece necesario advertir que su doctrina sobre la gracia no al-
canzd las cumbres a las que mds tarde llegaria San Agustin: en
efecto, le tocd vivir al Obispo de Mildn en la época anterior a la
controversia pelagiana; en su tiempo los temas teoldgicos debatidos
revestian caracteres muy diversos a los que darfan, poco después,
lugar a un desarrollo mas profundo de la teologia de la gracia. Es
por ello bastante comprensible que los estudiosos de nuestro
autor, dediquen muy poca o casi ninguna atencién al estudio de
la graciate.

La cuestién de la gracia habitual estudiada en Jesucristo en
cuanto hombre y en virtud de la unién hipostitica, no ocupa, a
se, un lugar preponderante, ni tiene un desarrollo especial en los
estudios ambrosianos!'. Nuestro autor habla sélo ocasionalmente
de la gracia de Cristo al hilo de otras cuestiones. Lo vemos princi-
palmente en dos de sus obras dogmaticas: De Fide, donde trata
fundamentalmente de la divinidad del Hijo, y De Spiritu Sancto,
cuyo fin es mostrar la divinidad de la tercera Persona de la Santi-
sima Trinidad.

b) La ciencia o conocimiento humano de Jesucristo han sido
objeto de algunos estudios2, sobre todo en base a De Incarnatio-
nis Dominicae Sacramento, donde profundiza acerca de la ciencia
adquirida o experimental de Nuestro Sefior. Sobre la ciencia infusa
solo hay algunas alusiones, sin propésito de profundizar en el te-
ma'’. Acerca de lo que, en el decir teolégico se denominaria la
ciencia de visién de Cristo, parece que hasta ahora nadie se ha
ocupado de investigar en los escritos de nuestro Autor.

Estos son los dos aspectos de la Tesis doctoral que se publi-
can: la gracia y la ciencia de Cristo desde la perspectiva de su na-
turaleza humana. La tematica global de la Tesis es la siguiente:

En la primera parte se procura mostrar, en la ensefianza del
doctor milanés, la realidad de la existencia de la gracia de Cristo,
en base a diversos textos que nos hablan de la santidad de la natu-
raleza humana del Sefior. Esta realidad —la existencia de la gracia
de Cristo— serd confirmada y reafirmada ampliamente en el capi-
tulo siguiente donde se trata de la plenitud de esa gracia: plenitud
entendida en cuanto que no es susceptible de aumento. Algunos
fragmentos, principalmente del libro De Spiritu Sancto, hablan por
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si solos. La inmunidad de pecado, aspecto negativo de la plenitud
de gracia de Nuestro Sefior, cierra esta parte y el estudio de la
gracia de Cristo in se.

Terminamos tratando en la segunda parte el tema de la cien-
cia humana del Verbo Encarnado, fundamentalmente en base a
fragmentos del libro De Fide y del Tratado De Incarnationis Domi-
nicae Sacramento. Se hace hincapié en la perfeccién de esa ciencia
y en la inmunidad de toda ignorancia.

Queremos dejar constancia de nuestro agradecimiento al Dr.
D. Marcelo Merino, por la guia y direccién de este trabajo, que
no habriamos llevado a cabo sin su ayuda. Hacemos extensiva esta
gratitud a D. José Antonio Riestra —que nos ofreci6 el tema del
presente estudio—, D. Domingo Ramos-Lissén, D. Claudio Basevi,
D. Jos¢ Miguel Odero y D. Luis Alonso, por los consejos que
contribuyeron a hacer posibles estas paginas.
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«Enuncia con mucha firmeza lo que es la fe de la Iglesia» (J. TIXERONT,
Historia de los Dogmas I: De San Atanasio a San Agustin (318-430), Pamplo-
na 1913, p. 52; «Nos conecta mis directamente con el depositum de la Tra-
dicién Apostélica, fuera de toda posible «contaminacién» racionalista y to-
do a-priori filoséfico: el valor de sus ensefianzas radica en que estin por
encima de enfoques particulares de escuela. La Cristologia de los Padres oc-
cidentales no puede ser una cristologia «alejandrina» ni una «antioquiena»,
porque ellos no estaban en condiciones de presentar sistematicamente elabo-
rado el contenido de la Revelacién; y puesto que se limitan a reafirmarlo
con gran fuerza y con la mis esmerada fidelidad son unos testigos particu-
larmente valiosos del contenido de la fe en Cristo» (C. BASEVI, La Huma-
nidad y la Divinidad de Cristo: Las controversias cristoldgicas del s. IV y las
cartas sinodales del Papa S. Dimaso (366-377), «Scripta Theologica» 3 (1979),
p. 955.

Se trata de algunos autores contemporineos a los que se refieren, por ejem-
plo, C. BASEVI, o.c., pp. 998-999 y D. O0s, Reflexions sur I’ actualité de la
. christologie de saint Thomas, en «Doctor Communis» 34 (1981), pp. 58-71.
B. ALTANER, Patrologia, 4* ed., Madrid 1956, p. 328.

Escribe un gran conocedor y estudioso de nuestro autor: «En una primera
lectura de los escritos ambrosianos, lo que més llama la atencién es la pre-
sencia, o mas bien, la preeminencia de Cristo: no hay pigina, no hay capi-
tulo donde no resuene su nombre. Todos los escritos de S. Ambrosio son
de caricter cristolégico: Cristo es el gran protagonista. De modo que hablar
de Cristo en San Ambrosio significa en cierto sentido tratar globalmente
de toda la obra ambrosiana: en Ambrosio la cristologia es también exégesis,
es eclesiologia, es teologia trinitaria y sacramentaria, es doctrina moral y
mistica, es poesia» (G. COPPA, Cristo in sant’Ambrogio, en «Bessarione» 1
(1979), pp. 43-44).

Cfr. F.H. DUDDEN, The Life and Times of St. Ambrose, Oxford, 1935 II,
pp- 591 ss;; J. GAPP, o.c., (segin R. CANTALAMESSA, esta obra es hasta
ahora el estudio mas serio sobre el tema: cfr. R. CANTALAMESSA, Ambro-
gio e i grandi dibattiti teologici del suo secolo, en Ambrosius Episcopus, 1, Mi-
lano 1976, p. 500); K. SCHWERDT, Studien zur Lebre des hl. Ambrosius von
der Person Christi, Biickenburg 1937 (consultar también las recensiones a es-
ta obra, de B. CAPELLE, en «Bulletin de Théologie ancienne et médiévale»
3 (1938), p. 197 y de J. LEBON en «Revue d’histoire ecclesiastique» 34
(1938), p. 146); M. DRZECNIK, Doctrina S. Ambrosii de Christo Deo-
Homine, Maribor 1938; W. SEIBEL, Fleisch und Geist beim hl. Ambrosius,
Miinchen 1958, que deriva de la cristologia a la soteriologia. Para la contri-
bucién de San Ambrosio al debate cristolégico, puede verse J.N.D. KELLY,
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10.

11.

Early Christian Doctrines, London 1958, pp. 481-484; A. GRILLMEIER.
Christ in Christian Tradition, London 1965, pp. 318 ss.; R. CANTALAMES-
SA, o.c., pp. 394-503.

O. FALLER, Ambrogio, en «Enciclopedia Cattolica», I, Cittd del Vaticano
1948, col. 996.

Cfr. J. GAPP, o.c, pp. 16 ss.; G. MADEC, Ambroise, Athanase et I’Apollina-
risme, en Politique et Théologie chez Athanase d’Alexandrie, Paris 1974; E.
BELLINI, Per una lettura globale del «De Incarnationis Dominicae Sacramen-
to», en «La Scuola Cattolica» 102 (1974), pp. 389 ss; C. BaSEvl, Alle fonti
della dottrina agostiniana dell’Incarnzione: linfluenza della cristologia di
sant’Ambrogio, en «Scripta Theologica» 7 (1975(, pp. 508 ss.; R. CANTALA-
MESSA, o.c., pp. 483 (nota 1) y 498-499; D. RAMOS-LISSON, En torno a la
reaccién de Ambrosio de Milin frente al Apolinarismo en el «De Incarnationis
Domincae Sacramento», en Cristo, Hijo de Dios y Redentor del hombre, Pam-
plona 1982, pp. 441 ss. (Se trata del estudio mas reciente que hemos consul-
tado sobre el argumento).

Cfr. D. RAMOS-LISSON, o.c., p. 450; véase también lo que decimos en I, C,
4yenl, C, 1.

A. PARED], S. Ambrogio e la sua eta, Milano, 1960, pp. 389-412.

Por ejemplo, DUDDEN, indica, después de hacer un estudio acerca de la
doctrina ambrosiana sobre las relaciones entre gracia y voluntad humana,
que «It is evident that Ambrose’s teaching on the divine grace is hot
strictly logical or consistent. This, however, is not surprissing in the case
of a teacher who was not a systematic divine and who was trying to agrap-
ple with a subject with was stilk comparatively new and undeveloped. But,
though his conclusion is somewhat confused it is clear that Ambrose is far
from inculcating the view aftewards formulates by Augustine...’ (F.H.
DUDDEN, o.c.,, I, pp. 633-634). Ni LARGENT, Saint Ambroise, en DTC, t.
I, col. 924953, ni FALLER, o.c., por citar algunos ejemplos, llegan a abor-
dar este tema al analizar la doctrina de nuestro autor. Sin embargo, es justo
sefialar, como lo hacen algunos estudiosos, que el obispo de Mildn «prepar
el terreno de Agustin, quien mas tarde se acordari con afecto de él, llamén-
dolo ’plantator et rigator meus’» (R. CANTALAMESSA, o.c., 0. 539); «con la
claridad y constancia de su terminologia supera con mucho a todos los
autores latinos precedentes y prepara las férmulas definitivas de Agustin»
(O. FALLER, o.c., col. 996); «ofrecié a Agustin esquemas de pensamiento
que él (Agustin) desarrollard profundamente, en la linea aprendida del obis-
po de Milin» (A. PARED, o.c., p. 439).

Es sintomaético que, en las tesis doctorales y algunos estudios que versan so-
bre aspectos de la cristologia o afines, en los escritos del obispo de Milén,
que hemos investigado (Cfr. notas 5, 9 y 10), el tema de la gracia de
Cristo-hombre apenas si se menciona, y cuando asi ocurre, se hace desde
un punto de vista meramente negativo (su impecabilidad) y muy brevemen-
te (Cfr. por ejemplo, J. GAPP, o.c., p. 25; M. DRZECNIK, o.c., p. 32: ambas
son tesis doctorales en Sagrada teologfa por la Universidad Gregoriana de
Roma; W. SEIBEL, o.c., pp. 156 ss., etc.). Hemos acudido por ello a estu-
dios de otros aspectos de la teologia ambrosiana para acercarnos por otras
vias al objeto de nuestro trabajo: por ejemplo, a través de la soteriologia,
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12.

por la estrecha relacién que hay entre la gracia de Cristo y la obra del Sal-
vador (cfr. A. MADEO, La dottrina soteriologica di S. Ambrogio, Bergamo
1943: ver especialmente el apartado «La giustificazione per mezzo della gra-
zia» pp. 66-68; D. RAMOS-LISSON, La doctrina de la “salus’ en la ’Expositio
Evangelii secundum Lucam’ de S. Ambrosio, en «Scripta Theologica» 5
(1973), pp. 629-666; ID., El Misterio de la Salvacion en los escritos catequéti-
cos de San Ambrosio, en «Scripta Theologica» 8 (1976), pp. 281-305); a tra-
vés de la eclesiologia, principalmente en base a G. TOSCANI, Teologia della
Chiesa in sant’Ambrogio, Milano 1974, que nos ofrece interesantes ideas so-
bre la gracia de Cristo en cuanto participada a su Cuerpo que es la Iglesia:
ver especialmente los capitulos VI y VII; cfr. también la recensién a esta
obra hecha por D. RAMOS-LISSON en «Scripta Theologica» 7 (1975), pp.
900-903) y a A. L. FENGER, Aspekte der Soteriologie und Ekklesiologie bei
Ambrosius von Mailand, Bern 1981,

Parece que el estudio més completo hasta ahora es el de E. SCHULTE, Die
Entwicklung der Lebre vom menschlichen Wissen Christi bis zum Beginn der
Scholastik, en «Forschungen zur Literatur und Dogmensgeschichte» XII
(1941(, pp. 61-68.. 13. Cfr. D. PETAVIO, o.c., De Incarnatione, 1, XI, c.,
IV, n. 9; J. GAPPl, o.c, p. 34; M. DRZECNIK, o.c., p. 33; R. TABARELLI,
De Verbo Incarnato, nuova edizione a cura di C. FABRO, Roma 1964, p.
232.
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GRACIA Y CIENCIA DE CRISTO
EN SAN AMBROSIO

I. LA EXISTENCIA DE LA GRACIA DE CRISTO
A. Planteamiento de la cuestién

El Hijo de Dios asumié una naturaleza humana completa y
perfecta, un cuerpo humano unido a un alma humana'. Sin asu-
mir dicha naturaleza no hubiera podido satistacer a Dios por los
pecados de los hombres como un ser humano real, un verdadero
representante de la raza de Adan. Ya que esta naturaleza humana
es la naturaleza de una Persona, que es el Hijo de Dios, es simple-
mente natural que tenga toda la perfeccion posible, que no se
oponga al propésito de la Encarnacién: la Redencién de la huma-

nidad.

En el orden de la gracia divina la naturaleza humana de
Cristo es la més perfecta de todas. Por estar el alma de Cristo tan
intimamente unida a la Persona del Hijo de Dios, es completa-
mente razonable que su alma haya sido santificada por la gracia
de Dios. La gracia divina hizo a su alma santa y agradable a Dios,
tal como hace con las almas de los demas hombres. Ademas, el
alma de Cristo estaba destinada a ser la fuente de todos los actos
sobrenaturales mediante los cuales habria de cumplirse la reden-
cion del hombre; y como la gracia santificante es necesaria para
los actos meritorios sobrenaturales, de aqui viene que al alma de
Cristo le haya sido dada esta gracia2.

La existencia de la gracia habitual en Jesucristo consta clara-
mente por la Sagrada Escritura. Se suele citar el pasaje de Isaias
11,2, en el que se dice que el Espiritu de Yahvé ‘reposard’ sobre
Jesucristo, derramando sobre El la plenitud de los dones. Ahora
bien, Dios no estd de una manera permanente en el alma si no es
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por la gracia habitual, de la cual fluyen los dones del Espiritu San-
to. Mucho mas expresivo es San Juan en su evangelio «Y el Verbo
se hizo carne y habité entre nosotros, y hemos visto su gloria co-
mo de Unigénito del Padre, lleno de gracia y de verdad... Pues de
su plenitud recibimos todos gracia sobre gracia»?. La gracia habi-
tual que nosotros recibimos proviene de Jesucristo, por tanto, ésta
existe en El en su plenitud. San Lucas afirma que Jesls crecia y
se fortalecia lleno de sabiduria, y que la gracia de Dios estaba en
El* Luego, la tenia; y la tenia en plenitud, tal como nos trans-
mite San Juan, en su Evangelio («lleno de gracia»), donde ‘poco
mas adelante afiade que le fue dada la gracia «sin medida»®.

El Magisterio de la Iglesia no ha definido esta verdad solem-
nemente, pero la ha ensefiado de multiples maneras. Por ejemplo
al decir que en El se encuentran los dones del Espiritu Santo, co-
mo se desprende de la Acta del Concilio Romano del afio 382, en
tiempos del Papa San Damaso®; que Jesucristo es nuestro Reden-
tor y Salvador; que nadie se salva a no ser por el mérito de Jesu-
cristo; que la gracia se nos da por El, que es causa meritoria de
nuestra justificacion; en definitiva, porque Cristo merecié nuestra
Redencién, y la gracia es el principio del mérito.

Por tanto, no se puede decir que sea una verdad de fe, aun-
que seria temerario negar la existencia de la gracia habitual en Je-
sucristo, sobre todo teniendo en cuenta las afirmaciones tan claras
y terminantes de los Santos Padres” y de la Sagrada Escritura®.

Después de esta breve exposiciéon sobre la existencia de la
gracia de Cristo en las fuentes de la Revelacion, es nuestra inten-
ci6n desvelar el contenido doctrinal, al respecto, en los escritos de
San Ambrosio.

B. Cristo posee la gracia creada, segin S. Ambrosio de
Milan

1. Dos textos significativos

El capitulo 10 del libro IV del De Fide lo dedica el Obispo
de Milan a analizar la cita de la Sagrada Escritura «Sicut misit me
vivens pater, et ego vivo propter patrem, et qui manducat me, et
ipse vivit propter me» (lo 6,57): aqui encuentra San Ambrosio una
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razon de la unidad de la naturaleza divina entre el Padre y el Hi-
jo, poniendo particular relieve en la frase «ego vivo propter pa-
trem»; comenta nuestro autor:

«Confieso que de igual manera que existe unidad de
vida celestial entre el Padre y el Hijo por la unidad de la
divina sustancia, asi también confieso que, salvo el privile-
gio de la divina naturaleza o de la encarnacién del Sefior,
hay en el Hijo comunidad de vida espiritual con nosotros
gracias a la unidad de naturaleza humana, pues ‘cual es el
celestial, tales son los celestiales’ (I Cor 15,48)».°.

Segun el pensamiento de San Ambrosio, nosotros no tene-
mos en comun con Cristo hombre ni la naturaleza divina (excepto
privilegio divinae naturae), ni la concepciéon milagrosa (excepto pri-
vilegio dominicae incernationis); en cambio, si tenemos merced a la
unidad de naturaleza humana con El, esa societas vitae spiritualis.
La vita spiritualis es sinénimo de la vida del alma®, ya aqui en
la tierra y también en el cielo. Es decir, segin nuestro autor, ade-
mas de la semejanza por la igualdad de naturaleza —Ciristo es per-
fectus homo''—, somos semejantes también a Nuestro Sefior Jesu-
cristo en razén de algo mas elevado: por la vida del alma.

Una idea muy semejante nos encontramos en una cita del li-
bro III del De Spiritu Sancto, capitulo X, donde el Obispo de Mi-
lan estudia el tema: «Quia deus spiritus secundum evangelium». Se
trata de una de las muchas argumentaciones que ofrece San Am-
brosio, para hacer ver a los detractores’?, que la divinidad del
Espiritu Santo es una verdad plenamente contenida en los evange-
lios; nuestro autor escribe:

«Os pregunto pues: ¢Por qué si no se duda que no-
sotros renacemos por medio del Espiritu Santo, se duda
que renacemos del Espiritu Santo, siendo que el mismo
Sefior Jests nacid y renaci6 del Espiritu Santo?.

Admitis, si, que (Jesus) nacié del Espiritu Santo (Mt
1,20); Lc, 1,35), porque no lo podéis negar; en cambio ne-
gais que ha renacido (rematum) (Mt 3,16-17); es grande
vuestra insensatez, puesto que admitis lo que es peculiar
de Dios, pero negiis lo que es comin de los hombres. Y
por eso, con razdn se os ha dicho lo que se dijo a los ju-
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dios: «Si os he hablado de cosas terrenas y no creéis, ¢co-
mo creeriais si os hablase de cosas celestiales? (Jn
3,12)» 1,

Las palabras del Obispo de Milin nos ensefian claramente
que Cristo nacié y renacié por el Espiritu Santo. Nacié santo: pa-
ra hacérnoslo ver nos remite a dos pasajes escrituristicos en rela-
cién con la Encarnacién (Mt 1,20 y Lc 1,35). Pero ademds, puesto
que commune est hominum, y Cristo es verdadero hombre, perfec-
tus homo, renatus est: en esta ocasion nos remite a un pasaje relati-
vo al bautismo del Sefior de manos de Juan Bautista (Mr 3,16-17).
La frase commune est hominum sugiere una referencia a la gracia
que los hombres recibimos en el bautismo', y nos recuerda
aquella otra analizada en el texto precedente: societas nobiscum vi-
tae spiritualis.

Podemos entonces concluir, en esta primera aproximacién a
la doctrina del Obispo de Mildn sobre la gracia de Nuestro Sefior
Jesucristo que, al menos implicitamente, y hablando a propdsito
de otros temas, nuestro autor sostiene que la naturaleza humana
del Salvador fue adornada con lo que nosotros llamamos gracia ha-
bitual o santificante.

2. La santidad de la humanidad de Jesucristo

Al comentar el salmo 1, el Obispo de Milan procura centrar
la exégesis, como en toda la obra Explanatio psalmorum XII, aten-
diendo al sentido mesidnico, mientras procura deducir lecciones
morales utiles para la concreta situacion eclesiastica de su tiem-
po®. San Ambrosio glosa el versiculo 3 de este salmo' de la si-
gulente manera:

Por tanto, el que es santo, sera imitador del Sefior
Jests, que es el arbol de la vida, 4rbol de la sabiduria,
plantado en el seno de una virgen, por voluntad del Padre,
que lo planté para que permaneciera perpetuamente y die-
ra fruto a su tiempo. No se pudo secar esta plantaciéon
que lleva dentro de si la perenne fecundidad de la gracia es-
piritual. Asi, ‘Jests, lleno del Espiritu Santo, partié del
Jordan’» 77
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Evidentemente, nuestro autor esta hablando de Cristo en
cuanto hombre (plantatum in uterum wvirginis).

Destacamos las palabras subrayadas en el texto ya que por
primera vez encontramos en nuestro estudio la expresion gratia
spiritualis, y referida precisamente al Hijo de Dios en cuanto en-
carnado; esta gracia es, ademds, algo que lleva dentro (in se).

Es interesante observar algunos detalles de éste parrafo: en
primer lugar, el Obispo de Milan nos presenta a Cristo en cuanto
poseedor de esa perenne fgcundidad de gracia, como modelo a imi-
tar para quien desee ser santo'®. A fortiori el modelo es santo
también necesariamente. En segundo lugar, San Ambrosio estable-
ce aqui una estrecha relacion entre esa santidad y la gratia spiritua-
lis, ensefiandonos que para ser santos, tenemos que imitar a Nues-
tro Sefior Jesucristo precisamente en eso: en llevar dentro de
nosotros mismos la gracia. Por ultimo sefialamos que, nuestro
autor acude a un pasaje de las Sagradas Escrituras, el versiculo fi-
nal de la narracion del bautismo de Jests, de donde partio plenus
spiritu sancto, para remarcar la idea que acaba de mostrar: que lle-
vaba dentro de si esa perenne fecundidad de la gracia; en otras pa-
labras, para nuestro autor son expresiones equivalentes, como para
tantos Santos Padres®, estar «lleno del Espiritu Santo» y «lleno
de gracia».

Por otra parte, merece la pena detenerse un momento para
estudiar a qué se refiere méis concretamente nuestro autor con la
expresion in se, y para ello acudimos a algunos textos del corpus
ambrosianum donde al tratar de la gracia en el hombre en general
—recordemos que para San Ambrosio Cristo es perfectus homo—,
asienta este don sobrenatural de la gracia en el alma humana?®.

Recogiendo el hilo de nuestro discurso, subrayamos que,
efectivamente, para San Ambrosio, Cristo es, pues, Santo, también
en su humanidad. Muchas veces, al glosar Lc 1,352 nos ensefia
su doctrina al respecto.

En su Tratado sobre el tercer Evangelio®, al comentar el
pasaje de la presentaciéon de Jesds en el Templo?, el Obispo de
Milan escribe: ‘

«Todo vardén que abre el seno materno sera llamado
santo para el Sefior (Ex 13,12): estas palabras de la Ley
prometian el fruto de la Virgen verdaderamente santo,
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porque era sin tacha. Por lo demis, que El es el que la
Ley designa, lo manifiestan las mismas palabras repetidas

- por el angel: El nifio que nacerd de ti serd llamado santo,

Hijo de Dios (Lc 1,35). Pues ningin comercio humano ha
podido penetrar el misterio del seno virginal, sino que
una semilla sin tacha ha sido depositada en sus entrafias
inmaculadas, por el Espiritu Santo; efectivamente, el Unico
de entre los nacidos de mujer que es perfectamente santo
es el Sefior Jesis, que no padecié los contagios de la co-
rrupcién terrena por la novedad de su parto inmaculado
y fue apartado por su majestad celeste» 4.

Por cuatro veces en este pequefio parrafo, nuestro autor lla-

ma Santo a Nuestro Sefior Jesucristo; termina, ademas, diciendo

: 5 % ;
que su santidad es unica (solus... sanctus) entre todos los nacidos
de mujer, entre todos los hombres.

Siguiendo su comentario al Evangelio de San Lucas, nos en-

contramos con otro pasaje significativo; ahora glosa el texto del
testimonio de Pedro?. Reflexionando acerca de los motivos por
los que los judios confundian a Nuestro Sefior con otros persona-
jes "biblicos escribe:

«Sin embargo, podemos preguntarnos por qué la
multitud no veia en El mas que otro Elias, Jeremias o
Juan Bautista. Elias, tal vez, porque fue llevado al cielo;
pero Cristo no es Elias; uno es arrebatado al cielo, el otro
regresa; uno, he dicho, ha sido arrebatado, el otro no ha
creido una rapifia ser igual a Dios (Phil 2,6); uno es ven-
gado por las llamas que él invoca (I Reg 18,38), el otro
ha querido mejor sanar a sus perseguidores que perderlos.
Mas ¢por qué lo han creido Jeremias? Tal vez porque él
fue santificado en el seno de su madre. Pero El no es Je-
remias. Uno es santificado, el otro santifica; la santificacion
de uno ha comenzado con su cuerpo, el otro es el Santo
del Santo. ;Por qué, pues, el pueblo creia que era Juan?
¢No serd porque estando en el seno de su madre percibio
la presencia del Sefior? Pero El no es Juan: uno adoraba
estando en el seno, el otro era adorado; uno bautizaba
con' agua, Cristo en el Espiritu, uno predicaba la peniten-
cia, el otro perdonaba los pecados»?.



GRACIA Y CIENCIA DE CRISTO EN SAN AMBROSIO 279

Primeramente diremos que este texto, como el anterior, rela-
ciona la santidad de Cristo con su nacimiento inmaculado: esti ha-
blando de nuevo de Cristo-hombre?: la preposicion ex de ‘sanc-
tus ex sancto’ nos recuerda aquella otra que encontramos en el
anuncio de Gabriel a la Virgen Maria®: «quod nascetur ex te».

Jeremias es santificado? y su santificacién ha comenzado
con su cuerpo®. Nos advierte San Ambrosio que Cristo Nuestro
Sefior no es Jeremias, es decir, la santificacién del Salvador —siem-
pre en cuanto hombre— no puede comenzar por su cuerpo: El no
necesita ser santificado en su cuerpo, El es Santus ex sancto. Como
hemos visto, seglin nuestro autor la santificacién no hace relacién
al cuerpo sino al alma y, por medio de la gracia; por ello, no es
acertado confundir a Jeremias con Jesucristo. Ademas —y ésta es
otra diferencia notable—, Jeremias no puede santificar a otros,
Cristo si; Jeremias viene llamado a ser tan sblo un profeta mis:
Cristo nos trae la gracia. Estamos ya en otra dimension: el Anti-
guo Testamento cede paso al Nuevo. llle sanctificatur, Iste sancti-

ficat.

Terminamos este apartado estudiando otro texto ambrosiano
que hace de nuevo referencia a Lc 1,35: esta vez tomado del co-
mentario al salmo 45.

Alegorizando, el Obispo de Milin glosa el versiculo 5 del
salmo 453! y escribe que ese ‘santuario’ de Dios es el cuerpo de
Cristo:

«Aquel cuerpo que la Virgen concibi6, del que dijo
el angel Gabriel: ‘Y por esto el Hijo engendrado sera san-
to, serd llamado Hijo de Dios’ (Lc 1,35). Excelente taber-
naculo, que ningin pecado pudo obscurecer. Admirable
Templo de Dios y Aula celestial, libre de corrupcién, re-
sucitado al tercer dia por obra del mismo que parecia
muerto... la gracia de Dios nunca abandond su alma, sino
que permanecid inseparablemente unida & ella, pues se
mantuvo inmaculada de toda impureza y pecado. Por es-
to, el Hijo pudo decir al Padre: ‘No abandonards mi alma
en el infierno’ (Sal 15,10)»32.

De sumo interés resulta aqui el hecho de que por primera
vez nos encontremos, en un texto ambrosiano, un verbo preciso,
concreto, que trasluce y nos deja ver la mente del Obispo de Mi-
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lan acerca del cémo de la existencia de la gracia en el alma huma-
na: «in ea mansit». Nuestro autor emplea pues el verbo manere en
su forma de pretérito perfecto en este caso. Algunos de los senti-
dos mas usados por la tradicién cristiana de esta palabra son preci-
samente habitar en, residir, permenecer, etc. y precisando mas, los
Padres le dan sobre todo, un sentido espiritual: estar en estado de
gracia, con sentido de duracién y persistencia®.

«La gracia de Dios nunca abandoné su alma» (non reliquit
animam eius dei gratia): tenemos en esta frase un compendio de
lo que el Obispo de Mildn nos ha dicho hasta ahora en el presen-
te capitulo: Cristo en cuanto hombre (corpus illud quod virgo gene-
ravit) tiene la gracia; esa gracia adorna su alma; un alma humana
como la nuestra, correspondiente a un cuerpo, del que se separd
por la muerte y al que se volvié a unir al resucitar. Nos dice ade-
mas, que la gracia siempre ha estado residiendo en esa alma, esto
es, desde el primer momento de la Encarnacién.

Después de esta primera aproximacion al tema de la existen-
cia de la gracia de Nuestro Sefior Jesucristo, estamos ya en condi-
ciones de declarar que, segin San Ambrosio, y en base a algunas
afirmaciones suyas —no del todo explicitas, pero si lo suficiente-
mente claras— Jesucristo ha recibido la gracia del Espiritu Santo
(renatus est), gracia que habita, que reside en El (in se manet) de
forma semejante a como sucede con los demas hombres —ya en
El es perfectus homo—. Por ello se puede hablar de una societas vi-
tae spiritualis entre el Hijo del hombre y los que participan tam-
bién en ese don divino infundido en sus almas. Ademas, merced
a la gracia, Cristo es también santo en cuanto hombre. En resu-
men, el Obispo milanés sostiene que la naturaleza humana de
nuestro Salvador fue adornada con lo que nosotros llamamos gra-
cia habitual o santificante.

3. Un texto de «De Spiritu Sancto»

Una vez que hemos visto lo que nos dice el Obispo de Mi-
lan acerca de la existencia de la gracia habitual o santificante de
Nuestro Sefior Jesucristo, el siguiente paso que hemos de dar serd
investigar si' nuestro autor hace alguna mencién al grado de perfec-
cion con que posee ese don sobrenatural el Verbo encarnado. Sa-
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bemos que en el orden de la gracia divina, la naturaleza humana
de Cristo es la mas perfecta de todas, perfeccion entendida como
la posesién de la gracia con toda la intensidad posible, que exclu-
ye, por tanto, cualquier posibilidad de crecimiento o mejora.

Por tanto nos planteamos: ¢De alguna forma habla nuestro
autor acerca de esta plenitud de gracia en el alma de Jesucristo?
¢Llega a formular San Ambrosio de algin modo la imposibilidad
del aumento de ese don divino?.

El Obispo de Milin no afronta directamente el tema de la
gracia de Cristo en cuanto hombre —y por tanto tampoco la cues-
tion de la plenitud de esa gracia—, pero se pueden citar algunos
textos del corpus ambrosianum que hacen referencia indirecta, pero
clara, a dicha cuestién. Destaca por su nitidez una cita del capitulo
VII del libro I de su tratado acerca del Espiritu Santo. En este ca-
pitulo, que titula «Quia replet omnia spiritus»>>, San Ambrosio es-
ta aportando argumentos en favor de la divinidad del Espiritu
Santo.

Algunos pasajes de la Sagrada Escritura que hablan acerca de
que el Spiritus lo llena todo?, como el Padre y el Hijo —de
quienes supone incuestionable la divinidad—, le proporcionaran a
nuestro autor un camino mas para su propdsito. En el desarrollo
del argumento alude, tangencialmente, a la gracia de Cristo, con
las siguientes palabras:

«Pero Dios dice: ‘derramaré de mi Espiritu’ (Act
2,17; Joel 2,28 (3,1)). No dice «spiritums, sino «de spiritu».
En verdad nosotros no podemos acoger la plenitud del Es-
piritu Santo, sino que lo recibimos solamente tanto cuanto
nuestro arbitro haya repartido del suyo, ‘conforme a su
voluntad’ (Hebr 2,4). Pues asi como el Hijo de Dios no
reputé como botin codiciable ser igual a Dios, antes se
anonad6 a si mismo (cfr. Fi/ 2,6) de modo que nosotros
podamos acogerlo en nuestra alma, y se anonadé no para
vaciarse de su plenitud, sino para ser infundido en mi en
proporcién a mi capacidad, dado que yo no podria conte-
ner ‘su plenitud’ (Jn 1,16). (...). Igualmente también el Pa-
dre dice derramarse ‘de Spiritu’ Sancto (Act s,17; Joel 2,28
(3,1)) sobre toda carne. No lo derramé todo, pero lo que
derramé fue abundante para todos los hombres. Sobre no-
sotros pues ha sido derramado ‘«de Spiritu Sancto»’, mien-
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tras que sobre el Sefior Jests, cuando estaba en forma hu-
mana, el Espiritu permanecia, asi como estd escrito: ‘sobre
quien vieres descender el Espiritu y posarse sobre El, ése
es el que bautiza en el Espiritu Santo’ (/z 1,33). En rela-
i ) :
ciéon a nosotros es la generosidad del que da con medida
de su sobreabundancia, en El (en Cristo) permanece para
siempre la plenitud del Espiritu»?.

El Obispo de Mildn utiliza en este pasaje®® el término spiri-
tus en dos formas diversas, a las que da valores distintos:

a) en ablativo, precedido de la preposicion de: es como se
derrama el espiritu (de spiritu) en nosotros, es decir con medida
—cum modo*— en proporcién a nuestra capacidad. Justifica esta
primera acepcién en base a Joel 2,28 y Act 2,17, donde el Padre
habla de derramar ‘de spiritu’ sobre toda carne (en todos los hom-

bres);

b) en acusativo, sin preposicién (spiritum) o en nominativo
(spiritus). A esta segunda forma le da un valor de plenitud, y sélo
es aplicable al Verbo encarnado. En esta ocasion se apoya en Jn
1,33.

Por otra parte, como dird pocas lineas después® y como se-
fiala expresamente en otros pasajes de esta misma obra*!, usa el
término spiritus como sindénimo de la gracia espiritual 2.

Para subrayar aun mis lo afirmado, San Ambrosio ha hecho
antes una comparacion: nosotros no podemos recibir, como Cristo
hombre, la plenitud de la gracia del Espiritu Santo, asi como tam-
poco podiamos contener en nuestra alma la plenitud de la divini-
dad de Nuestro Sefior. Por ello el Verbo, sin vaciarse de su divini-
dad, se anonadd, se abaj6, se humillé a si mismo (‘semet ipsum
exinanivit’: Fil 2,6) al nivel de la humanidad y al nivel de mi ca-
pacidad: ut nos eum nostris animis percipere possimus... pro eo quod
capere possim infunderetur, ita etiam ‘de spiritu’ sancto pater... .

Es indudable que nuestro autor afirma aqui, que es en cuan-
to hombre (cum in forma esset hominis) como Cristo recibe el spi-
ritus, y en cuanto hombre, en El manebat. Ademais, afiade, manet
en plenitud, que significa la totalidad de la gracia, sin posibilidad
de aumento alguno, y, de una vez para siempre (in illo totius ma-
net in aeternum spiritus plenitudo).
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En definitiva, lo que el Obispo de Milan nos sefiala es que
solo Cristo recibié en toda plenitud el Espiritu Santo, la plenitud
de la gracia; y los demas hombres recibimos sélo una participa-

.7
cion*,

San Ambrosio termina este texto con las siguientes palabras:

«Derramd, pues, lo que juzgéd suficiente para noso-
tros, y lo que ha sido derramado no ha sido separado ni
dividido, sino que lo que tiene la unidad de la plenitud
es tal que ilumina la vista de nuestro corazén segin la po-
sibilidad de nuestra virtud. En una palabra, nosotros aco-
gemos tanto cuanto adquiere el progreso de nuestra alma.
Inseparable es pues la plenitud de la gracia espiritual pero
en nosotros es participada segun la capacidad de nuestra
naturaleza» %,

Subrayamos aqui dos detalles: en primer lugar se ve de nue-
vo que en la mente de San Ambrosio son equivalentes las expre-
siones «plenitudo sancti spiritus» y «plenitudo gratiae spiritualis» co-
mo ya hemos hecho notar*. En efecto, durante todo el discurso
anterior, el obispo de Milan nos ha venido hablando de la plenitud
del Espiritu que nosotros no somos capaces de acoger por la limi-
tacién de nuestra condicion, y ahora, al final del parrafo, cambia
la expresion y habla de la plenitud de la gracia espiritual, que en
sl misma es inseparable, que no se divide¥ —por ser la plenitud
del Espiritu Santo—, pero que pro nostrae facultate naturae, es par-
ticipada*® En segundo lugar queremos destacar el esfuerzo que
lleva a cabo nuestro autor a lo largo del texto que hemos ido es-
tudiando, para mostrarnos cémo los hombres —y por tanto inclu-
ye también a Nuestro Sefior Jesucristo— recibimos la gracia en
nuestras almas. Antes hemos visto ya que utiliza el verbo manere;
aqui de nuevo lo usa en dos ocasiones (manebat spiritus; manet in
aeternum) siguiendo a la Sagrada Escritura. Ademas ahora nos pre-
senta en el corto espacio de unas lineas, cuatro verbos mas que
son parecidos, casi iguales: capere (capere possumus; tantum capi-
mus quantum), accipere (tantum accipimus quantum); percipere (per-
cipere possimus) y sustinere (sustinere non possim)®.

Resumimos pues afirmando que segin este interesante texto
del corpus ambrosianum, la naturaleza humana de Nuestro Sefior
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Jesucristo fue adornada, por obra de la Santisima Trinidad, con la
plenitud de la gracia del Espiritu Santo.

4. La plenitud del Espiritu Santo en Jesucristo

No es, ni mucho menos, el texto presentado en el apartado
3 , . . 17
anterior, el Gnico en el que el Obispo de Mildn trata acerca de la
plenitud de gracia de Nuestro Sefior Jesucristo. Veremos ahora cé-
mo en diversas obras y a propésito de diferentes argumentos,
nuestro autor insiste en lo que hemos dicho hasta el presente.

El De Sacramentis, trata en seis homilias de la iniciacién cris-
tiana (bautismo, confirmacién y eucaristia) que el Obispo de Mildn
predicaba a los nedfitos de su dibcesis®. He aqui un parrafo de
aquellas instrucciones:

«Bajé Cristo, baj6é también el Espiritu Santo. ¢Por
qué bajé primero Cristo y luego el Espiritu Santo, cuando
resulta que, segin el rito habitual del Bautismo, primero
se consagra la fuente y luego desciende alli el bautizado?
(...) Sin embargo, Cristo descendié antes, y después vino
el Espiritu Santo. ¢Por qué razén? Para que no pareciera
que el Sefior Jesucristo tenia necesidad de recibir el miste-
rio de la santificacidn, sino para que El mismo obrara la
santificacién, y también el Espiritu Santo»S.

Con gran claridad y sencillez nuestro autor afirma que Nues-
tro Sefior Jesucristo no tenia necesidad de la santificacion que ocu-
rre en el Bautismo (non quasi ipse egere dominus lesus sanctificatio-
nis mysterio videretur); por eso —interpreta— descendié al Jordan
primero Cristo y luego el Espiritu Santo, para que ni por asomo
pareciera que el Verbo Encarnado carecia de la gracia del Espiri-
tu’2, De hecho, hemos visto que segin San Ambrosio, fue en la
Encarnaciéon donde Nuestro Sefior Jesucristo fue ungido en pleni-
tud, por la gracia del Espiritu Santo, en su naturaleza humana.

El pasaje de Jesis en medio de los doctoress® dard opor-
tunidad al Obispo de Mildn para hablar una vez mas de la ple-
nitud de gracia de Nuestro Sefior. Escribe en el comentario a San
Lucas:
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«Y cuando lleg a la edad de doce afios’ (Lc 2,42)
... No sin motivo, olvidindose de sus padres segun la car-
ne, el que aiin en su carne mortal estaba lleno de la sabidu-
ria de Dios y de su gracia, al cabo de tres dias fue encon-
trado en el templo...».

Es quizi esta una de las afirmaciones més categoricas, acerca
de la plenitud de la gracia y de la ciencia de Cristo en cuanto
hombre, del corpus ambrosianum: «secundum carnem wutique... im-
plebatur». Resulta légico el comentario del Obispo de Milén, ya
que estd glosando Lc 2,42; sin embargo poco mas adelante del tex-
to evangelico llegamos a un punto importante: la exégesis ambro-
siana del controvertido pasaje de Lc 2,51 («Jests crecia en sabiduria
y edad y gracia ante Dios y ante los hombres»). Como es sabido
este es uno de los textos escrituristicos clsicos que utilizaban los
arrianos para negar la divinidad del Hijo%; San Ambrosio era un
batallador incansable en su lucha contra el arrianismo?, luego, es
légico que haya prestado atencién especial al tema; sin embargo,
nos encontramos que, en todo el corpus ambrosianum, sélo en dos
ocasiones cita este versiculo¥, y en ambas pone el punto de mira
en el crecimiento de la sabiduria, de la ciencia humana de Nuestro
sefior Jesucristo —cuestion que estudiaremos en su momento— de-
jando de lado el progreso en gracia que insinta el evangelio®.

Este hecho que en principio parece desconcertante, tiene
—una vez mas— una explicacién satisfactoria y congruente si aten-
demos a las controversias doctrinales y teoldgicas con que tuvo
que enfrentarse el Obispo de Mildn: la gracia de Cristo en cuanto
hombre no era un tema que se encontrara entonces en primer pla-
no de la palestra teoldgica: sobrevendrd luego como consecuencia
del error de Nestorio y, sobre todo, de Teodoro de Mopsuestia,
y encontrard la respuesta adecuada con los Concilios de Efeso,
Calcedonia y II y III de Constantinopla®®, que afrontarin decisi-
vamente las consecuencias (comsectaria) de las dos naturalezas de
Cristo: dos voluntades o quereres naturales, dos operaciones natu-
rales, dos ciencias, etc.®. Se puede decir que el gran debate teolo-
gico sobre Cristo, iniciado en el siglo IV quedar4 concluido defini-
tivamente con San Miximo el Confesor (580-662)¢' y en el 681
en el Concilio Constantinopolitano III.

Volviendo al hilo de la cuestién sobre la plenitud de gracia
de Cristo en las diversas obras del Obispo de Miln, nos encontra-
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mos ante una cita del comentario al Salmo 18¢% es particular-
mente interesante porque hace referencia a Jn 1,169,

En la vigésima homilia, glosando el versiculo 159 del sal-
mo®, nos invita el Obispo de Milin a que nos llenemos de la
caridad de Cristo (ut plenum caritatis suae...), como se llenaron Da-
vid, Zacarias, San Pablo, los corintios®:

«El santo se ofrece cada dia, cada dia se hace eviden-
te, y no aparece vacio. Pues no estd vacio el que recibe de
su plenitud (cfr. Jn 1,16). No estaba vacio David, que dijo
‘repletum est gaudium os nostrum’ (Sal 125,2), porque el
gozo es fruto del Espiritu Santo (cfr. Gal 5,22). Y asi co-
mo de la plenitud del Verbo todos hemos recibido, como
dijo Juan (cfr. Jn 1,16), asi también el Espiritu Santo de
su plenitud llené toda la tierra. No estaba vacio Zacarias,
que lleno del Espiritu Santo anunciaba la venida del Sefior
Jests (cfr. Lc 1,67). No estaba vacio Pablo que evangeliza-
ba abundantemente y por tanto ‘repletus erat’, y que por
los efesios fue recibido en oblacién y sacrificio de fragante
y suave olor (cfr. Ef 5,2). No estaban vacios los corintios
en los que abunda la gracia de Dios, segin testimonio del
mismo ap6stol (cfr. 1 Cor 1,7)»¢.

Vemos en este parrafo cémo San Ambrosio entiende, en el
mismo sentido que interpretarin luego Padres y teoldgos, esas pa-
labras del mas joven de los apéstoles: Todos los justos reciben,
participan de la gracia de quien la tiene en plenitud (et de plenitu-
dine eius nos omnes accepimus), sea antes de la venida de Cristo,
en el Antiguo Testamento cuando imperaba la ley de Moisés (Da-
vid, Zacarias), sea en el régimen de la nueva ley, la ley de la gra-
cia y de la caridad, del Nuevo Testamento.

Cabe sefialar, sin embargo, que aqui no queda claro si el
Obispo de Mildn se refiere a Cristo en cuanto Dios o en cuanto
hombre: el hecho de que cite en dos ocasiones el versiculo 16 del
capitulo I de San Juan nos inclina a pensar que habla del Verbo
Encarnado, ya que necesariamente nuestro autor tendrd presentes
los versiculos anteriores: «y el Verbo se hizo carne y habitd entre
nosotros, y hemos visto su gloria, gloria como de Unigénito del Pa-
dre, lleno de gracia y de verdad» (vv. 14-15), que son, si cabe, los
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pasajes escrituristicos mds claros y universalmente reconocidos

acerca de la asuncién de la naturaleza humana por la Persona divi-
na del Verbo?.

No obstante, por otra parte da la impresion de que San Am-
brosio alude también a la divinidad de Nuestro Sefior Jesucristo,
al plantear la comparacién con el Espiritu Santo, que también lle-
né de su plenitud todo el orbe. (ita etiam spiritus sanctus de pleni-
tudine sua replevit orbe terrarum); en el caso de la tercera Persona
de la Trinidad Beatisima, que no se encarnd, esa plenitudo hace re-
ferencia necesariamente a la plenitud de la divinidad. Ademas, el
hecho de usar aqui el término verbum (de plenitudine verbi) para
designar a Cristo, aunque no sea definitivo induce a pensar en la
naturaleza divina de nuestro Salvador.

Sea como fuere, de todas formas subyace la 1dea de la gracia
de Cristo y la plenitud de la misma.

Bastante mas claras son, en cambio, otras citas de varias
obras exegéticas de nuestro autor. Una la encontramos en la Apo-
logia David altera®® donde el Obispo de Mildn estd buscando un
significado alegdrico al pasaje del pecado de David con Betsabé; en
concreto, al analizar la etimologia del nombre de la esposa de
Urias escribe:

«Betsabé significa ‘Hija del Sabado’, ‘hija plena’ y tam-
bién ‘pozo del juramento’. ¢(Qué cosa mas clara que la hija
del Sabado es la carne de Cristo, puesto que Dios envid a
su Hijo nacido de una mujer, nacido bajo la ley? Al mismo
tiempo ella es ‘hija plena’ porque en la pasion de la carne
de Cristo se realiza la plenitud o porgue en ella esti la pleni-
tud del Espiritu Santo. Pues Cristo, lleno del Espiritu Santo
regresé del Jordan (cfr. Lc 4,1). También es llamada ‘pozo
del juramento’. Y justamente es llamada ‘pozo’ porque de su
vientre correran rios de agua viva. Asumiendo pues para st
la carne humana, el Dios-Verbo hizo legitima esta unién.
Tal misterio ha sido preflgurado en las bodas descritas en
el Cantar de los Cantares, a través de las cuales la Iglesia se
desposa con Ciristo y el espiritu con la carne. Por ello corria
alrededor del Dios-Verbo y lo buscaba por todos lados: por-
que estaba herida, porque estaba desnuda, porque era una
adultera en todos los otros, aunque inmaculada en Cristo: la
misera carne buscaba al Redentor»®.
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De nuevo nos encontramos la idea de que el Espiritu Santo,
con su accidén santificadora, colma la naturaleza humana de Nues-
tro Sefior Jesucristo: en ella estd la plenitud (quia plena Spiritu
Sancto). En este pasaje, nuestro autor sin duda habla de Cristo en
cuanto hombre, y también sin duda, sugiere a través de esta pecu-
liar interpretacién etimolégica del nombre de Betsabé”, que la
carne de Cristo, esa carne que el Verbo divino ha asumido y con
la cual se ha desposado, es inmaculada, llena de gracia.

De mucho interés resulta también, en este punto, estudiar la
otra acepcién que nos ofrece el Obispo de Milan: puteus iuramen-
ti, porque flumina de ventre eius fluent aquae vivae ;Qué es esta
agua viva de que habla aqui nuestro autor? Nos lo responde en
un pasaje paralelo tomado del libro I del De Spiritu Santo, en que
esta tratando acerca del Pariclito en cuanto que es fons vitae, co-
mo lo es el Padre y lo es el Hijo:

«Apud te, inquit, fons vitae’ (Sal 35,10)... En esta ci-
ta, sea que se entienda al Padre o al Hijo, en todo caso
nosotros entendemos no la fuente de esta agua, que ha si-
do creada, sino la fuente de la gracia divina, esto es, del Es-
piritu Santo: es El el ‘agua viva’. Por tal motivo, dice el
Sefior: ‘si conocieras el don de Dios y quien es el que te
dice dame de beber, tu le habrias pedido y El te habria
dado agua viva’ (Jn 4,10). De esta agua tuvo sed el alma
de David, de las aguas de esta fuente tiene deseo el ciervo
(cfr. Sal 41, 2-3), que no tiene sed del veneno de las ser-
pientes. El agua viva es la gracia espiritual porque purifica
el interior del alma y lava todo pecado del alma y limpia
todo error de ‘pensamientos ocultos’»7”!.

Con toda nitidez nos encontramos en estos pasajes del corpus
ambrosianum la triple identificacién de la gracia, el agua viva y el
Espiritu Santo:

- divinae illius gratiae, hoc est spiritus sancti.

- ipse est emim aqua viva.

- viva est enim aqua gratia spiritalis.

Es la misma gracia de la que el Hijo de Dios hecho hombre
esta lleno, pleno, colmado; es el agua viva que promete a la sama-
ritana y es la misma que corre, que fluye en forma de rios impe-
tuosos, de su vientre, de su naturaleza humana asumida, a toda la
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Iglesia, a todos los que tienen sed de ella. Por eso, la humanidad
herida, desnuda y addltera buscaba incansablemente a su Redentor
Cristo Jests, circundando, dando giros en derredor suyo’.

Para terminar este apartado, estudiaremos un texto mas to-
mado esta vez del De Patriarchis donde el Obispo de Milin co-
menta ampliamente dos capitulos del Pentateuco’ que contienen
las bendiciones de Jacob a sus descendientes y la de Moisés a las
tribus de Israel. Este comentario estd lleno de alusiones mesianicas,
por ejemplo la que recogemos de la glosa de la bendicién de

«Llevara su veste, dice (Jacob), en vino’. Buena ves-
te es la carne de Cristo que cubri6 los pecados de todos,
que escondid los errores de todos; buena veste que a to-
dos revistié con el habito de la alegria. Lavé esta veste en
el vino, ya que, mientras era bautizado en el Jordan, el
Espiritu Santo descendié en forma de paloma y se posd
sobre El (cfr. Jn 1,28.32). Esto significa que en El habito la
plenitud indivisa del Espiritu Santo que nunca lo abandong.
De ahi que el evangelista diga que ‘Jesus regresé del Jor-
dan lleno del Espiritu Santo’ (Lc 4,1). Jests, pues, lavd su
veste no para lavar su propia inmundicia pues no habia
tal, sino la nuestra. Finalmente (Jacob) afiadi6: ‘en el jugo
de la uva su manto’, esto es, con la pasién de su cuerpo
a los pueblos, con su sangre. Los pueblos son el manto
del Verbo, como esta escrito: ‘Por mi vida, dice Yahvé,
que te revestiras de ellos como de ornamento’ (Is 49,18)
y en otro lugar: ‘Los mudas como un vestido y se cam-
bian’ (Sa/ 101,17). Con su propia sangre purific, no sus
pecados que no existian, sino los delitos cometidos por
nosotros. Y con razén Jacob hablé de ‘uva’, porque como
uva pendié del madero. El es la vid, El es la uva: vid ad-
herida al madero, uva porque de su costado abierto por
la lanza del soldado sali6 agua y sangre. Asi pues Juan di-
jo que ‘brotd sangre y agua de el’ (Jn 19,34), agua por el
lavado, sangre por el rescate. Con el agua nos lavd, con
la sangre nos redimid»74.

Este precioso texto ambrosiano repara una vez mds en esa
plenitud del Espiritu Santo que mansit en Nuestro Sefior Jesucris-
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to. Es de observar en esta ocasién que San Ambrosio nos quiere
explicar mas: no se contenta con citar de nuevo los textos de la
Sagrada Escritura sino que procura profundizar en ese ‘permane-
cer’ del Espiritu en Cristo hombre, por eso escribe: «Quo significa-
tur quod...», utilizando una manera nueva de decir: (in eo fuerit nec
recesserit) en El estuvo, en El habito, en El fue esa plenitud indivi-
sible, y nunca lo dej6, nunca se apartd, nunca hubo retroceso ni
accion de alejamiento.

Destaquemos de paso el fuerte sabor soteriologico del pasaje,
amén de lo repetitivo de la afirmacién de la impecabilidad de Cris-
to —tema que abordaremos mas adelante— y el atinado manejo
del Antiguo Testamento asi como su exégesis a la luz del Nuevo.

5. Imposibilidad de crecimiento

Tomamos ocasiéon del comentario de San Ambrosio al verso
del Cantar de los Cantares «Unguentum exinanitum est nomen
tuum»"> que aparece en el libro I del De Spiritu Sancto para pre-
guntar, por otra via, al Obispo de Milan sobre la plenitud de la
gracia de Cristo vy la imposibilidad de su crecimiento. En efecto,
en este pasaje, nuestro autor, tomando ocasion de la Sagrada Escri-
tura, compara el nombre de Cristo a un ungiiento perfumado: Un
unguentum inclusum, recluido por siglos en un vaso cerrado que
era el pueblo judio, que con el advenimiento de Cristo se derra-
mara y difundird por todos los pueblose.

Nos encontramos ahora con que la efusion de la gracia de
Cristo en los hombres es, en la doctrina alegdrica ambrosiana,
equivalente a la efusion de su nombre”.

«La efusion de este nombre significa, pues, un genero-
so y abundante derramarse de las gracias y los bienes ce-
lestiales; puesto que todo lo derramado proviene de Aquél
que sobreabunda» 8.

Y no es de extrafiar esta singular identificacién, ya que poco
antes, el Obispo de Milan habia escrito:



GRACIA Y CIENCIA DE CRISTO EN SAN AMBROSIO 291

«Lo que se derrama (lo que se infunde), no puede ser
algo comin de las creaturas, sino que es algo peculiar de
la divinidad»7°. :

Y concluye diciendo que ese nombre de Cristo indentificado
con la gracia en cuanto derramada en las naciones, no conoce
aumento, pues posee la plenitud:

«Ciertamente, después de haber iluminado todo el
mundo con su venida, sin duda extendié a toda creatura
su divino nombre, nombre no repleto por ariadidura alguna
—ya que la ‘plenitud’ desconoce el aumento— sino que llena
lo vacio, en cuanto que es ‘admirable su nombre en toda
la tierra’ (Sal 8,2)»%.

Varias aclaraciones merecen estos interesantes pasajes del cor-
pus ambrosianum. Para empezar diremos que esa gracia que se
vierte sobre los hombres, en la frase ambrosiana cum craturis non
posse esse comune, indica simplemente que no es de la esencia de
la naturaleza humana el poseer la gracia, sino que es algo que esta
sobre ella, es sobre-natural en el mas estricto sentido de la palabra;
el Obispo de Milan dice simplemente que es speciale divinitatis®;
es algo divino, no humano: procede de Dios.

Afadimos, pues, a la concepcién ambrosiana de la gracia un
nuevo elemento o mejor dicho una nueva forma de decir. Puesto
que lo que Cristo ha derramado es el Espiritu, o bien la gracia
del Espiritu, y puesto que, por otro lado, lo derramado es su mis-
mo nombre, nos encontramos ya con una cuadruple ecuacién de
identidad: la gracia se identifica con el Espiritu Santo, con el agua
viva y con el mismo nombre de Cristo en cuanto effusum en los
hombres. Y todo esto —que en el fondo es una sola cosa speciale
divinitatis— lo posee el Hijo de Dios en plenitud, en su naturaleza
humana, sin posibilidad ya de ninguna ariadidura o aumento (acce-
sione vel augmento) empleando términos usados por San Am-
brosio®.

Cabe también sefialar el aspecto soteriologico contenido en
el pensamiento del Obispo de Milin, aspecto que encontramos
siempre presente cuando estd tratando de Cristo-Hombre, ya que,
ante todo, la Encarnaciéon fue para salvarnos, para redimirnos®.
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En el tltimo parrafo transcrito, nuestro autor nos hace ver
que con su exinanitio, Cristo lo ha iluminado todo con su adveni-
miento llenando de su gracia a todos los hombres que estibamos
vacios de ella (replens vacua), y asi, los hombres participamos tam-
bién de su plenitud. El da la vida a todos los que estin en la
muerte, salva a los que estin perdidos; ya sea aquéllos que estaban
preparados para la salvacion por el ‘pedagogo’ que era la ley (el
perfume del Antiguo Testamento) o aquéllos otros que estaban
temporalmente excluidos®: Cristo pudo llenar a todos los hom-
bres porque El era la plenitud®.

Ademas de estos textos sacados del De Spiritu Sancto, hemos
localizado, en otras obras, pequefias alusiones, dichas de pasada,
acerca del no-progreso en gracia y virtud de Cristo.

En el comentario al tercer Evangelio, a proposito de la para-
bola del grano de mostaza® escribe:

«Y no desprecies este grano de mostaza; es cierto
que es el mas pequefio de todos los granos, pero, cuando
crece, llega a ser la mayor de todas las plantas. Si este gra-
no de mostaza es Cristo, (Como puede ser Cristo el me-
nor o estar sujeto a crecimiento? Realmente por naturaleza
no puede crecer, pero lo hace segun apariencia»?.

Y en el De Fide, al glosar los pasos evangélicos ‘et dilexisti
eos, sicut et me dilexisti’® y ‘Estote perfecti, sicut et pater meus,
qui in caelis est, perfectus est’® afiade:

«El (Cristo) ‘es perfecto’ (Lc 6,36) segun la plenitud de
su majestad, en cambio nosotros somos ‘perfectos’ de acuerdo
al progreso de la virtud que vamos consiguiendo; de igual
forma, el Hijo es amado por el Padre en cuanto que la
plenitud de la caridad permanece siempre en El, en cambio
nosotros nos vamos mereciendo el amor de Dios en propor-
cion al progreso de nuestra virtud»*°.

Y una mas en su Epistola 46 escrita a Sabino:

«3Acaso (Cristo) pudo de alguna forma ser acrecentado
o disminuido? ;Qué perdi6 Aquél de quien es propio no
ser menos en nada? No tenia belleza ni encanto, pero te-
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nia la plenitud de la divinidad. Estaba considerado el alu-
mo, y sin embargo no carecia del poder de Dios»°.

Es clara la doctrina de nuestro autor en estos tres pasajes.
Nosotros progresamos en gracia y en virtud, nosotros merecemos:
nos autem perfecti secundum virtutem accedentis profectum; in nobis
caritatem Dei virtutis emeretur profectus; en cambio, Jesucristo per-
fectus est: El —semper manentis plenitudinem caritatis— no pudo ni
disminuir ni aumentar, pues tenia la plenitud que no puede ser
menguada (minui) ni acrecentada (augeri), y si acaso ante nuestros
ojos estaba sujeto a crecimiento, eran meras apariencias (per spe-
clem) pues non per naturam excrescit.

Presentamos un texto del De Patriarchis —el Gnico que he-
mos encontrado contrario a nuestra tesis—, donde nuestro autor
afirma que Cristo crecia en gracia. En esta obra, San Ambrosio se
propone demostrar que los textos veterotestamentarios que contie-
nen las bendiciones de Jacob a sus descendientes y la de Moisés
a las tribus de Israel®2, se refieren integramente, por virtud profé-
tica, a la venida de Cristo®. Este es el texto que comenta la
bendicién de Jacob a su hijo José: '

«Por qué motivo el padre (Jacob) se extendié mas
en las bendiciones a José que con todos los otros hijos si-
no porque veia prefigurado en él los misterios de Cristo?
Pues bendiciendo més bien al que era esperado (Cristo)
que al que era visto (José) dijo: ‘José, hijo mio, destinado
a ser mas grande’. ¢Quién sino Cristo es destinado a ser
mas grande, cuya gracia aumenta siempre y cuya gloria no
tiene fin en su proceder? Acerca de El también dijo Juan:
‘Es necesario que El crezca y yo disminuya’ (Jn 3,30),
porque en su nombre, perfecto y saludable, la gracia se ha
acumulado y sobreabundado en este mundo. ‘Hijo mio,
destinado a ser més grande’: precisamente porque sus her-
manos lo veian crecer empezaron a enviarlo. Jos¢, empe-
ro, es una figura, y fue objeto de envidia de parte de
aquéllos a quienes mas amaba. Por eso decia: ‘No he sido
enviado sino a las ovejas perdidas de la casa de Israel’ (Mt
15,24). Y ellos decian: ‘no sabemos de donde es’ (Jn 9,29). El
los curaba y ellos lo negaban»*.
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No parece dificil explicar este pasaje que aparentemente va
contra todo lo que el Obispo de Mildn nos ha ido diciendo en
el resto de los textos estudiados. Primeramente nos parece oportu-
no insistir en lo lejos que estd de los propdsitos ambrosianos ha-
blar directamente del tema de la gracia creada de Cristo y de su
plenitud y no-crecimiento; esto explica, en parte lo que escribe en
esta obra (De Patriarchis), pues sus objetivos son otros, como he-
mos Visto.

Pero quizi lo mas significativo para aclarar este aparente des-
liz ambrosiano es atender a la exégesis del pasaje. Claramente San
Ambrosio, en atencidon al paso veterotestamentario que comenta
—Filius ampliandus meus Ioseph (Gen 49,22)— al sobreponer la figu-
ra de Cristo en la de José, se ve obligado a decir que asi como
José estaba «destinado a ser mis grande»,. en el caso de Cristo
ocurria lo mismo%, y para subrayarlo recurre a las palabras del
Bautista (J» 3,30) donde encuentra el apoyo necesario en un texto
del Nuevo Testamento: «illum oportet crescere». Nuestro autor,
pues, cede, en aras del sentido espiritual .

Por dltimo, cabe afiadir, que no estd claro que al escribir
«cuius gratia semper augetur», San Ambrosio tuviera presente todo
lo que anteriormente” habia escrito acerca de la plenitud de la
gracia del Verbo Encarndo; ni estd claro tampoco que en este pa-
saje el Obispo de Milin esté hablando de la gracia en el mismo
sentido que lo hace en los otros textos que hemos estudiado, prin-
cipalmente en el De Spiritu Sancto: no esta de mas recordar que
ésta es una obra dogmitica —de las pocas que escribio—, escrita
con un fin dogmdtico muy concreto, y en la que por tanto pon-
dria especial atencién en cada palabra y cada afirmacion; en cam-
bio el De Patriarchis es una de las muchas obras exegéticas, en las
que en ocasiones se permite claros excesos®.

Terminamos pues, reafirmando que pese a esta ultima cita
del corpus ambrosianum, se puede concluir®, que segin San Am-
brosio, Cristo tuvo desde el primer instante de su concepcidén en
el seno virginal de Maria, la plenitud de una gracia que nunca cre-
ci6 o aumentd, ni podia de hecho crecer o aumentar, pues era
—es— plenitud en el sentido mas estricto del término.
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II. LA EXISTENCIA DE LA CIENCIA HUMANA DE CRISTO

Cristo tiene dos naturalezas, una divina y otra humana, uni-
das en la Persona del Verbo: en cuanto Dios posee la ciencia divi-
na; en cuanto hombre, posee también toda la ciencia de que es ca-
paz la inteligencia humana —porque Cristo es perfectus homo—,
bien por adquirirla con sus fuerzas naturales, bien por recibirla so-
brenaturalmente de Dios.

La ciencia humana de Cristo es consecuencia de la verdad de
la Encarnacién. El Hijo de Dios asumié una naturaleza humana
integra y perfecta, es decir, con un alma no sélo sensitiva sino tam-
bién racional, conditio sine qua non para poseer una ciencia creada,
como la nuestra. Es decir, Cristo conocia con su inteligencia hu-
mana, ademés de conocer, en cuanto Dios, por el intelecto divino.

Después de tratar de la gracia de Cristo y de su plenitud, va-
mos ahora a investigar qué dice San Ambrosio sobre la ciencia hu-
mana de Cristo, y en particular sobre la plenitud de esa ciencia.

Para nuestro autor, scientia, en un sentido amplio abarca to-
do conocimiento; es el ejercicio de la inteligencia!®, movido por
el deseo natural del hombre de conocer la verdad .

A. La ciencia adquirida o experimental de Cristo

La existencia en Jesucristo de una ciencia adquirida tiene en
los escritos de la Revelacién divina un fundamento muy fuerte.
Tal es el que constituyen las preguntas de Cristo acerca de diver-
sas cosas'®?, su admiracién!® y su progreso en sabiduria, no sélo
ante Dios, sino también ante los hombres!%. Todas estas cosas,
aunque no arguyan de una manera necesaria la existencia de la
ciencia adquirida en Jesucristo, se entienden mucho mejor a través
de ella que de otra manera. Pues, en caso de no darse aquella cien-
cia, la vida de Cristo estaria mezclada de ficcién y de algo que se
parece mis a comedia, cosas ambas que no estdn en conformidad
con el Ser que es la Verdad por esencia.

El De Incarnationis Dominicae Sacramento, significa un paso
notable en la exposicién del misterio de Cristo'®. De hecho, el
capitulo 7 de esta obra es citado con frecuencia como auctoritas
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por muchos teblogos!® sobre todo a partir de que el mismo San-
to Tomas de Aquino lo cita textualmente!?.

Por ello, veamos a continuacién los fragmentos mas impor-
tantes de dicho capitulo, donde se contiene la ensefianza de la exis-
tencia en Cristo de una ciencia humana adquirida.

El contexto préximo de estos pasajes es sencillo: previamente
nuestro autor demuestra con claridad, oponiéndose a los apolina-
ristas, que Cristo asumi6 realmente un alma humana, y que por
tanto tiene una naturaleza completa como la nuestra, y que ade-
mas El es impecable!®. A partir de estas verdades, nuestro autor
deduce unas consecuencias interesantes: en Cristo hay una inteli-
gencia humana distinta de la divina, y por tanto una ciencia hu-
mana sujeta a un progreso real:

«Yo..., Dios antes de la Encarnacién, Dios encarna-
do, asumi la perfeccién de la naturaleza humana, Tomé
una inteligencia de hombre (Suscepi sensum hominis)... con
esta inteligencia de hombre ‘progresé’, como esta escrito:
‘Y Jests crecia en sabiduria, en edad y en gracia delante
de Dios y de los hombres” (Lc 21, 52)»1%.

Cabe destacar aqui que nuestro autor utiliza el término sen-
sus con el significado de ‘facultad de pensar, inteligencia, razén o
comprension’, segiin es frecuente en los escritos eclesiasticos de su
época'®, Pero sobre todo, llama la atencién la originalidad de
San Ambrosio en la interpretacién de Lc 2,51, ya que, como he-
mos dicho, este texto escrituristico, usado repetidamente por los
arrianos para demostrar que el Logos es una creatura!!! era expli-
cado por algunos Padres'? no en el sentido de un real progreso
en clencia —pues para ellos en Cristo sélo habia una sabiduria, la
divina del Logos— sino como una progresiva manifestacién de la
perfecta ciencia divina, ante los hombres!3.

Una vez que San Ambrosio ha establecido que Cristo asu-
mi6 esa inteligencia humana, y que gracias a ella, Nuestro Sefior
crecia en sabiduria el Obispo de Milin lo demuestra planteando
un dilema: o se admite en Cristo una sabiduria humana, distinta
de la divina, y por tanto sujeta a un progreso real, o se admite
un devenir de la sabiduria divina:
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«¢Coémo habria podido progresar la sabiduria de
Dios? Presta atencion al orden de las palabras. Crecié en
edad y en sabiduria, pero en la humana. Se dice primero
‘en edad’, para que creas que se habla de El en cuanto
hombre; pues la edad no se refiere a la divinidad, sino al
cuerpo. Luego, si crecia en edad humana; crecia también
en sabiduria humana. La sabiduria crece por medio de la
inteligencia... ¢Cual inteligencia progresaba? Si la humana,
entonces debemos admitir que ésta ha sido asumida; si la
divina, entonces debemos admitir que es mudable en cuan-
to que progresa, pues lo que progresa, evidentemente se
cambia en mejor. Pero lo que es divino no cambia; por
lo tanto, lo que cambiaba tampoco era divino; luego, la
inteligencia que cambiaba era la humana. Por lo tanto
(Cristo) asumi6 una inteligencia humana‘4,

Nuestro autor aprovecha pues, su exégesis del controvertido
texto lucano para desvelar, por un camino mas, el error apolinaris-
ta ya que, en el caso de interpretar el proficiebat sapientia de la
Escritura como un progreso de la sabiduria humana del Salvador,
entonces necesariamente hay que admitir que Cristo asumié verda-
deramente un alma humana, con su correspondiente inteligencia
humana verdadera, que realiza las correspondientes operaciones na-
turales como pensar, comprender, y también progresar, crecer (pro-
ficere): si humanus, ergo et ipse susceptus est. En cambio, si no acep-
tan esta hipdtesis, el Obispo de Milan les hace ver que entonces
no queda méis camino que caer en la negacién de la inmutabilidad
divina: si divinus, ergo mutabilis per profectum. Realmente los colo-
ca entre la espada y la pared. Por ello, no dudard nuestro autor
en concluir taxativamente: sensum ergo suscepit humanum.

Sin embargo, el doctor milanés no sélo se apoya en la fuerza
de los argumentos, sino que, sobre todo, para reafirmar lo que ha
dicho recurre a una variada gama de citas escrituristicas que testifi-
can lo que ha afirmado!®.

En primer lugar recurre al mismo Evangelio de San Lucas,
pocos versiculos atrs, donde dice que «El Nifio crecia y se fortale-
cia lleno de sabiduria'¢ destacando que a propésito usé el autor
sagrado la palabra ‘Nifio’ (Puer), para que nos diéramos cuenta de
que hablaba de Cristo en cuanto hombre (ut sciamus quia secun-
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dum hominem loguebatur), ya que ‘Nifio’ es un nombre que indica
la edad, algo humano y no divino como ya dijo anteriormente.
Ademas de la palabra ‘Nifio’, destaca también especialmente la ex-
presién ‘se fortalecia’ (confortabatur), y demuestra, apoyindose en
san Pablo!V, que esto no se puede predicar de la sabiduria divina
de Cristo, ya que el poder de Dios no puede fortalecerse, ni Dios
puede progresar, ni pueden colmarse las profundidades de su sabi-
duria, ni la plenitud de la divinidad, puesto que El mismo subié
al cielo para colmarlo todo.

Por tanto, concluira una vez mais que la sabiduria que va
progresando, no es la divina, sino la humana: la nuestra —dice—,
la que es semejante a la nuestra puesto que Cristo es verdadero
hombre: Quae igitur implebatur’, erat non dei, sed nostra sapientia.

Por ultimo, acudird al Antiguo Testamento, trayendo a cola-
cion unas palabras del capitulo 8 del profeta Isalas, relativas al
tiempo en que el Nifio era incapaz de conocer —con su inteligen-
cia humana— a sus padres:

«¢A qué inteligencia se referia Isaias cuando dijo que
‘antes de que el Nifio conozca al padre o a la madre, to-
maré las riquezas de Damasco y el botin de Samaria’ (Is
8,4)? Pues a la sabiduria de Dios no se escapan las cosas
futuras y ocultas; pero los nifios, carentes aun de conoci-
mientos por su humana ignorancia, desconocen aquello
que aun no han aprendido» 18,

En este fragmento vemos que el Obispo de Milin opone la
sapientia a la imprudentia'®; esta falta de conocimiento o igno-
rancia que predica aqui nuestro autor de Jesus Nifio, se refiere, al
igual que su edad, Gnicamente a su condicién de hombre, por eso
la califica con el adjetivo ‘humana’ (per humanam imprudentiam);
exclusivamente referida a su ciencia adquirida o experimental se
puede decir del Dios hecho hombre que ignorat, que es expers ag-
nitionis '°.

Se puede concluir pues que el Obispo de Milan afirma clara
y atinadamente una distincién importante con referencia a la natu-
raleza humana de Cristo: Nuestro Sefior asumié, al tomar para si
un averdadera alma humana, una inteligencia creada (sensum susce-
pit humanum) distinta de la divina, y que con ella iba conociendo
como cualquier otro hombre: paulatinamente, progresando paso a
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paso en esos conocimientos adquiridos (sensus igitur proficiabat hu-
manus).

B. Indicios en el «corpus ambrosianum» de la existencia de
otros modos de conocimientos en Cristo

Leyendo detenidamente algunos fragmentos de San Ambro-
sio, da la impresiéon que, nuestro autor, ademis de afirmar positi-
vamente la existencia en Cristo de ese conocimiento adquirido o
experimental que hemos estudiado, parece intuir algunas otras for-
mas de conocimiento referidas a la naturaleza humana de Nuestro
Sefior. Esto, pues, serd nuestro inmediato objetivo de investiga-
cién.

1. La «sabiduria de Dios» en Jesucristo

Los problemas de interpretacién que plantean dos pasajes de
las Sagradas Escrituras, el primero Mt 24,36 acerca de la ignorancia
de Nuestro Sefior Jesucristo del dia y la hora del juicio final, y
el segundo Lc 2,52 acerca del progreso en sabiduria de Jesus nifio,
son los que llevarin a nuestro autor a profundizar en el tema de
la ciencia de Cristo. De la solucién que nos ofrece, parece intuirse
que San Ambrosio abre un camino a los tedlogos posteriores: la
existencia en Cristo de una ciencia que posee en su naturaleza hu-
mana, pero no por su naturaleza humana, sino por la divina (in
natura bhumana, sed non ex natura bhumana).

Estudiemos algunos textos donde trata del tema. Primera-
mente en el libro V del De Fide, el Obispo de Milan no se atreve
a predicar de Cristo ignorancia alguna, ni sobre el dia del juicio
ni sobre ningin otro tema, tal como lo hacen otros autores basa-
dos en Lc 2,52, a los que llama freti (confiados en si mismos, segu-
ros de lo que dicen)!?’; en cambio él se autodenomina timi-
dior'22, En todo caso San Ambrosio dice que Nuestro Sefior
habla asi por su sabiduria y no por su ignorancia, puesto que a
nosotros nos aprovecha mas ignorar el dia del juicio que conocer-
lo, ya que ello nos impulsa en la lucha contra el pecado'?. Ade-
mas, se apoya en la Sagrada Escritura: «Non es vestrum scire tempo-
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ra et annos» (Act 1,7), y comenta: «Non es vestrum dixit, non
meum... vestrum ergo dixit, non meum»1?*. Por tanto, nuestro
autor reconoce, en esta obra, tan sblo una ignorancia aparente,
econdémica'?, en vistas de nuestro bien.

En cambio, en el De Incarnatione Dominicae sacramento, es-
crito después del De Fide, con ocasién del paso lucano citado
(2,52), nuestro autor llega a admitir en Cristo, como hemos visto,
un real progreso en su ciencia humana; y por tanto una ignoran-
cia previal?®, La interpretacién a esta aparente incongruencia estri-
ba en que en el primer caso, San Ambrosio estd hablando no de
la ciencia adquirida, sino de otro modo de conocer, sobre el que
no osa pronunciarse'? la ciencia que teblogos posteriores bautiza-
ran con el nombre de infusa1®,

Existen, ademas, en el corpus ambrosianum algunos otros tex-
tos que parecen dar pie a pensar que nuestro autor intuy$ real-
mente la existencia en Jesucristo de ese otro modo de conocer que
llamamos ciencia infusa.

Por ejemplo, en el tratado sobre el Evangelio de San Lucas,
con ocasién del suceso del nifio perdido y hallado en el templo
(Lc 2, 41-52), habla de que Jesds nifio, en cuanto hombre estaba
lleno de la sabiduria de Dios!?: al matizar secundum carnem, San
Ambrosio parece descartar que la sapientia dei se refiera inicamen-
te a la ciencia divina, sino que podria interpretarse referida a una
sabiduria que Dios comunica a Jesis en cuanto hombre: ¢La cien-
cia infusa? Esta interpretacién puede venir confirmada por lo que
afiade casi a continuacién:

«Lo que (en Cristo) sobrepasa la naturaleza, la edad,
la costumbre, no ha de ser atribuido a las facultades hu-
manas, sino referido a las energias divinas» 1%,

El conocer el dia y la hora del juicio, y otros muchos miste-
rios, no puede ser atribuido a la ciencia adquirida natural de Cris-
to, puesto que la sobrepasan (estin supra naturam) y las ensefian-
zas que un nifio de doce afios impartia a los Doctores de la Ley,
estaban supra aetatem et consuetudinem; luego, Cristo conocia en
su naturaleza humana esas cosas por infusion divina: divinis potes-
tatibus.
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En la glosa al salmo 39, el Obispo de Milan nos presenta a
Noé como figura del Cristo esperado, en quien se dard la plenitud
de la sabiduria, una nueva sabiduria tal que nunca ningin ojo vié
ni oido oyd, una sabiduria tal que nos desvelard misterios del todo
desconocidos para nosotros .

2. Conocimiento directo de la Divinidad

En el libro II del De Officiis ministrorum, después de hacer
un somero repaso, en diversos filésofos precristianos, acerca de la
esencia de la felicidad (vita beata), San Ambrosio, siguiendo
fielmente a la Sagrada Escritura, nos expone cristalinamente en
qué consiste, segin él, la verdadera bienaventuranza: en el conoci-
miento y la fruicién de Dios:

«En cambio, la Escritura divina puso la vida eterna
en el conocimiento de la divinidad y en el premio de las
buenas obras... En efecto, acerca de esa ciencia dijo el Se-
fior Jesus: ‘Esta es la vida eterna: que te conozcan a Ti,
el tnico Dios verdadero, y a Jesucristo a quien Tt has en-
viado’ (Jn 17,3) ...» 1%

Como ya hemos visto, para San Ambrosio, ciencia es conoci-
miento. Aqui vemos que también con referencia al conocimiento
de Dios que origina su contemplacién (in cognitione divinitatis)
nuestro autor habla de una scientia: la ciencia de visién, la ciencia
beata, que llamardn posteriormente los estudiosos de la ciencia sa-
grada.

La doctrina que afirma que Cristo hombre poseia la visién
beatifica desde el primer momenio de su concepcion, ciertamente
no se encuentra explicitamente revelada en la Sagrada Escritura,
sin embargo son numerosos los textos, especialmente en el cuarto
Evangelio, que, junto con otros de las epistolas de San Pablo, han
sido el fundamento de esta doctrina .

A partir de estos textos, los teblogos argumentan diciendo
que las cosas que Cristo predicaba en cuanto hombre las conocia
en cuanto hombre, puesto que las palabras proceden del conoci-
miento intelectual humano, lo contrario supone como cierta la te-
sis del Obispo de Laodicea, Apolinar: el Verbo hacia las veces del
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alma racional de Cristo. El Verbo encarnado nos ha dado a cono-
cer las cosas que vié junto al Padre, en su seno antes de la Encar-
nacién. Por tanto, y por eso también dice «que he oido» 5 ya
que propiamente no pertenece a su sabiduria en cuanto Dios, sino
en cuanto hombre.

Entre los primeros Padres, el tema no se plantea directamen-
te, por no ser una cuestién debatida, pero con el transcurso del
tiempo y al paso de las sucesivas controversias cristoldgicas, se va
profundizando en el estudio del conocimiento humano del Verbo
Encarnado: especialmente a partir del Apolinarismo —contra el
que nuestro autor combate decididamente, como hemos visto— y
del monofisismo. Distinguen ya la ciencia humana de la divina.

Veamos ahora si a partir de los comentarios ambrosianos a
algunos de los pasajes citados de la Sagrada Escritura, situados en
el contexto de la lucha doctrinal contra el arrianismo, y contra
—precisamente— el Obispo de Laodicea y sus seguldores, podemos
encontrar algin indicio o algunas referencias —a pesar, insistimos,
de que es prematuro para su época— de la doctrina de la existen-
cia de la ciencia de visién en Cristo, punto de reflexién en autores
posteriores.

En el capitulo tercero del libro III del De Fide ad Gratia-
num, que nuestro autor titula: «Cum Deum scriptura dicit sine
adiectione Patris aut filii, interdum filium designari», argumentando
siempre acerca de la igualdad de naturaleza entre el Padre y el Hi-
jo, el Obispo de Milan hace ver a su interlocutor que el Hijo
—incluso una vez realizada la Encarnacién— permanece siempre
junto al Padre, en la gloria eterna:

«El Hijo, estando en la tierra, no estd sin el Padre, ;Y
piensas que el Padre pueda estar en el cielo sin el Hijo?. El
Hijo existe en la carne —al decir ‘existe en la carne’ o ‘es-
ta en la tierra’, me refiero a la época del Fvangelio, pues
‘ahora ya no conocemos a Cristo segin la carne’ (2 Cor
5,16)— luego, el Hijo existe en la carne, y no estd solo, se-
gun lo que estd escrito: ‘no estoy solo porque el Padre es-
ta conmigo’ (Jn 16,32), ¢y juzgas que el Padre puede estar
solo en la gloriad 1,

Lo importante de esta cita para nuestro estudio, es la confe-
sion implicita que hace nuestro autor de la situacién del Hijo ya
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encarnado (in carne, secundum evangelii tempora, o mas sucinta-
mente lo dicho: in terris), que a la vez sigue estando junto al Pa-
dre en la bienaventuranza eterna, expresado por una locucién fre-
cuentemente usada por los Padres para designar el cielo: in
luce'. El doctor milanés acude aqui, a una de las citas joanesas
(Jn 16,21) mas clasicas y claras sobre el tema, ya que el Verbo En-

carnado afirma explicitamente su continua permanencia junto al
Padre 38,

Apoyandose de nuevo en el cuarto Evangelio, San Ambrosio
escribe en su tratado sobre el Espiritu Santo!.

«Y asi también la Sabiduria dice de si haber salido
‘de la boca del Altisimo’ (Eccl 24,5), no en el sentido de
que esté fuera del Padre, sino junto al Padre, porque ‘el
Verbo estaba junto a Dios’ (Jn 1,1), y no sdlo junto al Pa-
dre sino también en el Padre, pues dice: “Yo estoy en el
Padre y el Padre en mi’ (Jn 14,10). Y cuando sale del Pa-
dre, no se aleja de un lugar y no se separa como un cuerpo
de otro cuerpo... Asi también el Espiritu Santo...» .

Si entendemos aqui este ‘salir del Padre’ (cum de patre exit)
que San Ambrosio predica de la Sabiduria, referido al misterio de
la Encarnacién, tenemos de nuevo que nuestro autor estd afirman-
do que el Hijo, al venir al mundo en carne mortal, a la vez se
queda en la gloria, junto al Padre. Sefialamos que esta interpreta-
cion no resulta extrafia a la doctrina ambrosiana, ya que en bas-
tantes lugares del corpus ambrosianum aparecen ideas similares .

Por Gltimo, presentamos un texto, de gran nitidez, tomado
de la Expositio in Lucam, libro X, situado en el contexto de la Re-
surrecién del Sefior; a propdsito de la aparicién a Maria Magdale-
na y del intento de ésta de tocar su cuerpo glorioso, Cristo predi-
ce su ascensién a los cielos; nuestro autor escribe:

«No me toques; todavia no he subido al Padre. Pe-
ro ve a mis hermanos y diles: subo a mi Padre y vuestro
Padre, a mi Dios y a vuestro Dios’ (Jn 20,17). ¢Cémo se
explica eso de que no habias subido todavia, Sefior Jesus?
¢De qué clase era esa ausencia tuya, cuando entregaste tu
espiritu en las manos del Padre? ¢Cémo podias estar au-
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sente T, que estds siempre en el Padre y con el Padre?...
porque ¢Cémo vas a poder subir a un lugar donde siem-
pre estdsd» 142,

Esta cuadruple interrogacién que nuestro autor se hace, nos
revela claramente que en su mente no cabia que Nuestro Sefior,
también en cuanto hombre (domine lesu), al encarnarse no se hu-
biera quedado a la vez y siempre (semper, lo reitera tres veces en
pocas lineas) cum patre, gozando de la visién beatifica eternamente:
en ese lugar (ubigque) donde hemos visto que estd y permanece: iz
luce, in regno'. Y subrayamos que se refiere a Cristo también
en cuanto hombre, puesto que si no ¢a qué viene esa referencia
a la muerte del Sefior?. gui in manus patris commendaveras spiri-
tum. Como hemos visto varias veces, San Ambrosio distingue cla-
ramente, frente a patripasianos arrianos, y apolinaristas, las dos na-
turalezas de Cristo, y siempre, todo lo mudable, lo que pueda
inferir imperfeccién o desdoro lo refiere a su naturaleza humana:
asi el sufrimiento, la muerte, etc. !4,

Podemos, pues, resumir este apartado diciendo que a pesar
de lo extemporaneo que resulta, en boca en un Padre del siglo IV,
la doctrina de la ciencia de visién beatifica y de la ciencia infusa
del alma de Cristo, seglin los textos presentados, resulta factible
sugerir que en San Ambrosio de Mildn se encuentran indicios, y
algunos de ellos bastante explicitos, acerca de esas cuestiones. El
Hijo, estando in terris estd a la vez in luce, gozando —en cuanto
hombre (in carne)— de la compafifa y de la contemplacién de
Dios Padre (ciencia de visién); el Nifio Jesis conoce, por cierta
ciencia infundida sobrenaturalmente en su alma, cosas que estan
(supra naturam) por encima de las facultades de su naturaleza hu-
mana (ciencia infusa).

3. La perfeccion de la ciencia de Jesucristo (La inmunidad de
toda ignorancia)

a) Enfoque de la cuestion

Al tratar de la ciencia infusa de Cristo, tocamos tangencial-
mente el tema de la posible ignorancia de Nuestro Sefior Jesucris-
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to —en concreto respecto al tiempo en que habria de acaecer el
dia del juicio final (Mt 24,36)— ignorancia que se daria en cuanto
a su humanidad. Profundicemos ahora en esta cuestiéon puesto que
si encontramos en las ensefianzas de nuestro autor la doctrina de
la inmunidad de toda ignorancia en Jesucristo, podra concluirse la
plenitud y perfeccion de su ciencia humana; perfeccién entendida
en el mismo sentido en que la estudiamos a propésito de la gracia.

Como hemos dicho, la tesis contraria —una real ignorancia
de Cristo— es uno de los argumentos tipicos esgrimidos por los
arrianos. Tres siglos mas tarde, el error fue renovado por los ag-
noetas, secta de origen monofisita, surgida en el siglo VI con oca-
sién de los errores de Temistio, didcono alejandrino. Atribuian a
la naturaleza humana de Cristo la ignorancia de ciertas cosas crea-
das, en particular del dia del Juicio, y decian que Cristo habia te-
nido necesidad de aprender estas cosas!®.

La Tradicion interpreté siempre de modo muy distinto al de
los agnoetas, el pasaje de Mt 24, 36 y su paralelo Mc 13, 32. Esta
herejia fue condenada por el Concilio de Letrin del afio 649% y
por el Tercer Concilio Constantinopolitano'¥. El Magisterio ha
confirmado la interpretacién de los Santos Padres: en concreto san
Gregorio 1 148.

b) Interpretacion ambrosiana de Mt 24,36

Para empezar, sefialemos que en la primera obra —el De Fide
ad Gratianum— donde nuestro autor afronta el tema'® inicia su
discurso sefialando que la frase nec filius'® es un afiadido sacrile-
go a las Sagradas Escrituras hecho en interés de la herejia arria-
na®l. Sin embargo, haciendo caso omiso de esa posible irregulari-
dad, afronta el texto suponiendo que, en efecto, el nec filius conste
en la divina escritura y, como hemos visto, demuestra que en todo
caso se trataria de una ignorancia «econémica» y no de un real ig-
norar el dia y la hora.

Mis tarde, con el florecer del error del Obispo de Laodicea,
en su lucha contra el apolinarismo, San Ambrosio introduce en su
doctrina la distincién en Cristo de la ciencia divina y la ciencia
humana, fundamentindose y, a la vez, haciendo su original inter-
pretacion de Lc 2, 52.
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Contando con este nuevo elemento doctrinal, el Obispo de
Milan vuelve a afrontar'2 una vez més el pasaje del capitulo 24
de Mateo, esta vez en el libro VIII de su Expositio in Lucam. El
contexto de la cita es el siguiente: Jesucristo estd hablando a los
apostoles de las cosas que acaecerin en los Gltimos tiempos; enton-
ces ellos le preguntan cuindo ocurrirdn esas cosas y cudl serd el
signo de su venida y de la consumacién del mundo®. El Sefior
no les responde explicitamente, dejindolos por tanto en la igno-
rancia al respecto; sin embargo —dice San Ambrosio—, para no
entristecerlos por no haber contestado a sus inquisiciones, fue por
lo que afiadi6: ‘Nadie sabe nada en lo tocante a aquel dia y a
aquella hora, ni los angeles del cielo ni siguiera el Hijo’', y a
continuacién escribe:

«Estd muy bien haber usado aqui la palabra Hijo,
sin precision, pues el mismo Hijo del hombre es el Hijo
de Dios, para que comprendamos mejor que lo dicho se
refiere al Hijo en cuanto Hijo del hombre ya que el fin del
mundo 7o lo conoce segin su naturaleza humana, sino gra-
cias a su condicion divina. No es, pues, algo herético afir-
mar que aqui se trata del Hijo de Dios. Porque ¢qué pue-
de haber ocultado un Padre tan bueno a su hijo, al que
ha entregado todas las cosas? (lo 3,35). ¢Cémo no le va
a haber dado el conocimiento de cuindo acaecerd el fin
del mundo Aquél que le confib el poder de juzgar? (ibid.,
5,22). Ahora bien, la razén por la que no quiere decir
cuando sucederd esto la pone en otro lugar: No os toca
a vosotros conocer los tiempos ni los momentos que el
Padre ha fijado en virtud de su poder (Act 1,7). (...) si El
sabe las sefiales que tendra el juicio futuro no cabe duda
que conoce también el tiempo de su realizacion» 1%.

Un estudio comparativo de lo que aqui dice nuestro autor
con el texto de San Gregorio Magno que hemos citado, nos deja
ver con nitidez que San Ambrosio, ciertamente se adelanté en la
refutacion de la herejia agnoeta. El Papa utiliza pricticamente las
mismas palabras al explicar que Cristo no conocia por su naturale-
za humana el dia y la hora del juicio: non ex natura humanitatis
novit, el Obispo de Milan dice non per naturam hominis. Cristo
—afiade San Gregrorio— tiene esa ciencia por el poder de su divi-
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nidad: per deitatis suae potentiam novit. El Sumo Pontifice explica
que, sin embargo, por ser Cristo el Unigénito encarnado, cierta-
mente se puede afirmar que Jesis sabe en su naturaleza humana
el dia y la hora del juicio: in natura quidem humanitatis novit; San
Ambrosio asegura que Cristo en cuanto hombre (ut magis dictum
secundum filium hominis aestimemus), qui signa novit futuri iudicii,
conoce también el tiempo de su realizacidn: utique novit et finem,
en virtud de la unidad de persona, que en este pasaje es claramen-
te afirmada: est enim idem filius hominis filius dei.

Ademés nuestro autor vuelve a reafirmar en esta obra lo que
ya habia dicho en el De Fide: la ignorancia de que habla el texto
sagrado es aparente, simplemente se trata de un no querer decir
cuando ocurrirdn tales sucesos (cita aqui también el texto de Act
1,7), ya que en realidad Cristo si lo sabe en su humanidad aunque
no lo sepa por su humanidad. Por tanto, no se puede hablar en
absoluto de ignorancia real’: su ciencia humana es plena, per-
fecta 7,

III. CONCLUSIONES

1. San Ambrosio, Obispo de Milan desde el afio 374 hasta
su muerte en el 397, vive y escribe en una época teologica inme-
diatamente anterior a San Agustin y a la controversia pelagiana.
Sus homilias y sus obras escritas tienen un caracter preponderante-
mente antiarrino y antiapolinarista. Por tanto, su doctrina acerca
de la gracia (De gratia) se halla atn poco desarrollada. Otro tanto
ocurre, logicamente, al tratar de la misma referida a Nuestro Se-
fior Jesucristo, en cuanto hombre y en virtud de su unién hiposta-
tica. v

Sin embargo, del estudio de sus obras, principalmente de las
dogmaticas, y mas en particular de su tratado De Spiritu Sancto,
es posible extraer algunos elementos que nos aproximan al concep-
to ambrosiano de lo que nosotros llamamos gracia habitual o gra-
cia santificante.

En primer lugar, nuestro autor no distingue entre el Don in-
creado (El Espiritu Santo) y los demas dones creados de orden so-
brenatural (por ejemplo, la gracia): habla indistintamente tanto de
plenitudo Spiritus Sancti, como de Plenitudo gratiae; para él estas
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expresiones son sinénimas. En ocasiones menciona la gratia spiri-
tualis, otras veces simplemente usa el término spiritus y, finalmen-
te también se refiere al Spiritus Sanctus. Para referirse a la gracia,
hace frecuentemente uso de la alegoria del agua viva: tanto el espi-
ritu Santo como la gracia son esa agua viva: «Ipse (Spiritus Sanc-
tus) est eim aqua viva ... vita est enim aqua gratiae spiritalis». Sa-
bemos que, por atribucién, se dice que el Espiritu Santo es el
principio de la gracia. Esto, en nuestro autor, estd implicito.

Por otro lado, para San Ambrosio, la gracia es un don, un
regalo (bonum datum) divino, estrictamente sobrenatural —speciale
divinitatis—, afirma que Dios otorga al hombre, e infunde en su
alma donde reside o permanece (manet). El alma humana es, pues,
capaz de acoger o sustentar (accipere, percipere, sustinere) este don
que le es concedido.

2. Cristo, en cuanto hombre, posee la gracia —in se manet,
afirma repetidamente nuestro autor, siguiendo a la Sagrada Escritu-
ra—: Ja ha recibido en su naturaleza humana creada. En su lucha
contra el error de Apolinar, San Ambrosio demuestra ampliamente
que Jesucristo es perfectus homo, y que, por tanto, tiene una verda-
dera alma humana. En esta alma es donde el Spiritus requievit: Je-
sucristo tenia la gracia, como la podemos tener nosotros, y merced
a ella, es también santo en cuanto a su humanidad.

3. Parece, ademis, que San Ambrosio ensefia que Jesucristo
recibi6 esa gracia en plenitud, en el grado méximo posible para una
naturaleza creada. Con frecuencia insiste en la plenitudo gratiae spi-
ritalis de Nuestro Sefior. Al referirse a los demas hombres, escribe
que recibimos la gracia con medida (cum modo); también lo expre-
sa diciendo que en nosotros ha sido derramado ‘de spiritu’, en cam-
bio, Cristo recibe, Spiritum’. El Espiritu, la plenitud del Espiritu
Santo: in illo totius manet Spiritus plenitudo, de forma que no cabe
ya ninguna posibilidad de afiadidura o aumento: sine accessione vel
augmentu. Por otro lado, es frecuente que San Ambrosio acuda a
Jn 1,14-16 «...plenum gratiae et veritatis...de plenitudine eius nos om-
nes accepimus, et gratia pro gratia»). Llama la atencién, en cambio
que otro paso joaneo, clisico del tema —Jn 3,34: «..non enim ad
mensuran dat Spiritum»—, no es utilizado jamas por nuestro autor.
Cabe también subrayar que el pasaje Lc 2,52 no es objeto de estu-
dio por parte del Obispo de Mildn, en ninguna de sus obras,
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referido al progreso en gracia que sugiere el texto, segin la doctri-
na arriana.

Al tratar del Bautismo del Sefior, el inicio de la vida publica
de Cristo, San Ambrosio habla de una segunda uncién. Existiria,
por tanto, las posibilidad de plantearse un aumento de gracia en
Cristo en ese momento. Sin embargo, en los pasajes en cuestion,
nuestro autor siempre destaca la significacién soterioldgica de esta
segunda uncion: recibe la gracia del Espiritu Santo no para si, sino
pro nobis, ut paupertatem condicionis humanae rigaret. Se trata en
este caso de lo que podria llamarse una uncién meramente econé-
mica. No parece, pues, l6gico deducir, a partir de ahi, un aumento
en la gracia de Nuestro Sefior.

4. A partir de la neta y bien fundamentada afirmacién de la
existencia de una verdadera alma humana en Nuestro sefior Jesu-
cristo, San Ambrosio deduce otro atributo de la naturaleza huma-
na de Aquel: En Cristo hay una inteligencia humana (sensus homi-
nis), y, por tanto, una ciencia humana, distinta de la divina.

Esta ciencia humana del Hijo de Dios hecho carne esta suje-
ta a un verdadero desarrollo (profectus sapientiae). Acierta nuestro
autor con su original interpretacién del controvertido pasaje Lc
2,52, referido al progreso en sabidurfa de Jests Nifio (ergo si profi-
ciebat aetate hominis proficiebat sapientiae hominis). Santo Tomas
de Aquino se apoya en el Obispo de Milin al hablar de la existen-
cia en Cristo de lo que luego se denominard la ciencia adquirida
o experimental del Verbo Encarnado, en el decir teoldgico.

A pesar de sostener en Cristo este real progreso en su sabi-
duria humana, San Ambrosio no llega a aceptar en El ignorancia
alguna. Esta aparente contradiccidén parece resolverse, en el corpus
ambrosianum con los siguientes elementos:

a) Al hablar, por ejemplo, de la ignorancia del dia y de la
hora del juicio (Cfr. Mt 24,36; Mc 13,32), cuestién en la que erra-
ron primero los arrianos y posteriormente los agnoetas, nuestro
autor, como lo hacen otros Padres, no interpreta esos pasajes en
el sentido de una verdadera ignorancia, pues ésta es tan sblo apa-
rente (ignorantia oeconomica), segun se aprecia en el mismo texto
sagrado: «non est vestrum scire tempora et annos...»; esta y otras
verdades las conoceria Cristo «non per naturam hominis» —puesto
que su ciencia humana estd sujeta a un real progreso como en to-
dos los hombres—, sino a través de otro tipo de conocimientos
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que, sin embargo, posee en su naturaleza humana (secundum filium
hominis, afirma en la Expositio in Lucam): parece que se estaria en-
tonces refiriendo —no lo llega a decir: malo enim alta timere quam
sapere— a lo que, mas tarde recibiria el nombre de ciencia de vi-
sién beatifica o a la ciencia infusa, donada sobrenaturalmente por
Dios a su inteligencia humana. Asi lo han interpretado algunos
tedlogos y asi parece deducirse también del estudio de un conjunto
de citas del corpus ambrosium. Pero, a decir verdad, nuestro autor
s6lo tuvo cierto atisbo de lo que mis tarde constituiria patrimonio
comun de la doctrina catdlica sobre la ciencia de visién e infusa
de Cristo, como atributos de su naturaleza humana, y en virtud
de su unién hipostitica con el Verbo de Dios.

¢) Por Gltimo, se puede también sefialar la no-ignorancia de
la humanidad del Salvador, y la sugerencia de la existencia en El
de lo que muchos siglos después los teblogos denominaron como
la ciencia beata y la ciencia infusa, a través del frecuente recurso
al comentario del Col 2,32 («in quo —Christus— sunt omnes the-
sauri sapientiae et scientiae absconditi») que encontramos en los es-
critos 'y homilias del docto y santo Obispo de Milan.
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lestes’» (Fid IV, 134; CSEL 78, 204).

Cfr. A. BLAISE, Dictionnaire Latin-Francais des Auteurs Chrétiens, Turnhout
1954, p. 853, in woce: «vita spir.: la vie de I’Ame (aussi bien sur la terre
qu'au ciel)».

Cfr. F.H. DUDDEN, o.c., II, p. 593, que dice expresamente que segiin San
Ambrosio «As our Lord is truly God, so He is also ‘perfectly’” Man» y cita
Epi 46,5 (PL 16,1196-1197), Epi 48,5 (PL 16,1153) y Luc IV, 45 (CCL 14,
122) para demostrarlo.

Se refiere a los macedonianos y pneumatémacos: Cfr. C. MORESCHINI,
Opera Omnia di Sant’Ambrogio. XVI Lo Spirito Santo, Milano 1978, pp.
32-38.

Cfr. Spi 11, 65; CSEL 79, 177-178.

Atinadamente STENTRUP cita este texto ambrosiano como uno de sus argu-
menta ex fontibus revelationis para demostrar su tesis LXXIX («Plane cer-
tum est, humanam Christi naturam sanctificatam per gratiam unionis
hypostaticae, praeterea dono gratiae habitualis ornatam fuisse»). Este tedlo-
go comenta el texto citado diciendo que «esto significa evidentemente que
una cosa es ‘nacer’ del Espiritu Santo y otra ‘renacer’ del mismo. Aquello
es peculiar de Cristo y esto, comin con los deméis hombres... renacer es
la gracia habitual. Por tanto, se ha de entender que segin la mente de San
Ambrosio, la gracia habitual fue comunicada a la naturaleza humana de
Cristo» (F.A. STENTRUP, Praelectiones Dogmaticae de Verbo Incarnato, 1,
Oeniponte 1882, p. 124).
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22.

23.
24,
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30.

Cfr. M.G. MARA, Ambrosio de Milin, Ambrosiaster y Nicetas, en QUASTEN,
., Patrologia, 11I, ed. BAC, Madrid 1981, pp. 176-177; L.F. P1zZZOLATO, La
«explanatio psalmorum XlI». Studio Letterario sull’esegesi di sant’Ambrogio,
Milano 1965.

«Serd como arbol plantado a la vera del arroyo, que a su tiempo da su fru-
to, cuyas hojas no semarchitan. Cuanto emprenda, tendri buen suceso». En
la exégesis ambrosiana este irbol es el Mesias, Cristo Jests.

Cfr. Ps 1,35; CSEL 64,31.

Uno de los significados més usados por los autores cristianos de la palabra
beatus es precisamente ‘Santo’: Cfr. A. BLAISE, o.c., p. 112, in voce, donde
ademds se hace una precisacién interesante: «saint en ce monde».

Cfr. A. PIOLANTI, Dio nel Mondo e nell’nomo, Roma 1959. En la p. 544
advierte que en terminologfa patristica, por ejemplo, la pérdida y la recupe-
racién del estado de gracia se indican diciendo que se «pierde» o se «recupe-
ra» el Espiritu Santo. Cita entre otros a nuestro autor: Paze I, 8 (CSEL
73,123).

En el libro VI del Exameron apunta: «Utrum igitur secundum corpus an
secundum animam iustificatio tibi conferri videatur, quaeso respondeas. Sed
dubitare non potes, cum iustitia, unde iustificatio derivata est, mentis uti-
que, non corporis sit» (Exa VI, 46-47; CSEL 32-1, 237-238): «Te pido pues
que me digas si te parece que la justificacién es concedida segin el cuerpo
o segin el alma. Pero no puede dudar, pues la justicia, de donde se deriva
la justificacién, es propia del alma y no del cuerpo».

«Et respondens angelus dixit ei: Spiritus Sanctus superveniet in te, et virtus

+ altissimi obumbravit tibi. Ideoque et quod nascetur ex te sanctum vocabitur

Filius Dei».

El Tratado sobre el Evangelio de San Lucas es la tnica obra ambrosiana
que comenta un texto neotestamentario y una de las pocas en que la exége-
sis procura seguir de forma sistemitica el texto biblico. Cfr. M.G. MARA,
o.c., p. 190.

Le 2,22-40.

Cfr. Luc 11, 56; CCL 14,55.

Lc 9,18-26.

Cfr. Luc VI, 96; CCL 14,208.

Hacemos notar que una constante en el Obispo de Milin, que le sirve co-
mo punto de referencia, cuando quiere hacer hincapié en la naturaleza hu-
mana de Cristo, es recurrir a Fil 2,6ss. («Christus Iesus, cum in forma Dei
esset, non rapinam arbitratus est esse se aequalem Deo, sed semetipsum exi-
nanivit, formam servi accipiens, in similitudinem hominum factus et habitu
inventus ut homo»).

Lc 1,35.

La edicidén critica de la Expositio Evangelii secundum Lucam de M.
ADRIAEN (CCL XIV), nos remite en este punto a Jer 1,5: «Antes de que
te formara en el vientre te conoci, antes de que tu salieses del sano mater-
no te consagré y te designé para profeta de pueblos»; cfr. p. 208, aparato
critico, ad locum.

Esa «santificacién» de Jeremias de la que habla el texto sagrado no se refie-
re propiamente a una santificacién por medio de la gracia santificante, sino
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31.

32.

33.

34,

35.
36.

37.
38.

mis bien a una «consagracién» que se verifica ya en el seno materno, orien-
tada hacia el ministerio profético.

«Un rio con sus brazos alegra la ciudad de Dios, el santuario donde mora
el Altisimon.

Cfr. Ps 45,13; CSEL 64,38. Un cédice de la Basilica Ambrosiana (s.XII) po-
ne relinguit por relignit (Cfr. M. PETSCHENIG, CSEL 64, aparato critico,
ad locum).

Cfr. A. BLAISE, o.c, p. 512, in woce: ver los sindnimos usados en sentido
espiritual; por ejemplo: «I’habitation de Dieu en nous, ... demeurer avec le
Christ et avoir le Christ en soi, ... &tre en état de grice, ...». Concretamen-
te, citado San Ambrosio aqui, a propésito de un pasaje del De Isaac vel ani-
ma (Isa 78; CSEL 32-1, 697).

Para hacernos ver que la gracia habita en Cristo desde el primer momento
de la Encarnacién San Ambrosio nos ha citado previamente Lc¢ 1,35.
Cfr. CSEL 79,50ss.

Cita por ejemplo: Sap 1,7 (el spiritus llena el orbs terrarum); Is 44,3 (llena
a todas las generaciones); Jer 23,24 (llena el cielo y la tierra); Le 1,35 (des-
cendié sobre la Virgen Marfa y la hizo llena de gracia); Act 4,31 (llena a
los apéstoles); 2 Cor 1,22 (llena nuestros corazones); etc.

Cfr. Spi I, 92-93; CSEL 79,54-55.

Ya en el siglo V, poco después de la muerte de nuestro autor, utiliz este
texto San Fulgencio de Ruspe, para contestar a un discipulo suyo (Ferran-
dus) que le habia planteado varias cuestiones acerca del alma humana de
Nuestro Sefior Jesucristo (cfr. Epi. XIV ad Ferrandus, 25-27; CCL
91,416-418, de donde entresacamos las siguientes lineas: «cum et maiores
nostri in nobis mensuram huius largitatis accipiant, in Christo auntem pleni-
tudem manere sancti Spiritus fateantur. Beatus namque Ambrosius in libro
primo de Spiritu Sancto, inter alia sic ait: (...) ostendens ergo nos sanctus
Ambrosius non plenitudinem sed de plenitudine spiritus accipere, ut osten-
deret Christum omnem plenitudinem Spiritus accepise»). Esta cita ambrosiana
es también utilizada y comentada por PETAVIO en el liber XI («Qui est de
animae Christi propriis ornamentis»), caput VI («De gratia Christi»), para-
graphus 6 («Plenitudem gratiae, et Spiritus Sanctus quomodo habuit Chris-
tus»): Cfr. o.c, De Incarnatione. No sin redundancia afirma este teblogo
que la gracia y la santidad de Nuestro Sefior Jesucristo es plena y totalmen-
te carente de medida y limite, esto es, inmensa e infinita: «<Hanc ergo ple-
nam et mensurae ac modi prorsus expertem, hoc est immensam, et infini-
tam» y afiade que Cristo la recibié en s/ mismo (en cuanto hombre) y por
s{ mismo (en cuanto Dios): «dedit sibi, et a seipso Christus acccepit». Para
demostrarlo recurre primeramente a San Agustin y a continuacién a nues-
tro autor: «Ambrosius quoque illam gratiae plenitudem, ac Spiritus Sancti
in Christo ex toto profusi largitate praeclare in primo libro de Spiritu Sanc-
to, capite septimo explicat his verbis», y seguidamente cita el texto aducido
por nosotros. E. HUGON(Tractatus Dogmatici Ill. De Verbo Incarnato et ho-
minum Redemptore ac de B.V.M. Deipara, Parisiis 1920, 0. 147) cita también
este fragmento de San Ambrosio al estudiar el tema «De existentia gratiae
creatae in Christo». '
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39.

40.
41.

42.

43.

44,

La edicién critica que utilizamos, de O. FALLER, CSEL 79, no sefiala va-
riantes de relieve en el pasaje aludido, con excepcién de la expresién que
FALLER escribe cum modo, a diferencia de otras ediciones en las que se lee
conmodo o commodo (oportunamente, a tiempo); gummodo o quomodo (cb-
mo, de qué modo o manera); guodammodo o quodadmodo (en cierto modo,
de algin modo o manera): Cfr. pp. 54-55. Nosotros seguimos a FALLER ya
que el sentido de cum modo (con medida) parece que se adapta sin dificul-
tad en el contexto.

Cfr. nota (57), p. 64.

Cfr. por ejemplo Sp: III, 70 (CSEL 79,179, lin 10) donde, a propésito de
Jn 4,23-24, afirma explicitamente «spiritus plerumque ponitur pro gratia spi-
rituali» («el término espiritu es usado generalmente en el sentido de gracia
espiritual); Spi 1, 66 (CSEL 79,43, lin. 38-42) donde comentando Lc 11,13.
después de hacer notar que algunos codices en vez de spiritum sanctum tie-
nen bonum datum afiade que este ‘bien donado’ es la ‘gracia espiritual’ que
el Sefior derrama del cielo.

Muchos otros autores cristianos lo han hecho también: cfr. A. BLAISE, o.c.,
p. 771, in wvoce. Como sefialla MORESCHINI, esta interpretacién filoldgica la
debe nuestro autor a ORIGENES (Comm. in ps. 67, 19): cfr. C. MORESCHI-
NI, o.c., p. 103.

A este respecto, y comentando este rico texto ambrosiano, escribe un autor
contemporéneo que «Esta plenitud no pudo ser acogida totalmente por los
hombres: a ellos se comunica sélo una parte, lo establecido por la voluntad
de Cristo, denominado aqui 4rbitro de esta .../... participacién de lo divino
del hombre. Lo que El (Cristo) transmite es el Espiritu del Padre, que es
también suyo (de suo): sélo El pudo participarlo a los hombres porque a
diferencia del Padre, El se ha anonadado abajando la divinidad a nivel hu-
mano (...). La divinidad de Cristo se ha hecho asimilable a quien no podia
sostener toda la plenitud, y El no ha quedado por ello vacio de la divini-
dad: non quo ipse esset suae vacuus plenitudinis. Se ha humillado para que
yo pudiese acogerlo» (P. MELONI, L’interpretazione patristica di Cantico 1,3.
Il Profumo dell’imortalita, Roma 1975, p.237). A continuacién del texto cen-
tral ambrosiano que estamos estudiando, el Obispo de Milin escribe: «De-
rramé pues Dios ‘de su Espiritu’ (Joel 2,28). Fue derramado también ‘el
amor de Dios por virtud -del Espiritu’ (Rom 5,5). En este texto debemos
reconocer la unidad de la operacién y de la gracia» («Effudit ergo deus ‘de
spiritu’. Effunditur etiam caritas dei per ‘spiritum’. Quo loco unitatem de-
bemus agnoscere operationis et gratiaes: Spi I, 94; CSEL 79, 56), y MELO-
NI comenta que «en esta efusion debemos reconocer la unidad que existe
entre la operacién (operatio) y la gracia (gratia): operatio ha sido la accién
personal de Cristo en su rebajarse al nivel de la comprehensién humana,
la gratia es la caridad que se infunde en nuestros corazones por medio del
Espiritu de Cristo. Si Cristo no se hubiera humillado los hombres no ha-
brian podido conocer y vivir la caridad» (P. MELONI, o.c., p. 237).
Destacamos aqui que siete siglos después serd precisamente esto lo que ense-
fie Santo Tomas de Aquino, de forma sistemitica y con mucha mayor ela-
boracién teolégica: cfr. In Matt. Ev., c. 12, lect. 1. Llama la atencién la
gran similitud de este texto del Doctor Angélico con el de nuestro autor,
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45.
46.
47.

48.

49.

50.

51.

tanto por su contenido como por las citas del Antiguo Testamento que nos
presentan. Cfr. también $.7h., IIl, q.7, aa. 1,79 y 10.

Cfr. Spi I, 93; CSEL 79, 55-56.

Cfr. nota (54).

Esta idea aparecerd de nuevo mis adelante en el mismo tratado sobre el Es-
piritu Santo, en el libro III, cap. XI, al comentar la frase paulina ‘divisiones
vero gratiarum sunt’ (1 Cor 12,4), escribe: «Non igitur hoc ad plenitudinem
nec ad portionem potest spiritus pertinere, quia neque humana mens eius
plenitudinem capit neque in ullas sui dividitur sectiones, sed donum gratiae
spiritalis infundit, in quo adoratur deus, sicut adoratur etiam ‘in veritate’
(Jn 4,23(» (Sp: 11, 71; CSEL 79,179-180). C. MORESCHINI anota en este pa-
so que la gracia espiritual «nella quale noi possiamo adorare Dio, ¢, appun-
to un dono dello Spirito, secondo quella varietd di grazie di cui parla
'apostolo Paolo in I Cor 12,4; non é lo Spirito di cui si parla in Gv
4,23-24, che altrimenti lo Spirito verrebbe diviso tra gli uomini, mentre é
impensabile una divisione dello Spirito» (o.c., p. 301, nota 6).

Acerca de este ultimo parrafo del Obispo de Milin y enlanzando con los
anteriores, G. TOSCANI observa, reforzando nuestra tesis, que «La missione
dello Spirito Santo nella sua effusione raggiunge la massima intensitd in
Cristo, per una plena manifestazione del mistero trinitario ed una completa
comunicazione di grazia» (G. TOSCANI, o.c., Milano 1974, p. 337). Afiade
ademds otros textos paralelos del corpus ambrosianim: Spi I, 100 ss. (CSEL
79, 58 ss.); Spi II, 32-34 (CSEL 79,98-103); Spi III, 6 (CSEL 79, 151-152);
Inc 59 (CSEL 79,254); Luc 1, 25 (CSEL 32, 4,26:27).

Cfr. el significado de estos verbos en los Padres y Autores Cristianos, en
A. BLAISE, o.c., en las siguientes piginas: p. 130, Capio (retener, contener,
admitir, ser capaz de, ser sujeto de); p. 42, accipio (recibir, en sentido espiri-
tual: p.ej. «nos n’avons regu qu’une grice... c’est la méme qui vient du Pé-
re, du Fils, du Saint-Esprit»; tomar, revestir, adornar: P.ej. «forman servi ac-
cipiens»: Fil 2,7; admitir, comprender. Se cita aqui a San Ambrosio: «recte
ergo et ad infirmitatem accipitur et gratiam» (Ps 118, XIII, 20; CSEL
62,294); p. 607, percipio (recibir, acoger; p.ej. los dones sobrenaturales, la fe,
etc.); p. 804, sustineo (soportar, conllevar, sostener, retener).

Es frecuente que a propésito del Espiritu Santo o de los efectos del Bautis-
mo, los Padres expongan su Teologia de la gracia. Cfr. H. RONDET, Gra-
tia Christi, Paris 1948, pp. 88-89. Para apoyar lo que dice, este autor pre-
senta, entre otros, varios testimonios de San Ambrosio: Spi III, 91-92
(CSEL 79, 188); Spi III, 68 (CSEL 79, 178-179).

«Descendit Christus, descendit et spiritus sanctus. Quare prior Christus des-
cendit, postea spiritus sanctus, cum forma baptismatis et usus hoc habeat,
ut ante fons consecretur, tunc descendat, qui baptizandus est? (...) Christus
autem ante descendit, secutus est spiritus. Qua ratione? Ut non quasi ipse
egere dominus lesus sanctificationis mysterio uideretur, sed sanctificaret ip-
se, sanctificaret et spiritus» (Sac I, 18; CSEL 73, 23). El verbo egere aparece
con algunas variantes en diversos codices: egeret, aegere, agare, e incluso erit,
como se lee en el codex bibliothecae S. Galli del siglo VII; no sin razén Fa-
ller afiade un signo de admiracién (!) en este punto (Cfr. O. FALLER,
CSEL 73, aparato critico, ad locum). Acerca de la autenticidad
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52.

53.
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ambrosiana de esta obra véase D. RAMOS-LISSON, La tipologia de Jn 9,6-7
en el «De Sacramentis», en Ambrosius Episcopus, II, Milano 1976, p. 337 (no-
tas 7 y 8).

Este acontecimiento de la vida de Jesis —el Bautismo— se presenta como
una posible objeccién a la doctrina de la imposibilidad de crecimiento de
la gracia en Cristo. Muchos otros Padres y tedlogos lo han explicado de
modo semejante a como lo hace nuestro autor. Por ejemplo, San Agustin
(Cfr. De Trinitate, 1.15, cap. 26, n. 46; PL 42, 1094). Santo Tomis de
Aquino en la Summa theologiae analiza esta cuestién, al hablar del bautismo
de Cristo (S.75., III, q. 39, a. 6). Acude ahi a varios argumentos patristicos,
con el fin de aclarar el sentido que tiene el Bautismo del Sefior. Entre
otros cita a San Ambrosio, en un pasajé de su comentario al Evangelio de
San Lucas (cfr. el corpus de la guaestio): «El Sefior ha sido, pues, bautizado:
No queria El ser purificado, sino purificar las aguas, a fin de que, limpias
por la carne de Cristo, que jamas conocié el pecado, tuviesen el poder de
bautizar» («Baptizatus ergo est dominus non mundari volens, sed mundare
aquas, ut ablutae per carnem Christi, quae peccatum non cognovit, baptis-
matis ius haberent»: Luc II, 83; CCL 14,67). De éste y otros textos de los
Padres, el Doctor Angélico concluye que las razones que se aducen para
justificar el bautismo de Cristo estriban todas en motivos externos a El, co-
mo son —lo hemos visto— el santificar las aguas, confiriéndoles el poder
de lavar los pecados; darnos ejemplo (acude de nuevo S. Ambrosio: Luz II,
90; CCL 14,72: «Quae est iustitia nisi quod alterum facere velis, prior ipse
incipias et tuo alios hosteris exemplo?»: ¢Qué es la justicia sino que tu co-
miences primero lo que quieres que otro haga y animar a los demis con
tu ejemplo?»); Cfr. también In IIl Sent., d. 13, q. 1, a. 2, q* 3. También
San Beda cita el anterior pasaje de San Ambrosio con la misma finalidad:
cfr. In Luc. ev. exp.,, I, 3,21 (CCL 120; 83).

Lc 2,41-52.

Cfr. Luc II, 63; CCL 14, 57-58.

Cfr. J.F. SAENZ OLARTE, La consubstancialidad del Hijo en S. Ambrosio de
Mildn, Tesis doctoral, pro manuscripto, Pamplona 1981, pp. 45-53. En efec-
to, los pensadores arrianos, al estudiar los pasajes de Lc que se refieren a
la infancia de Jesds, dan un especial relieve a todas las afirmaciones relativas
a un cambio y a una alteracién en la ciencia, en la sabiduria y en la gracia
de Jesucristo: cfr. ATANASIO. Oratio Il contra Arianos, 3,26 (PG 26,378
C); GREGORIO DE ELVIRA, De Fide Ortodoxa, 2 (PL 20,35 B-C). Estas va-
riaciones manifiestan, segin ellos, la inferioridad del Verbo subsistente y
eterno con referencia a Dios Padre. El aumento de la sabiduria y de la gra-
cia de Cristo serfa, por lo tanto, una prueba de que el Verbo estaria some-
tido a devenir. La divinidad presente en Jesis no puede ser, pues, sino una
divinidad de segundo orden, con lo cual el Logos serfa en «Dios» en sentido
moral, pero no un Dios en sentido propio y verdadero. Desde este punto
de vista es comprensible que, en sus afirmaciones extremas, el arrianismo
volviera a repetir los antiguos errores subordinacionistas, al afirmar una ab-
soluta diferencia entre el Padre y el Hijo. Sin embargo, también hubo co-
rrientes arrianas que, sin llegar a estos extremos, se quedaron en la afirma-
cion de que el Verbo es un Dios de segunda categoria, sin especificar mas:
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un deuteros theos (cfr. M. SIMONETTL, La crisi ariana nel VI secolo, Roma
1975, p. 51ss.).

Cfr. G. CoPPa, La religione cattolica (colec. I classici delle religione, IV),
Torino 1969, p. 20; R. CANTALAMESSA, o.c., p. 486ss; A. PAREDI, o.c., p.
247ss; F.H. DUDDEN, o.c., I, p. 189ss., etc.

Cfr. F.H. DUDDEN, o.c., II, p. 602. Las citas se encuentran en Fid V, 221
(CSEL 78, 300, lin. 13-14) y en Inc 72 (CSEL 79, 261, lin. 110-111).
No estamos, por tanto, de acuerdo con la extrapolacién que hace PETAVIO
al escribir: «<Ambrosius vero reipsa Christum profecisse, et incrementum ce-
pisse, ut aetatis, ita sapientiae, gratiseque, perspicue magis, quam caeteri om-
nes affirmare videtur in Libro ‘de Incarnatione’ (o.c., De Incarnatione, 1. XI,
c. II, n. 4).

Cfr. J. TIXERONT, o.c., IIl El fin de la edad Patristica, pp. 55-65, 107-108;
171-182 y 218-226.

J.D. MAaNSI, Sacrorum Conciliorum nova et amplissima Collectio, (Graz re-
print 1960) XI, 665.

Cfr. J. TIXERONT, o.c., III, pp. 226-231.

En esta obra, que comprende 22 homilias que comentan las 22 estrofas con
que el salmo 118 teje el elogio de la ley, San Ambrosio propone a los fieles
los medios dtiles para alcanzar la perfeccién. La exégesis de tipo moral se
ocupa de la conversién del alma. Cfr. A. GARIGLIO, Il commento al salmo
118 in S. Ambrosio e in S. llario «Atti Accademia delle scienze di Torino»
90 (1955-1956), pp. 356-370.’

«Pues de su plenitud recibimos todos gracia sobre gracia».

«Vide quoniam mandata tua dilexi, Domine; secundum misericordiam tuam
vivifica men.

Cfr. Sal 125,2; Lc 1,67; Ef 5,2; I Cor 1,7.

Cfr. Ps 118, XX, 54; CSEL 62, 471. La editio Princeps Amerbachiana del
afio 1492, afiade wvacui después de Corinthii (cfr. M. PETSCHENIG, CSEL .
62, aparato critico, ad locum).

Cfr. F.A. STENTRUP, o.c., I, p. 161; D. PETAVIO, o.c., De Incarnatione, 1.
II, c. II, n. 4.

Esta obra que acompafia al De apologia prophetae David en varios cddices
posteriores al siglo XI, era considerada comunmente pseudoambrosiana, has-
ta que R.H. CONNOLLY, (Some Disputed Works of St. Ambrose, <Downside
review» 65 (1947) pp. 7-20; 121-130) mostré su autenticidad. De hecho, la
edicién critica de C. SCHENKL (CSEL 32-2, 299-355) también la da por le-
gitima. Cfr. también lo que dice F. LucIDI, Opera Omnia di Sant’Ambro-
gio. V Le due apologie di David, Milano 1981, pp. 9-22.

Cfr. Ap. D. II, 51; CSEL 32-2, 394-395.

La etimologia del nombre Betsabé aparece también en la primera apologia
(De apologia prophetae David), en donde se dice que Betsabé representa la
naturaleza humana en la figura de la oveja perdida: «Et non mala ovis quae
erat verbi plena, utpote rationabilis ebdomadis filia» (Ap. D. I, 21; CSEL
32-2, 311). En cambio ‘qui Betsabea & 'umanita del Cristo, 14 la natura hu-
mana’ (F. LucDy, o.c., p. 201).
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Cfr. Spi 1, 153-155; CSEL 79, 80-81.

TOSCANI comenta estos pasajes ambrosianos sefialando que «en esta pers-
pectiva, la Iglesia es el mar alimentado del torrente que es Cristo, el cual
recibe de la Trinidad el agua viva del gran rio del Espiritu Santo, que a
su vez infunde en los creyentes» (G. TOSCANI, o.c., p. 154). .Es de subra-
yar que en este comentario estd claro que también se habla de nuestro Se-
fior Jesucristo en cuanto hombre, ya que ‘riceve dalla Trinitd I'acqua viva
del gran fiume dello Spirito Santo’. Cfr. también lo que apunta RIESTRA:
«Cristo en cuanto hombre recibe del Espiritu sin medida, y sin medida ha
de recibir la gracia de la que, por atribucidn, se dice que el Espiritu Santo
es principio» (J.A. RIESTRA, o.c., p. 903); es decir, la gracia habitual —crea-
da— de Nuestro Sefior Jesucristo es una obra ad extra de la Trinidad y por
tanto comun a las tres divinas Personas.

Se pueden ver a este respecto otros pasajes paralelos: Ps 45 12 (CSEL 64,
337-338) y Epi 29, 4 (CSEL 82-1, 80-81); en esta ultima se lee: «Haec est
pluvia: ‘eloquium’ legis, quod ‘inrorat’ animam illam fecundam et fertilem
bonorum operum, ut habeat umoren gratiae».

Gen 49,327 y Deut 33, 6-25.

Cfr. Par 24; CSEL 32-3, 137-138.

Cant 1,2.

Cfr. Spi I, 95-96; CSEL 79, 56:57.

La idea de emplear la expresién effusio nominis en el sentido de derrama-
miento o profusién rica y abundante de las gracias y los dones divinos no
es original de San Ambrosio, estd inspirada en DIDIMO DE ALEJANDRIA
(De Spiritu Sancto, cap,. II (1044 c)), como observa G. MORESCHINI, o.c.,
p. 125, nota 23. Sobre la influencia del Ciego Alejandrino en todo el trata-
do acerca del Espiritu Santo de San Ambrosio, cfr. especialmente las pp.
29 a 32 de MORESCHINI.

«Huius igitur effusio nominis abundantem quandam exuberantium gratiarum
bonorumque caelestium significat largitatem: ex abundanti enim superfluit,
quidquid effunditur» (Spi I, 96; CSEL 79, 57). Ex abundantia dicen los
Maurinos (cfr. O. FALLER, CSEL 79, aparato critico, ad locum).

Cfr. Spi 1, 95; CSEL 79,56.

Cfr. Spi 1, 96; CSEL 79,57.

Advierte MORESCHINI que el término specialis corresponde al griego v
wérmino técnico que San Ambrosio también usa para explicar la peculiari-
dad propia de cada persona divina, como en Fid II, 33 (CSEL 78,67); III,
135 (CSEL 78, 156): (C. MORESCHINI, o.c., p. 123, nota 21).
Comentando estos mismos pasajes leemos en MELONI: «La universal efica-
cia de la efusién del ungiiento, recluido primeramente en las estrecheces del
pueblo hebreo, permite a Ambrosio inserir una alusién a la Encarnacién de
Cristo. Y esto le sirve ademas para argumentar en favor del Espiritu Santo
(de su divinidad): Lo gue Cristo ha derramado es el Espiritu. La presencia
de Cristo en la tierra, la exinanitio de su nombre, ha sido la condicién para
poder derramar ese Espiritu speciale divinitatis que siempre tuvo. Su pleni-
tud de Espiritu Santo nescit augmentum; pero es su exinanitio lo que hace

desbordar del vaso este Espiritu que replet vacua» (P. MELONI, o.c., p.
239).
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Son legién los pasajes del corpus ambrosianum que hablan del fin de la En-
carnacién, en armonia con toda la Tradicién cristiana: ‘Propter nostram sa-
lutem’. En ocasiones el Obispo de Mildn escribe grandes y floridos parrafos
y a veces lo deja dicho en frases lapidarias del tipo de la expresién «creatus
est, ut redimeret creaturas» (Ps 118, V, 26; CSEL 62, 95). Pueden confron-
tarse por ejemplo los pasajes compendiados por G. TOSCANI, o.c., p. 297,
notas 32 y 33; por F.H. DUDDEN, o.c., pp. 603-605; por A. MADEO, o.c.,
pp- 7 y 8 cfr. también D. RAMOS-LISSON, La doctrina de la Salus‘ en la
«Expositio Evangelii secundum Lucam» de S. Ambrosio, «Scripta theologica»
5 (1973), pp. 635-640; la sintesis final de la obra de W. SEIBEL, o.c., pp.
194-197; A.L. FENGER, o.c., pp. 41-55.

Cfr. P. MELON], o.c,, p. 239, nota 93.

Ibidem, p. 265. Este autor concluye su estudio escribiendo: «En el comuni-
car su vida a los hombres, Cristo se realiza a si mismo como hombre: su
Humanidad fisica se expande a la de todos los hombres. Su plenitud nescit
augmentum, pero los hombres, vacios de divinidad, llegan a la plenitud jun-
to con El, que es el que replens vacua. Aquello que Cristo comunica no
lo pierde. Su riqueza divina es comunicada y mantenida a la vez: el vaso
conserva el perfumen».

Lc 13,18-19.

«Ne despicias hoc granum sinapis; minimum quidem est omnibus semini-
bus, fit autem, cum creuerit, maius omnibus holeribus. Si granum sinapis
Christus, quemadmodum Christus aut minimus aut crescit? Verum non per
naturam, sed per speciem rursus excrescit» (Luz VII, 183; CCL 14, 277). Sefia-
lamos, por el interés que tiene, que una importante edicién de esta obra,
la Romana, preparada entre 1579 y 1585 por el Cardenal de Monte Alto,
presenta una variante significativa que no se recoge en la edicién del CCL:
entre las palabras speciem y rursus, afiade adsumptam.

Jn 17,23.

Lc 6,36.

Cfr. Fid V, 91; CSEL 78,249.

Cfr. Epi 46,5; PL 16,1195-1196.

Cfr. Gen 49,327 y Deut 33,6-25.

Cfr. G. BANTERLE, [ Patriarchi..., p. 9.

Cfr. Pat 47; CSEL 32-2, 150-151.

Acerca de esta sobreposicién entre José y Jests, fundada en el hecho de
que el primero es figura del segundo, puede verse L.F. P1zZOLATO, La dot-
trina esegetica di Sant’Ambrogio, Milano 1978, p. 239.

Este hecho no es un caso aislado. Puede verse, por ejemplo lo que dice
BANTERLE: «E ben vero che appartiene alla comune esegesi riconoscere in
molti personaggi del Vechio Testamento figure del futuro Messia; ma Am-
brogio non dubita di attribuire tale annuncio profetico a tutti i patriarchi
dei due passi sopra citati (Gen 49,3-27 y Deut 33,6-25). Questo atteggiamen-
to, com’¢ naturale, /e costringe a interpretazioni nelle quali il senso spiritua-
le ha largamente il sopravvento su un’esegesi obietiva, criticamente fondata»
(G. BANTERLE, [ Patriarchi..., p. 9).

Seglin los estudios mds recientes y la mayorfa de los peritos, el De Patriar-
chis fue escrito en el afio 390 (J.R. PALANQUE, Saint Ambroise et I’Empire
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100.
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102.
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romain, Paris 1933, pp. 540 y 580; M.G. MARA, o.c,, p. 184) 0 a mis tar-
dar en el 391 (G. BANTERLE, [ Patriarchi..., p. 10; A. PARED], o.c., p. 534);
en cambio, por ejemplo, el De Spiritu Sancto habria sido ultimado en el
afio 381 (M.G. MARA, o.c,, p. 197; C. MORESCHIN], o.c., p. 32, precisa aun
mis: poco antes del Concilio de Constantinopla de mayo-junio del 381, y
poco después de los libros III a V del De Fide).

Escribe PIZZOLATO «L’attivitd pastorale, di cui, soprattuto nella chiesa anti-
ca, quella esegetica & aspetto preponderante e fondante, se gli vieto la ripo-
sata riflessione e la enucleazione precisa di una dottrina esegetica... La cura
pastorale di un tempo travagliato non poteva attendere nemmeno che un
laico, assurto improvvisamente al ruolo di vescovo, si dedicasse ad una pre-
parazione adeguata» (L.F. PIZZOLATO, La dottrina esegetica..., p. 3) y luego
afiade: «Il rapporto tra i due testamenti & espresso anche da una terminolo-
gia pil o meno tecnica..., che comprende i termini typus, figura, symbolum,
exemplar, similitudo, parabola, species, signum, aenigma..» (p. 316). Por su
parte, BANTERLE advierte que «si pud quindi affermare che I’esegesi ¢ al
servizio del tema proposto, anche se le conclusioni, in ultima analisi, si
fondano tutte sul testo ispirato. ... Tale ardore nel far convergere I'intero
mondo dei patriarchi verso la persona di Cristo suscita una tensione che
rende particolarmente significativa quest’opera» (G. BANTERLE, I Patriar-
chi..., pp. 3-4).

Destacamos una conclusién semejante, la de G. GEROLA: «El pensamiento
de los Padres acerca del Bautismo de Cristo parece aportar otro argumento
a favor de la suma plenitud de gracia de Cristo, desde su concepcién . Si
no se dio un aumento de gracia en el trascendental momento de la misién
visible del Espiritu Santo, cuando esti por empezar la vida piblica del Se-
fior y es mayor por tanto la necesidad de la gracia, de los dones y de los
carismas del Espiritu Santo, ¢Qué otro momento de la vida de Cristo pue-
de justificar un crecimiento de gracia? (G. GEROLA, Perfeccion y gracia de
Cristo en Santo Tomds, tesis de doctorado, pro manuscripto, Pamplona
1982, pp. 321-322).

Cfr. A. BLAISE, o.c., p. 743, in wvoce.

Escribe asi el Obispo de Milin en el liber 1 del De Officiis ministrorum:
«Omnibus igitur hominibus inest secundum naturam rerum investigare,
quae nos ad studium scientiae et cognitionis trahit et inquirendi infundit
cupiditatem» (Cf I, 125; PL 16,65). Esta obra de San Ambrosio no tiene
aln una edicién critica (Cfr. M.G. MARA, o.c., p. 192).

Mt 15,34; 16,13.15; Mc 8,1-5, 14-29.

Mt 8,10; Cfr. Mt 15,28; Mc 6,6.

Lc 2,51; Heb 5.8. i

Cfr. E. BELLINI, Per una lettura globlale del «De Incarnatione Dominicae Sa-
cramento», en «La Scuola Cattolica» 102 (1974) 389-402; D. RAMOS-LISSON,
En torno a la reaccion de Ambrosio de Milin frente al Apolinarismo en el
«De Incarnatione Dominicae Sacramento», en Cristo, Hijo de Dios y Redentor
del hombre, Il Simposio Internacional de Teologia, Pamplona 1982, pp.
441-459.

Ver entre otros a F.A. STENTRUP, o.c., I, thesis 71 (Admittenda denique in
anima Christi est scientia connaturalis, ea scilicet, quae animae bumanae cum
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111.
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113.

114.
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corpore comjuncte propria est) pp. 1975-1976; C. PESCH, o.c., IV, Pars II
(Christus bhabuit scientiam acquisitam) de la propositio XXI (Christus habuit
scientiam infusam et scientiam acquisitam), p. 153; D. PETAVIO, o.c., De In-
carnatione, lib. XI, cap. II, n. 4.

$.Th., I, q. 12, a. 2 (Utrum secundum scientiam acquisitam vel experimenta-
lem Christus profecerit).

Cfr. Inc 6270 (CSEL 79, 256-260).

«Ego..., Deus igitur ante carnem, deus in carne perfectionem naturae ad-
sumpsi humanae. Suscepi sensum hominis ... sensu hominis ‘profeci’, sicut
scriptum est: ‘Et Iesus proficiebat aetate et sapientia et gratia apud deum
et homines’» (Ibid, 71; CSEL 79,260-261). En algunos manuscritos en vez
de aparecer en primera persona (suscepi, profeci) aparece en tercera (suscepit,
profecit). Cfr. O. FALLER, CSEL 79, en el aparato critico, ad locum. Sin
embargo, este detalle no varia el sentido del pasaje.

Cfr. A. BLAISE, o.c., p. 752, in woce, n. 6. Este término, en otros contextos
tiene también otros significados que no encajan en el hilo del discurso que
San Ambrosio sigue en el De Incarnatione p.ej. accién de sentir, sentimien-
to, sentido, sensibilidad (Zbid., nn. 1-3).

Cfr. S. ATANASIO, Oratio contra arianos, IlI, 26 (PG 26,377C).

Cfr., por ejemplo, Ibid., III, 51-55 (PG 26,429-440); S. GREGORIO NACIAN-
CENO, Epistola 101,5 (PG 37,181A) y Discurso 43,38 (PG 36,548C) e inclu-
so mas tardiamente S. JUAN DAMASCENO, La Fe ortodoxa 66, Ed. Kotter,
Berlin 1973, pp. 164-166 (citados por E. BELLINI, o.c, p. 401). Cfr. tam-
bién M. RICHARD, Ssint Athanase et la psychologie du Christ selon les
Ariens, «Mélanges de science religieuse» 4 (1947) pp. 5-54; J.F. SAENZ
OLARTE, o.c., pp. 45-52.

Puede verse también lo dicho por algunos tedlogos medievales —antes de
Santo Tomés— al explicar el pasaje ambrosiano que venimos comentando;
por ejemplo Pedro Lombardo explica las palabras de San Ambrosio dicien-
do que en Cristo hay dos naturalezas y por tanto tiene dos sabidurias, una
increada con la cual se identifica, y otra creada, que recibié por gracia, co-
mo dice Isafas (11,2), es decir recibi6é gratuitamente por el Espiritu Santo
la sabiduria y con ella era sabio segin el alma. Por tanto, lo que dice San
Ambrosio de que Cristo crecié en su humanidad no puede creerse; hay que
entender que ese crecimiento se da sblo segliin la opinién de los hombres,
a los cuales se manifestaba de forma progresiva (Cfr. P. LoMBARDO, III
Sententiarun, d. 13); semejantemente opina Alejandro de Hales: Cfr., Sum-
ma theol., I, n. 118, in finem.

Cfr. Inc 72 (CSEL 79,261).

Cfr. Ibid., 73 (CSEL 79, 261-262).

Lc 2,40.

Cir. I Cor 1,24; Rom 11,33; Col 2,9; Ef 4,10.

Cfr. Inc 74 (CSEL 79,262).

El término zmprudenrza es aqui usado por nuestro autor con un significado
bien preciso: ignorancia, falta de conocimiento, desconocimiento, y no en
el sentido de falta de la virtud cardinal de la prudencia. Cfr. también, por
ejemplo en el Apologia David altera donde, a propésito del perdén de Cris-
to a la adtltera (Jn 8,3-11) y del arrepentiemiento de David de su pecado
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124.
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con la mujer de Urlas, nuestro autor afirma que Cristo sabia perfectamente
que en el futuro no nos escandalizaria su misericordia al perdonar tan gra-
ves pecados, como es posible que pensaran algunos fariseos: «qui cum sa-
pientia fateantur, insipientiam adserunt, obiciendo ei imprudentiam futuro-
rum» (Ap. D. II, 4; CSEL 32-2, 360).

En sus comentarios a los salmos, a propdsito de Heb 5,8 («aprendié por
sus padecimiento la obediencia»), San Ambrosio reafirma que el aprender
(discere) en Cristo sélo se puede predicar en cuanto a su humanidad: «quod
enim discitur, temporale est. Quasi homo ergo ex his quae passus est didicit
oboedientiam» (Ps 61, 2; CSEL 64,382).

Parece que se refiere entre otros a S. ATANASIO, Contra arianos III, 43-51
(PG 26,413-429). , '
«Sunt tamen plerique non ita timidiores ut ego... sunt tamen plerique eo
freti... qui dicant confidenter quod secundum divinitatem quidem ea, quae
futura sunt, ignorare non potuit sed secundum nostrae condicionis adsump-
tionem ignorare se quasi filium hominis» (Fid V, 221; CSEL 78,300-301).
Cfr. Ibid., 196.209; CSEL 78,290.295.

Ibid., 212 (CSEL 78, 296-297).

Asi lo denominan muchos autores. Cfr. J. TIXERONT, o.c., II, pp. 46-47.
Cfr. Inc 7175 (CSEL 79, 260-262).

«Malo enim alta timere quam sapere» (Fid V, 221; CSEL 78,300)!

Cfr. J. GAPP, o.c., p. 34. Otra interpretacién que se ha dado ha sido la de
reconocer en San Ambrosio una evolucién en su doctrina; el De Fide, y
més concretamente el libro V, se considera escrito entre el 378 y el 380,
en cambio el De Incarnatione es muy probable que sea del afio 382 (cfr.
M.G. MARA, o.c., pp. 196-198); esa tesis vendrfa corroborada en la Exposi-
tio in Lucam, de dificil datacidén, pero ciertamente ultimada hacia los afios
385-389 (lbid., pp. 189-190), donde nuestro autor vuelve a afrontar el tema
de la ignorancia del dia del juicio (Luc VI, 34-36; CCL 14, 309-310) y
donde parece aceptar entonces cierta ignorancia en Cristo en cuanto hom-
bre, negindola siempre —légicamente— en cuanto Dios. Esto responderia,
en parte, 2 que San Ambrosio aplica entonces la doctrina de la ciencia ad-
quirida de Cristo, que ha «descubierto» en el De Incarnatione, al tema con-
creto del conocimiento del dia del juicio (Cfr. M. DRZECNIK, o.c., p. 33)
y en parte a que en el De Fide, nuestro autor argumenta contra los arria-
nos y por tanto habia que dejar claro a toda costa la divinidad del Sefior
y para ello hay que negar absolutamente toda ignorancia en Cristo; en
cambio el De Incarnatione, esta escrito principalmente contra los apolinaris-
tas, de forma que lo que entonces interesa es dejar clara su perfecta natura-
leza humana y por ende su perfecta alma humana, como la nuestra, que
aprende y progresa en conocimiento. (Cfr. E. SCHULTE, Die Entwicklung
der Lebre vom menschlichen Wissen Christi bis zum Begin der Scholastik, en
«Forschungen zur christlichen Literatur und Dogmengeschichte» XII (1914)
pp.61-68.

«Qui secumdum carnem utique sapientia dei implebatur» (Luc II, 63; CCL
14,57).

«Quae supra naturam, supra aetatem, supra consuetudinem fiunt non huma-
nis adsignanda virtutibus, sed divinis referenda sunt potestatibus» (Luc II,
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64; CCL 14,58). En una familia de cddices del Archivo Capitolare de Milan,
del siglo XI (editio Ballerini), en vez de referenda se lee praeferenda (M.
ADRIAEN, CCL 14, aparato critico, ad locum).

Cfr. Ps 39, 6 (CSEL 64, 217).

Cfr. Of I, 4; PL 16, 110 D- 111 A.

Cfr. Of 1L, 5; PL 16, 111B.

Cfr. Jn 1,18; 3,11.13.31-32; 4,46; 8,14.23.26.38.55; 14,10; 16,27-28.32; 17,3.24;
18,37; 20,17; Mt 11,27; Col 1,19; 2,3; Heb 1,1.

Jn 3,32

«In terris filius sine patre non est, et putas quia pater sine filio sit in caelo?
In carne est filius —cum dico ‘in carne est’ vel ‘in terris’, secundum evange-
lii tempora loquor; nunc enim secundum carnem iam non novimus
Christum— ergo in carne est filius et solus non est, secundum quod scrip-
tum est: Et non sum solus, quia pater mecum est, et putas quod sit pater
solus in luce?> (Fid III, 23; CSEL 78, 116). La edicién critica de O. Fa.
LLER, CSEL 78, Cfr. aparato critico, ad locum, sefiala algunas diferencias
con otras ediciones, que sin embargo no varfan el sentido expresado por
San Ambrosio: por ejemplo, algunos ponen en plural in caelis; otro dice
‘secundum evangelistae tempora’ en vez de ‘secundum evangelii tempora’.
Cfr. A. BLAISE, o.c., p. 505, in voce, donde es citado uno de los himnos
de nuestro autor, que se rezan actualmente en el Breviario Romano (Splen-
dor paternae gloriae) que contiene varias veces dicha locucién (cfr. 7,1;
11,1).

No es extrafio, pues, que nuestro autor sea citado, por ejemplo, por
PESCH (o.c.,, IV, p. 147), como argumento de Tradicién Patristica para de-
fender su Propositio XX (Christus iam in vita mortali habuit visionem beati-
Jficam) y més concretamente en el corolario 3 (Christus fuit simul viator et
comprehensor) de esa proposicion. El tedlogo jesuita sefiala que ya SALME-
RON acudié a la autoridad del Obispo de Milan, al sostener la tesis tomis-
ta de que para que Nuestro Sefior Jesucristo pudiera padecer y morir por
nosotros fue preciso que Dios suspendiese en el cuerpo del Sefior, la gloria
y la delectacién que en él redundaban como efecto de la visién de Dios
de que gozaba su alma (cfr. SALMERON, Commentar. X, tract. 11). Este co-
mentarista acude a un pasaje de la Expositio in Lucam: «Sufri6 por mi
Aquel que nada propio tenia por lo que pudiera sufrir, y, dejando a un la-
do la felicidad de su eterna divinidad, se dej6 dominar por el tedio de mi
enfermedad» («Pro me doluit, qui pro se nihil habuit quod doleret, er se-
questrata delectatione divinitatis aeternae taedio meae infirmitatis adficitur»:
Luc X, 56; CCl 14, 362). Hace notar M. ADRIAEN, en el apartado critico
de esta obra (cfr. CCL 14, ad locum) que en una familia de cédices que
se conservan en Alemania, se lee dilectatione por delectatione.

El contexto de ésta se sitia en el capitulo X del libro I, donde nuestro
autor estd haciendo ver que el Espiritu Santo, por su divinidad es también
inmutable: (non ex loco ad locum transire spiritum dei, de quo scriptum est
quia ‘a deo patre procedit’ (cfr. Jn 14,26) et de quo dicit filius dei ‘quem ego
mitto vobis’ (cfr. Jn 15,26 y 16,7): CSEL 79,65).

«Denique ita sapientia ‘ex ore altissimi’ prodisse se dicit, ut non extra pa-
trem sit, sed apud patrem, quia ‘verbum erat apud deum’, nec solum apud
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145.

146.
147.
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patrem, sed etiam in patre; dicit enim: ‘Ego in patre et pater in me’. Negue
cum de patre exit, de loco recedit et quasi corpus a corpore separatur... spiritus
quoque sanctus...» (Spi I, 120; CSEL 79,66-67). En otros cddices y ediciones
en vez de prodisse se lee processisse o prodidisse, lo que no varfa el sentido;
y en vez de extra patrem, ex patre (cfr. el aparato critico de O. FALLER,
CSEL 79, ad locum).

Indicamos algunas a modo de ejemplo. A propésito del buen ladrén (cfr.
Lc 23,43) en dos obras diferentes, San Ambrosio deja traslucir la doctrina
que venimos estudiando: En la glosa del salmo 39, el Obispo de Milén dia-
loga con Dimas y tras advertir que la carne, antes de ser asumida por Cris-
to, habia caido —por Adin— ya en el mismo paraiso, le conforta afirman-
dole que pronto estard precisamente alldi —en el paraiso— donde ests
siempre el que la ha asumido (Cristo): «Ceciderat caro in paradiso, ante-
quam susciperetur a Christo. Ibi eris susceptus, #bi et ille qui suscepit, qui
non mentitus est dicens ‘Volo ut #bi ego sum et illi sint mecum’ (Jn 17,24)»
(Ps 39, 19; CSEL 64, 224): Noétese que de nuevo el doctor milanés se apoya
en el Evangelio de San Juan. Y en el tratado sobre el Evangelio de San
Lucas, San Ambrosio afirma que el ladrén arrepentido estuvo efectivamente
ese mismo dia, con Cristo en el paraiso, puesto que «la vida verdadera con-
siste en estar con Cristo, porque donde El esta alli esta el Reino» («vita est
enim esse cum Christo, quia ubi Christum ibi regnum» Luc X, 121; CCL
14, 379). De la misma obra extraemos algunas frases sueltas dichas con oca-
sién de la Encarnacién: «Ergo dominus Iesus Christus ex illis superioribus
locis venit in hunc mundum et descendit in terram» (Luc VI, 13; CCL
14,179); «ipse missus a patre, quia descendit de caelo paternum inpleturus
arbitrium» (Luc x, 1; CCL 14, 345).

Cfr. Luc X, 158; CCL 14, 391.

Cfr. supra p. 122, nota 149.

Asi por ejemplo, a propdsito del «abandono» a que se refiere la Sagrada Es-
critura (cfr. Sal 21,2 y Mt 27,46), puede verse Sym 4 (CSEL 73,6). A propo-
sito de este pasaje del corpus ambrosianum, C. BASEVI anota: «El ‘abando-
no’ del cual aqui habla San Ambrosio es evidentemente un abandono de
tipo espiritual y no sustancial. A la humanidad santisima de Jesds, unida
hipostaticamente (...) a la Persona divina, no podia nunca faltar la unién
con la Divinidad, ni podian faltar las consecuencias de esta unién: la gracia
santificante en grado sumo y la visidn beatifica. Sin embargo, las potencias
del alma de Jests, que era perfecto hombre, sufrieron en la Cruz hasta lo
indecible (SAN AMBROSIO, La iniciacidn..., p. 29 nota 8).

Cfr. F.A. STENTRUP, o.c, I. pp.1106-1108; J. MARIC, De Agnoetarum doc-
trina. Argumentum patristicum pro omniscientia Christi hominis relativa, Za-
gabriae 1914.

Condemnatio errorum de Trinitati et de Christo, can. 18, DS 518-519.
Cfr. MANSIL, o.c., XI, 441,501,635 y 683.

A propdsito de la herejia agnoeta, este Papa escribe en agosto del afio 600
al Patriarca Eulogio de Alejandria: «<El Hijo omnipotente dice ignorar el dia
que El hace que se ignore, no porque no lo sepa, sino porque no permite
en modo alguno que se sepa... El Unigénito encarnado y hecho por noso-
tros hombre perfecto, ciertamente en la naturaleza humana sabe (in natura
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149.
150.

151.

152.

153.
154.
155.

156.

quidem humanitatis novit) el dia y la hora del juicio; sin embargo, no lo
sabe por ella (non ex natura humanitatis novit), porque Dios hecho hombre
el dia y la hora del juicio lo sabe por el poder de su divinidad (per deitatis
suae potentiam novit)» (S. GREGORIUS I MAGNUS, Ep. Sicut aqua DS
474-476). Cfr. también VIGILIUS, Constitutum I «Inter innumeras sollicitudi-
nes» de tribus capitulis ad lustinianum imperatorem, DS 419.

Cfr. Fid V, 193227 (CSEL 78, 289-393).

El texto escrituristico de que San Ambrosio dispone, dice asi en Mt 24, 36:
«De die autem illa et hora nemo scit, neque angeli caelorum nec filius, nisi
pater solus» (Cfr. Fid V, 193; CSEL 78, 289). Cfr. D. PETAVIO, o.c.,. De
Trinitate, 1. 11, c. III, n. 5.

«Primum veteres no habent codices graeci quia ‘nec filius’ scit. Sed non mi-
rum, si et hoc falsarunt, qui scripturas interpolavere divinas. Qua ratione
autem videatur adiectum, proditur cum ad interpretationem tanti sacrilegi
derivatur» (Ibid.). Efectivamente San Ambrosio tiene razén, en manuscritos
griegos y latinos antiguos muy rara vez aparece el nec filius (cfr. C. MoO-
RESCHINI, o.c.. p. 237, nota 12). Por otra parte, como se puede ver en el
aparato critico de O. FALLER, CSEL 78, ad locum, otros Santos Padres, co-
mo DIDIMO ALEJANDRINO, De Trinitate, III, 22 (PG 39, 917A) y S. JERO-
NIMO, In Math. IV, 24 (PL 26,181A) sefialan el hecho.

También en su tratado sobre el Espiritu Santo nuestro autor tocd el tema
de la ignorancia del Hijo sobre el dia y la hora del juicio, muy de pasada,
pues aqui su interés era el mostrar que en virtud de la Gnica naturaleza di-
vina comun a las tres divinas personas, tampoco el Espiritu Santo queda
excluido de dicho conocimiento, aunque la Sagrada Escritura no haga nin-
guna referencia explicita a la Tercera Persona. Cfr. Sp: II, 116-118 (CSEL
70, 131-132).

Cfr. Mr 24,1-25.

Cfr. Luc VI, 33-34 (CCL 14, 309-310).

«Bene medie posuit filium: est enim idem filius hominis filius dei, ut magis
dictum secundum filium hominis aestimemus, quia temporum finem non
per naturam hominis, sed per naturam dei nouit. Nec alienum tamen a fide
est, si filium accipias dei. Quid enim est quod bonus pater filium celauerit,
cui omnia dedit? Aut quomodo non dedit cognitionem temporis qui dedit
ipsius iudicii potestatem? (...) Sed cur nolit dicere ostendit alio loco: non
est vestrum scire tempora et annos, quae pater posuit in sua potestate. (...)
Deinde qui signa nouit futuri iudicii utique nouit et finem»(Ibid., 34-35);
CCL 14,309-310). M. GARRIDO B. San Ambrosio de Milin Tratado sobre el
Evangelio de San Lucas, Madrid BAC 1966 traduce el advervio medie como
‘sin precisién’. San Ambrosio suele usarlo con frecuencia, y generalmente
en ese sentido; cfr. por ejemplo Luc IV, 19 (CCL 14, 113 lin 247) aqui sig-
nifica ‘de manera indeterminada’, ‘ambigiiamente’; en Ps 61, 14 (CSEL 64,
386 lin 22) se entiende mejor traducido ‘con doble sentido’ (Cfr. A. BLAI-
SE, o.c., p.520, in voce). En el aparato critico del CCL ad locum, ADRIAEN
deja constancia que en otras ediciones se lee mediae o medium. Por lo de-
mis no hay mas variantes de relevancia.

Comentando este pasaje LEBRETON escribe: «Ici Saint Ambrosie écarte tou-
te ignorance; mais il voit la source de cette science non dans ’humanité,
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mais dans la divinité» (J. LEBRETON, Los Origines du dogme de la Trinité,
Paris 1919, p.520).

Muchos siglos més tarde, Santo Tomas de Aquino, separindose abiertamen-
te de la opinién general defendida por los grandes tedlogos de su tiempo,
dird que a pesar de que Cristo no conozca por su naturaleza humana esas
cosas, las conoce por la ciencia de visién beatifica y por la ciencia infusa
y que por tanto ello no supone en absoluto ningin tipo de ignorancia en
su ciencia humana, como tampoco lo supone el progreso real de que habla
Le 2, 52 (Cfr. S. Th., 111, q. 12, a. 2). Nuestro autor a pesar de que como
hemos visto, en cierta forma intuye la ciencia de visién y la ciencia infusa
de Cristo, no llega a plantear la solucién del Aquinate. Cabe sefialar ade-
mas el hecho bien conocido de que en este tema el mismo Doctor Angéli-
co hubo de rectificar, ya que en el Comentario de las Sentencias (d. 14,
q. 1, a. 3, 5) negaba la ciencia adquirida en el conocimiento de Cristo, pero
en la Suma teoldgica (III, q. 112, a. 2) se retracta y admite sin titubeos
—acudiendo, como hemos visto, a San Ambrosio como argumento de
autoridad— que Cristo posey6 realmente esta ciencia, y que segin ella hu-
bo un progreso real en su conocimiento, sin que por ello se infiera —insis-
timos— ignorancia alguna.
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