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PROLOGO

La simple pregunta «;cudl ha sido la dltima vez que ha sentido
usted la accion del ‘Espiritu santo’?» nos pone en serios apuros.
Su «santidad» provoca en nosotros cierta reserva religiosa. Vemos
lo lejos que estd él de la vida profana y a la vez lo alejados que es-
tamos nosotros de Dios. Todos sabemos que las vivencias religio-
sas no estan al alcance de todo el mundo.

Pero si la pregunta es: «;cudl ha sido la dltima vez que ha sen-
tido usted el ‘Espiritu de la vida’ ?», entonces las cosas cambian.
Podemos responder con lo que sentimos en la vida de cada dia y
contar todo lo que nos ha consolado y todo lo que nos ha estimu-
lado. En este caso, el «Espiritu» son las ganas de vivir que nos em-
bargan, v las fuerzas del Espiriti son las fuerzas de la vida que
despierta en nosotros.

~.) El Espiritu de Dios se llama «Espiritu santo» porque da vitali-
dad a esta vida, no porque esté lejos y no tenga nada que ver con
ella. El Espiritu pone la vida en la presencia del Dios vivo y la in-
troduce en la corriente del amor eterno.'Porque quiero describir la
unidad entre la experiencia de Dios y la experiencia de la vida, es
por lo que hablo en este libro del «Espiritu de la vida», e invito a
todos a estar muy atentos a sus propias experiencias y a tenerlas
muy en cuenta. :

Este libro ha sido para mi una especie de viaje por tierras des-

- conocidas. Esperaba y buscaba una cosa muy concreta. Pues bien,
he dado con ella, he experimentado la presencia de la eternidad.
Ademds, hay razones objetivas y circunstancias externas que me
han movido a elaborar esta pneumatologia.

Las razones objetivas se sititan en la légica del pensamiento tri-
nitario. La doctrina social de la Trinidad, con la que inicié esta se-
rie teolégica y cuyo primer libro fue «Trinidad y Reino de Dios»
(1980), asume, dentro del amplio marco trinitario de la doctrina
sobre Dios, el conocido cristocentrismo de la teologia reformado-
ra y dialéctica, otorgando por un lado a la persona y obra del Pa-
dre en la creacion de la existencia y por otro a la persona y a la
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obra del Espiritu en la vivificacion de la vida, su relativa autono-
mia. Respecto a la creacién he intentado desarrollarla en el libro
«Dios en la creacion» (1985). El presente libro «lEl Espiritu de la
vida», deberia aportgr algo parecido sobre la vivificacion y la san-
tificacion de lu vida. JParto del presupuesto de que la obra de Cris-
“to no se realiza sin la obra del Espiritu, a la cual tiende, pero man-
teniendo que la obra del Espiritu puede distinguirse de la obra de
Cristo y que no se agota en ella. Como muestra el antiguo testa-
mento, la obra del Espiritu de Dios precede a la obra de Cristo y,
como indica el nuevo testamento, la rebasa. Establece una relacion
entre la obra liberadora y redentora de Cristo y la vida, que fluye
de su manantial por todas partes 'y que es animada por «el Espiri-
tu de la vida», pues es esta vida la que hay que liberar y redimir.
La accién del Espiritu de Dios, que vivifica y afirma la vida, es
universal y se reconoce en todo lo que sirve a la vida y en todo lo
que se opone a lo que la destruye. Esta accion del Espiritu no su-
planta la accién de Cristo, sino que le da relevancia universal.
He seguido las huellas de la autonomia relativa del Espiritu de
Dios gracias también al interés y al trabajo de mis doctorandos,
que desde 1980 han profundizado, sorprendentemente, en muchos
aspectos de ella. En el irabajo conjunto quizds he aprendido tanto
de ellos como ellos de mi. Mencionaré a algunos de ellos: Lyle
Dabney, Die Kenosis des Geistes. Kontinuitidt zwischen Schopfung
und Erlosung im Werk des Heiligen Geistes (/989); Lin, Hong-
Hsin, Die Person des Heiligen Geistes als Thema der Pneumatolo-
gie in der Reformierten Theologie (1990); Peter Zimmerling, Zin-
zendorfs Trinitdtslehre (1990); Adelbert Schloz-Diirr, Der Ausgang
des Geistes vom Vater. Kriterien einer kumenischen Pneumatolo-
gie; Duncan Reid, Die Lehre von den ungeschaffenen Energien.
Thre Bedeutung fiir die Skumenische Theologie; y como rrabajo
mds antiguo sobre mi propio acceso a la pneumatologia, Donald
A. Claybrook, The Emerging Doctrine of the Holy Spirit in the
Writings of Jiirgen Moltmann, Louisville 1983. Todos, individual y
colectivamente, hemos tratado de facilitar el didloge teoldgico con
la teologia ortodoxa. Por eso, como puede verse sobre todo en los
capitulos 2, 3, 9y 12, la estructura teolégica de esta pneumatolo-
gla es una aportacion ulterior a la doctrina trinitaria, cumbre de
la teologia cristiana. Mis trabajos de los dltimos diez afios en tor-
no a la doctrina trinitaria los he publicado en el volumen, temditi-
camente estructurado, «In der Geschichte des dreieinigen Gottes.
Beitrédge zur trinitarischen Theologie», Miinchen 1991. Puesto que
ambas publicaciones estdn muy préximas entre si, hay algunas in-
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terferencias. Mi colaboracion en la VII Conferencia Mundial de
las Iglesias en Camberra 1991, sobre el tema «Komm, Heiliger
Geist - erneuere die ganze Schopfung», se publicé en un volumen
aparte y no se incluye aqui. Si hay alguien, pues, que eche en fal-
ta algunos temas, deberia consultar estos libros.

Pero la comprension teoldgica de Dios, Espiritu santo, es sélo
una cara de este libro. La otra es la experiencia de una vida que
se afirma y se ama. Esta experiencia o experiencias son el motivo
externo de este libro. La vida humana, aunque no solo ella, es vi-
tal y feliz en su vitalidad, cuando se ve afirmada y aceptada. Pue-
de que esto parezca una banalidad, pero desde luego no es nada
obvio. Ante las destrucciones que los seres humanos provocan en
la naturaleza y a la vista del suicidio colectivo al que los hombres
arrastran con ello a la humanidad, resulta incluso dificil creer en
esta simple constatacién y todavia mds dificil vivirla. Que la hu-
manidad tenga futuro o que pueda desaparecer en lps préximos si-
glos, depende de las ganas que tengamos de Vi,\zirj de que quera-
mos de veras una vida iinica e indivisible. La cuestién de si la hu-
manidad debe vivir o morir no se puede responder desde la razén,
sélo desde el amor a la vida. Estamos asistiendo personal y comu-
nitariamente a tantos deterioros y destrucciones de la vida, que
nos es dificil darle un si radical y sin condiciones. Nos hemos
acostumbrado a la muerte, por lo menos a la muerte de otras cria-
turas y de otros seres humanos. Pues bien, nuestra petrificacién
emplieza por ahi. Por eso, de lo que se trata es de afirmar la vida,
la vida-de otras cFiaturas, de otros seres humanos y también nues-
tra propia vida; Porque si no, jamds llegard el renacimiento y el
restiblecimiento de la vida amenazada. Ahora bien, el que dice a
la vida un si de verdad, dice no a la guerra. El que ama a fondo la
vida, odia la pobreza. Quienes afirman y aman realmente la vida
se enfrentan inevitablemente con la violencia y la injusticia. No se
acostumbran a ellas, no se acomodan, resisten.

Hemos vivido las catdstrofes y hemos visto los signos que nos
llaman a convertirnos de la muerte a la vida: Chernobyl (1986) y
la guerra del Golfo (1991). Pero también hemos vivido las revolu-
ciones de la vida y hemos asistido al milagro de que, tras cuaren-
ta afios de humillacién, los hombres hayan salido a las calles y ha-
yan roto la proscripcion que pesaba sobre ellos. Lo han hecho por
respeto a si mismos. Ha sido la revolucion no violenta y democrd-
tica en la Alemania del Este y en la Europa del Este en el afio 1989.
Hemos experimentado los poderes que niegan la vida, pero tam-
bién vivimos las fuerzas que la afirman.
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{ 7Las religiones mundiales no tienen una postura uniforme en es-
ta cuestidn vital. No estd claro si quieren que este mundo perma-
nezca, ni si afirman esta vida de aqui. Vemos también por doquier
glorificaciones religiosas del aniquilamiento apocaliptico del mun-
do, signos aterradores del odio de si mismos e indiferencia ante la
vida y la muerte aqui'y ahora por la orientacion al mds alld./; Don-
de estd la religién de la afirmacion incondicional de la vida y del
«respeto global por la vida», que buscaba Albert Schweirzer? Lo
que pretendo es una teologia que surja de la experiencia de la vi-
da, una teologia seméjante a la que Friedrich Christoph Oetinger
escribié en 1765 contra el mecanismo de la llustracion con el titu-
lo de «Theologia ex idea vitae deducta».

A este libro sobre «El Espiritu de la vida» le he puesto el subti-
o «Una pneumatologia integral», asumiendo para la profundi-
zacion del concepto de vida no el espiritu de la época, sino la pri-
mera filosotia vital de Wilhelin Dilthey, Henri Bergson, Georg Sim-
mel y Friedrich Nietzsche. Mds aiin, debo algunos conocimientos
a los trabajos psico-sociales de la teologia feminista y a las refle-
xiones filosdficas sobre «el retorno del cuerpo» y el redescubri-
miento de los sentidos. Tumbién en este sentido el libro ha surgido
de una comunion: en mi seminario de verano de 1990 sobre «Re-
nacimiento y santificacion de la vida» aprendi mucho de los gru-
pos de estudiantes metodistas, carismdticos, feministas y preocu-
pados por el medio ambiente. Y lo mismo en el seminario de in-
vierno de 1990/1991 sobre «Espiritualidad y ética de la creacién».
La mayor parte de los capitulos de este libro han sido antes lec-
ciones en mis clases del semestre de verano de 1990. Después los
he reelaborado y los he discutido a fondo con un circulo mds re-
ducido. Agradezco a Carmen Krieg, Thomas Kucharz, Claudia
Rehberger y al Dr. Miroslav Volf sus observaciones criticas y sus
indicaciones iluminadoras, que a mi manera he incorporado al
manuscrito.

Por la escritura del manuscrito doy las gracias a Gisela Hau-
ber. De las correcciones y de los indices se han encargado espe-
cialmente Carmen Krieg, Claudia Rehberger y Thomas Kucharz.

Jiirgen Moltmann

INTRODUCCION

Puntos de partida para una pneumatologia hoy

Hace unos veinte afios se solian empezar los trabajos sobre el
Espiritu santo con un lamento sobre el actual «olvido del Espiritu»
en general, y sobre todo en la teologia evangélica. El Espiritu san-
to seria el «hijastro» de la teologia occidental y, en consecuencia,
habria que tratarlo con cspecial cuidado y ayudarle a crecer'. Era
seguramente una reaccién contra cierta «neortodoxia» en la Iglesia
evangélica y contra el cristocentrismo de la teologia de Barth y de
la declaracién teoldgica de la Iglesia confesante en Barm, en 1934,
Por eso, también se solia citar a continuacién como una de las 4l-
timas palabras de Barth su «suefio» de una nueva teologia, que co-
menzara con el tercer articulo y realizara de manera nueva lo que
deseaba de verdad su viejo adversario Schleiermacher®. Con esta
critica a la teologia del momento y con esta apclacién a la bendi-
ci6n del maestro se inicié entonces un verdadero aluvién de escri-
tos sobre el Espiritu santo y su obra especitica’. En lugar del lla-
mado «olvido del Espiritu» se ha producido una auténtica obsesién
por el Espiritu. Si se examinan criticamente los resultados, se debe
constatar serenamente que sin duda se han aclarado numerosos as-
pectos particulares, pero también que todavia no se ha llegado a un
nuevo paradigma en la pneumatologia®. La mayor parte de los tra-
bajos son tnicamente prolongaciones de las doctrinas tradiciona-
les, bien como continuacién de la doctrina catdlica sobre la gracia,
bien como ampliacién del esquema protestante de «Palabra y Espi-

1. O. Dilschneider, Die Geistvergessenheit der Theologie: ThLLZ 86 (1961) 261; M.
Kwiran, Der Heilige Geist als Stiefkind? Bemerkungen zur Confessio Augustana: ThZ
31 (1975) 223-236.

2. K. Barth, Prélogo a Schleiermacher-Auswahl, Miinchen 1968, 310ss.

3. Para la literatura alemana, cf. U. Gerber, Prélogo a H. Berkhof, Theologie des
Heiligen Geistes, Neukirchen-Viuyn 21988, 141-178; para la literatura inglesa, cf. A.
Heron, The Holy Spirit in the Bible, in the History of Christiun Thought and in Recent
Theology, London-Philadelphia 1983.

4. J. Moltmann, recensién de Y. Congar, El Espiritu santo: ThLZ 108 (1983) 624-
627.
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ritus. Sélo con mucha cautela se someten a discusion los funda-
mentos de la pneumatologia occidental, en concreto la doctrina so-
bre el origen del Espiritu a Patre Filiogue’, que en 1054 provocd la
divisién de la Iglesia. No menos vacilante es la valoracion del nue-
vo movimiento pentecostal y de los movimientos carisméticos, ast
como la reflexién sobre sus experiencias particularcs del Espiritu®.

Entre la pneumatologfa de la Iglesia ortodoxa, propia de la Igle-
sia antigua, de una parte, y las experiencias pentecostales de las
Iglesias jovenes, de otra, estdn también las cuestiones todavia pen-
dientes de la edad moderna europea, la época de la subjctividad y
de Ta experiencia. La «Ilustracién» fue interpretada por los fildso-
fos alemanes clasicos, Lessing, Kant, Fichte y Hegel. siguiendo las
corfas de Joaquin de Fiore, como la «tercera edad» y como la
«época del Espiritu»’. En la época moderna no pucde hablarse de
un «olvido del Espiritu», sino més bien de lo contrario: ¢l raciona-
lismo y el pictismo de la ¢poca de la Tlustracion eran tan entusias-
tas como los cristianos pentecostales de hoy.

“ Fueron los miedos de las Iglesias establecidas ante el «espiritu
libre», religioso o arreligioso, del mundo moderno, los que frena-
ron cada vez mds el desarrollo de la doctrina sobre el Espiritu san-
to. En reaccidn frente al espiritu de la nueva libertad, la libertad de
fe, la libertad de religién, la libertad de conciencia y las Iglesias de
libre agregacion, se declard «santo» Unicamente ¢l Espititu que es-
taba vinculado a la institucién eclesidstica de las mediaciones de la
gracia y a la predicacion de los ministros «espirituales»; pero el Es-
piritu que los seres humanos experimentan personalmente en su
propia decisién de fe, en su bautismo, en su cxperiencia interior de
la fe, «que da calor al corazén» (John Wesley), y cn sus propios do-
nes carismdticos, a ese Espiritu se le declaré «no santo» y «exalta-
do».{Todavia hoy, en las discusiones eclesiales sobre el Espiritu
santo, de lo primero que se habla es del «criterio de discernimien-
to de espiritus», incluso antes de tratar de espiritu alguno.

Por otra partc, decir continuamente que el Espiritu de Dios estd
unido a la Iglesia, a su palabra y sacramentos, a su autoridad, sus
instituciones y sus ministerios, hace que se¢ empobrezcan las co-

5. El primer impulso en csta direccion se halla en L. Vischer (ed.), Geist Gottes —
Geist Christi. Okumenische Uberlegungen zur Filioque-Kontrovers, Frankfurt a. M.
1581, segiin las conferencias de Klingenthal de 1978 y 1979.

6. Cf. W. Hollenweger, Enthusiastisches Christentum. Die Pfingsbewegung in Ge-
schichte und Gegenwart, Ziirich 1969, como obra todavia standard en lengua alemana,
y S. M. Burgess-G. B. McGee (ed.), Dictionary of Pentecostal and Charismatic Move-
ments, Grand Rapids 1988.

7. Cf. Chr. Schiitz, Einfiihrung in die Pneumatologie, Darmstadt 1985, 114ss.
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munidades, se vacien las iglesias y que condene al Espiritu al exi-
lio en los grupos espontineos y la experiencia personal. No se to-
ma en serio la autonomia de los seres humanos cuando se les redu-
ce a ser receptores de actuaciones eclesidsticas ministeriales y de
proclamaciones eclesiales «en el Espiritu»/ El Espiritu santo es
mds que la simple manifestacién de su revelacion en el hombre y
mds que ¢l descubrimiento de la fe que la palabra anunciada susci-
ta en los corazones. El Espiritu conduce a los hombres a iniciar una
nueva vida y los hace sujetos de su nueva vida en comunién con
Cristo. Las personas experimentan al Espiritu no sélo externamen-
te en {a comunidad eclesial, sino también interiormente en la expe-
riencia de s{ mismos, precisamente en el hecho de que «el amor de
Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el Espiritu san-
to...» (Rom 5, 5). Muchas personas expresan esta experiencia per-,
sonal del Espiritu con una frase tan sencilla como «Dios me ama».
En esta experiencia de Dios perciben su dignidad, indestructible e
irrenunciable, que les da fuerzas para levantarse del polvo. Se en-
cuentran a si mismos y ya no tienen por qué buscar a toda costa ni
ser ellos mismos ni dejar de serlo®. ;Es que la Biblia misma y la
predicacién que hoy mismo escuchamos no son fruto de estas ex-
periencias?

No hay palabra de Dios que acontezca al margen de las expe-
ricncias humanas del Espiritu de Dios. Por eso, las palabras bibli-
cas y eclesiales de la predicacion han de estar referidas a las expe-
riencias de los hombres presentes, para que lleguen a ser no sola-
mente «oyentes de la palabra» (K. Rahner), sino también interlo-
cutores de la misma.

Pero esto s6lo es posible si palabra y Espiritu se conciben en
mutua referencia y no como una via de sentido tnico. El Espiritu
es sujeto de la palabra, no sélo palabra en accién. El Espiritu, en
sus efectos, trasciende a la palabra. Las experiencias del Espiritu se
expresan no s6lo en términos lingiifsticos, sino que son tan varia-
das como lo es la misma realidad sensible. Hay también formas ex-
presivas del Espiritu que no son verbales. La inhabitacién del Es-
piritu «en nuestros corazones» no se detiene en ninguna capa de
nuestra conciencia. Despierta todos los sentidos, penetra también
en el inconsciente y en el cuerpo y lo vivifica (1 Cor 6, 19-20). Del
Espiritu parte una nucva energia para la vida. La vinculacién uni-
lateral de la experiencia del Espiritu a la palabraisuprime esta di-

8. Asi caracterizaba el pecado S. Kierkegaard, en La enfermedad mortal o la des-
esperacion y el pecado (1849).
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mensidn. Las dimensiones no verbales ponen de manifiesto, a su
vez, que la palabra estd vinculada al Espiritu, pero el Espfritu no
estd vinculado a la palabra, y que Espiritu y palabra se hallan en
una relacién reciproca, que no puede comprenderse de manera ex-
clusiva ni meramente intelectual.

1. La invitacion ecuménica y pentecostal a la comunicn
del Espiritu santo

Desde distintas perspectivas, el movimiento ecuménico ha abor-
dado las cuestiones de la pneumatologia: a) en las motivaciones de
12 comunion ecuménica, b) en el encuentro entre Iglesias con dis-
tintas tradiciones y tcologias sobre el Espiritu santo.

a) Los pioneros del movimiento ecuménico atribuyecron fre-
cuentecmente al Espiritu santo los motivos para la comunidn ecu-
ménica con otras Iglesias, la superacidn de las dolorosas divisiones
eclesiales y la perspectiva de una unificacién conciliar de las Igle-
sias scparadas. Tras siglos de divisiones eclesiales en occidente y
de absolutismo confesional, ¢l movimiento ecuménico es el acon-
tecimiento cristiano mds importante del siglo XX/ Por primera vez
se cambian radicalmente los sentimientos: a las otras Iglesias no se
las ve como adversarias o concurrentes, sino como comparicras de
un camino comdn’. Pero esto solamente es posible si se entiende la
«comunon del Espiritu santo» como algo que trasciende y abre las
fronteras confesionales y si, en consecuencia, se considera a los
cristianos de otras Iglesias como miembros de esta comunién mds
amplia\El movimiento ecuménico no tiene tanto interés en marcar
las difetencias para garantizar su patrimonio, como ¢n que unas
Iglesias se¢ complementen con otras para lograr una unidad mds
profunda. Esta experiencia ecuménica del Espiritu me parece mas
importante que las expectativas de largo alcance, con las que algu-
nos tedlogos, alentados por Oscar Cullmann, han interpretado ¢l
movimiento ecuménico desde una perspectiva histrico-salvifica
como transito a la época del Espiritu o como ingreso en la tercera
edad de la «Iglesia jodnica», es decir, en la Iglesia del Espiritu®.

9. Una de las interpretaciones mds bellas de la visién ecuménica la dio E. Lang,
Die ikumenische Utopie oder was bewegt die 6kumenische Bewegung?, Stuttgart 1972,
10. G. Miiller-Fahrenholz, Heilsgeschichte zwischen Ideologie und Prophetie. Pro-
file und Kritik heilsgeschichtlicher Theorien in der Okumenischen Bewegung zwischen
1948 und 1968, Freiburg 1974. Sobre la antigua visién de Swedenborg, que inspiraba a
Joaquin de Fiore, de una «Iglesia jodnica» que habria de suceder a la «Iglesia paulina»
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b) Si se reconoce a las demds Iglesias como compaiieras en una
«comunién en ¢l Espiritu santo» mas amplia, entonces vuelven las
controversias que provocaron en su tiempo las divisiones eclesia-
les. En pneumatologia se trata de dos cuestiones: 1) la cuestién del

.Filioque; cs dectr, el significado candnico y simbdlico de este afia-

dido que la [glesia occidental incorporé en el simbolo niceno en su
versién del 381, con las consecuencias que acarred a la teologfa tri-
nitaria: la dependencia del Espiritu con respecto al Hijo; 2) la
cuestion de las experiencias carismaticas del Espfiritu de Dios y de
su significado para la vida de las personas. de las comunidades, de
la politica y de la naturaleza. Con el ingreso de las [glesias ortodo-
xas en 1961 y con el ingreso posterior de algunas Iglesias pente-
costales en el movimiente ecuménico, ¢stas dos cuestiones consti-
tuyen el campo donde se han hecho propuestas ecuménicas de fu-
turo en pneumatologia. El crecimiento cada vez mayor de las Igle-
sias pentecostales fuera del movimiento ecuménico es un serio de-
safio a todas las Iglesias antiguas y establecidas. El retorno a la
profesién comun de la fe segin las palabras del simbolo niceno en
la comisién «Fe y constitucién» y en los congresos de Roma ha
conducido a una reelaboracién teolégica del tercer articulo'. Con
¢l afladido del Filiogue o sin €l, este articulo deja tantas cuestiones
abiertas que obliga a trabajar en la bidsqueda de respuestas comu-
nes que vayan mds alla de la doctrina patristica.

2. La superacion de las falsas alternativas entre la revelacion
divina y la experiencia humana del Espiritu santo

Mediante Ia teologia dialéctica de Barth, Brunner, Bultmann y
Gogarten se llegé a ofrecer una alternativa, que hoy dfa se ha reve-

y a la «lglesia petrina», asi como el Espiritu habria de suceder a la palabra y al ministe- °
rio, ¢f. E W, J. Schelling, Philosophie der Offenbarung (1841-1942), ed. por M. Frank,
Frankfurt 1977, 316ss: «jPedro, Pablo, Juan! En esta sucesién son los representantes de
las tres épocas de la evolucién cristiana... Pedro es el legislador, el fundador, el elemen-
to de estabilidad. Pablo surgié como un fuego, es Elias, representa el principio del de-
sarrollo del movimiento, de la libertad en la Iglesia cristiana. Juan es el apéstol del fu-
turo... La verdadera Iglesia no es ninguna de estas dos, sino la que, partiendo de Pedro
como fundamento, a través de Pablo llega a la Iglesia de san Juan... Pedro es el apdstol
del Padre, es el que ve con mds profundidad en el pasado; Pablo es el apéstol del Hijo,
Juan el del Espiritu... Pedro es el sucesor inmediato de Cristo, mientras Juan es su su-
cesor en el tiempo, en que €l vienes.

11. H. G. Link (ed.), Gemeinsam Glauben und Bekennen. Handbuch zum aposto-
lischen Glauben, Neukirchen-Viuyn 1987; Credo in Spiritum Sanctum (2 vols.), Citta
del Vaticano 1983.
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lado estéril. Estos tedlogos comenzaban reprochando a Ia teologia
liberal y pietista del siglo XIX no haber partido de la palabra de
Dios a los hombres, sino de la conciencia humana de Dios y de ha-
ber elaborado, por tanto, una teologia «desde abajo» y no «desde
arribfyszn la tradicidn alemana, Friedrich Schleiermacher pasaba
por ser el fundador de la moderna teologia de la conciencia y de la
experiencia. Si la conciencia de Dios es algo que va ya implicado
en la autoconciencia inmediata que tenemos de nosotros mismos al
sabernos seres totalmente dependientes, es que hay continuidad en-
tre el espiritu del hombre y ¢l Espiritu de Dios. Pero si la concien-
cia de Dios surge dnicamente de la revelacion del Dios totalmente
otro, es que el Espiritu de Dios es la manifestacién de esta autorre-
velacion de Dios en nosotros y ¢s para nosotros tan imposible de
experimentar, tan escondido y tan distinto como el mismo Dios. Se
produce, entonces, una discontinuidad permanente entre ¢l Espiritu
de Dios y el espiritu del hombre. El Espfritu santo no es ya un mo-
mento de nuestra experiencia de Dios, sino un momento de la re-
velacion de Dios en nosotros. Pero si el Espiritu es un momento de
nuestra experiencia, entonces la experiencia humana de Dios cons-
tituye el fundamento de la teologia natural. Lo cual puede incidir en
la diferencia cualitativa entre Dios y ¢l hombre. Pero si se concibe
al Espiritu como momento de la revelacién de Dios, entonces la au-
torrevelacion de Dios constituye ¢l fundamento de la teologia. Sin
embargo, la diferencia cualitativa entre Dios y el hombre imposibi-
lita cualquier relacién originaria de los seres humanos con Dios vy,
por lo tanto, cualquier teologfa humana natural'2.

Hendrik Berkhof v Alasdair Heron piensan que esta alternativa
es ¢l problema principal de la pneumatologia. Para Berkhof es in-
cluso «la cuestién determinante de toda la historia de la Iglesia oc-
cidental». Para mi no constituye un problema, pues no veo ningu-
na alternativa fundamental entre la revelacién de Dios a los hom-
bres y la experiencia de Dios por parte de los hombres. ;Cémo po-
drfa un hombre hablar de Dios, si Dios no se revela? ;cémo podria
hablar de un Dios del que no hay ninguna experiencia humana?
«Revelacién» y «experiencia» sélo estdn en contradiccién en las
concepciones reductivas de la filosoffa moderna. La teologia no
deberia asumir sin mds los conceptos modernos, gnoseoldgicos y

12. En Inglaterra hubo una controversia similar entre el telogo mds bien liberal,
H. Wheeler Robinson, The Christian Experience of the Holy Spirit, London 1928, y el
barthiano F. Camfield, Revelation and the Holy Spirit. An Essay in Barthian Theology,
London 1933. Cf. A. Heron, The Holy Spirit in the Bible, in the History of Christian
Thought, 124. De parte catélica, cf. Revelacion y Experiencia: Concilium 133 (1978).
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cientificos, de las expceriencias, para buscar después alternativas,
sino que deberia determinar per si misma estos conceptos. La re-
velacion de Dios es siempre revelacion de Dios a otros y, por ello,
es-también dejarse experimentar por otros. La experiencia de Dios
s siempre soportar al Dios Otro y experimentar una transforma-
cién radical en la relacidon con este Olro’.A

Karl Barth cerrd filas contra las representaciones idealisticas de
la continuidad entre el Espiritu de Dios y el espiritu del hombre en
un trabajo de 1929, titulado Der Heilige Geist und das christliche
Leben'?, sirviéndose de tres argumentos:

1) el Espiritu de Dios no es el espiritu del hombre, pues no hay
continuidad alguna entre ¢l Creador y la criatura, nt siquicra en el
recuerdo de su origen divino por parte del alma humana, como ha-
bia dicho Agustin. La rclacién entre el Creador y la criatura, en el
Espiritu santo, sélo se funda en el Creador;

2) el ser humano se distingue del Creador no sélo por su con-
dicién de criatura, sino porque, en cuanto pecador, se contrapone
todavia mds a Dios. Precisamente por eso el «Espiritu» santo le sa-~
le al encuentro en contradiccidn total con su espiritu pecador. El
Espiritu santo cs el reconciliador que se opone a esta enemistad del
hombre con Dios y, asi, en nombre de la gracia de Dios y frente a
la hostilidad del hombre respecto a ella, estd verdaderamente al la-
do del hombre'. La santificacién por medio del Espiritu santo va,
por tanto, unida a la justificacién del pecador por la gracia de Dios.
El hombre pecador depende de esta gracia de {uera. La vida cris-
tiana no es otra cosa que «recepeién de la revelacidn de Dios» 'S, =

3) finalmente, la santidad del Espiritu santo «se halla presente
al espiritu humano, en la revelacién de Dios, sélo escatoldgica-
mente»'. Pero el «Espiritu santo redentor» es «escatoldgico» en la
medida en que pertencce a la eternidad y a Dios, mientras que el
hombre existe aqui en el tiempo y en las sombras de la muerte. Con
ello piensa Barth que ha formulado «la verdadera continuidad con
el espiritu humano»; su «cscatologia» no se refiere al futuro de la
nueva creacion de todas las cosas, sino a la eternidad de Dios fren-
te a la temporalidad del hombre'. De ahi que el Espiritu santo no

13. K. Barth-H. Barth, Zus Lelire vom Heiligen Geist (Beiheft 1, Zwischen den Zei-
ten), Miinchen 1930.

14. Ibid., 47.

15. ibid, 48.

16. Ibid., 94. .

17. Cf. W. Schmidt, Zeit und Ewigkeit. Die letzten Voraussetzungen der dialekti-
schen Theologie, Giitersloh 1927; G. Oblau, Gotreszeir und Menschenzeit. Eschatologie
in der Kirchlichen Dogmatik von Karl Barth, Neukirchen-Vliuyn 1988.
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revele al hombre nada que éste pueda ver, ofr, oler, gustar o expe-
rimentar sensiblemente, sino, mds bien, lo que el hombre no puede
experimentar nunca, es decir, la eternidad de Dios y la vida que, en
cuanto vida eterna, se halla més alld de las fronteras de la muerte.
Barth designa por ello al Espiritu santo como el «Espiritu de la pro-
mesa», porque sitda al hombre a la espera del «totalmente Otro»,
que nunca puede convertirse en objeto de experiencia. En cuanto
realidad subjetiva de la autorrevelacién de Dios, el Espiritu santo
se halla completamente del lado de Dios y para el hombre es inex-
perimentable. Ni siquiera la fe que produce es consciente de si
misma, sino que permanece para si oculta e inexperimentable, has-
ta el punto de que el creyente ha de creer en su propia fe.

Con esta contraposicion entre revelacién y experiencia, Barth
ha establecido dinicamente un trascendentalismo teoldgico frente al
inmanentismo teoldgico, denunciado por él. Pero el problema no
radica ni en [a inmanencia ni en la trascendencia del Espiritu, ni en
la continuidad ni en la discontinuidad, sino en la inmanencia de
Dios en medio de la experiencia humana y en la trascendencia del
hombre en Dios: puesto que el Espiritu de Dios se halla en el hom-
bre, el espiritu del hombre se autotrasciende en Dios. Quien plan-
tea la alternativa entre revelacién y experiencia acaba en revela-
ciones que no pueden experimentarse y en experiencias carentes de
revelacion™. La nueva fundamentacién de la escatologia orientada
al futuro —propia de la «teologia de la esperanza»— prescinde del
esquema platénico «tiempo — eternidad», mantenido en 1930 por
Karl Barth juntamente con su hermano, el filésofo Heinrich Barth,
y considera la escatologfa como el horizonte de esperanza en la ex-
periencia histérica del Espiritu de Dios. El Espiritu santo no es so-
lamente el lado subjetivo de la autorrevelacién de Dios, y 1a fe no
es solamente ¢l eco de la palabra de Dios en el corazén humano. El
Espfritu santo es mds bien el poder de resucitar a los muertos y de
recrear todas las cosas, y la fe es el comienzo del renacer de los
hombres a la vida nueva. Esto significa que el Espiritu santo no es
solamente una cuestién relacionada con la revelacién, sino también
una cuestion que afecta a la vida y a la fuente de donde ésta sur-
ge'. El Espiritu santo se [lama «santo», porque santifica la vida y
renueva el rostro de la tierra.

18. Alrespecto, KI. Blasser, Vorstoss zur Preumatologie, Ziirich 1977. La cuestion
de la relacidn entre revelacién y experiencia se tratard en los capitulos del 1 al 3.

19. En esto se ha de dar 1a razén a P. Tillich, Teologia sistemdtica 111, Salamanca
1984, 19ss: «La vida y el Espiritu».
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_ ¢ 3. Eldescubrimiento de la dimension cosmica del Espiritu de Dios

Tanto la teologfa protestante como la catélica tienden a com-
prender al Espiritu santo solamente como Espiritu de la redencién,
que reside en la Iglesia y hace a los hombres conscientes de la fe-
licidad eterna de sus almas. El dmbito de este Espiritu redentor se
halla fuera tanto de la vida del cuerpo como de la vida de la natu-
raleza. Hace que los hombres se aparten de «este mundo» y pon-
gan su esperanza en un mundo mejor, en el mas alld. En el Espiri-
tu de Cristo se busca y se experimenta una fuerza distinta de aque-
lla fuerza vital divina que, segin la concepcién del antiguo testa-
mento, traspasa todo ser viviente?. De ahf que en los manuales teo-
l6gicos se hable del Espfritu santo en relacién con Dios, con la fe,
con la vida cristiana, con la Iglesia y con la oracién, pero sélo ra-
ramente en relacién con cl cuerpo y con la naturaleza®. En la gran
obra de Yves Congar sobre el Espiritu santo falta casi por comple-
to la descripcién del Espiritu de la creacion y del Espiritu de la nue-
va creacion de todas las cosas. Como si el Espiritu de Dios fuera
solamente el Espiritu de la Iglesia y de la fe] Esto supone una li-
mitacién de la «comunién del Espiritu sarito» y una incapacidad de
la Iglesia para comunicar su experiencia del Espiritu al mundo®. El
apego de determinados teélogos al movimiento carismético puede
equivaler hoy dia también a una huida de la politica y de la ecolo-
gia del Espiritu.

;Doénde se fundamenta esta tendencia, que ha de calificarse co-

" mo totalmente individualista? Una razén estd, sin duda, en la pla-

tonizacion persistente del cristianismo. Impregna hasta hoy dfa lo
que se denomina «espiritualidad» en las Iglesias y en las comuni-
dades religiosas, es decir, una cierta hostilidad respecto al cuerpo,
un cierto apartamiento del mundo y una preferencia por las expe-
riencias interiores del alma frente a las experiencias sensibles de la
comunidad y de la naturaleza. Otra razén estd, a mi juicio, en la
acentuacién, llena de consecuencias, del Filioque. Esto ha llevado
a comprender al Espiritu santo Gnicamente como «Espiritu de Cris-
to» y no como «Espiritu del Padre». En cuanto Espiritu de Cristo,
es el Espiritu redentor. Sin embargo, al Padre se le atribuye tam-

20. Asi, con razén, W, Joest, Dogmatik 1. Die Wirklichkeit Gottes, Géttingen 1984,
302. Cf. también, M. Beintker, Creator Spiritus. Zu einem unerledigten Problem der
Pneumatologie: EvTh 46 (1986) 178-196.

21. Asi Chr. Schiitz, Einfiithrung in die Pneumatologie, como indica en el indice de
su obra.

22. Cf. mi critica: ThLZ 108 (1983) 628ss.
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bién la obra de la creacidn, de tal modo que el Espiritu del Padre
es también el Espiritu de la creacién. Si se presenta la redencién en
discontinuidad radical con la creacién, entonces el «Espiritu de
Cristo» no tiene nada que ver con el ruah de Yahvé. Segin esta
concepcidn, el alma se salvard de este valle de'ldgrimas y de esta
envoltura quebradiza del cuerpo en el cielo de los espiritus puros.
Tales representaciones de la redencidn no son cristianas, sino gnos-
ticas. Contra ellas ha afiadido la Iglesia antigua la «resurreccion de
la carne» en el tercer articulo del simbolo apostélico de la fe y ha
confesado al Espiritu «que hablé por los profetas», tal como dice
el simbolo niceno. Pero si 1a redencidn es la resurreccién de la car-
ne y la recreacién de todas las cosas, entonces ¢l Espiritu redentor
de Cristo no puede ser otro Espiritu que el ruah creador de Yahvé.
Si Cristo es contesado como el Redentor y como la cabeza de todo
el cosmos, tal como hace la Carta a los colosenses, entonces el Es-
piritu-se halla también alli donde estd Cristo y ha de ser compren-
dido como la fuerza vital divina de la recreacion de todas las co-
sas. o
- Asi surge la cuestion de si hay continuidad o discontinuidad en-
tre el Espiritu redentor y recreador y el Espiritu que crea y vivifica
todas las cosas, del spiritus sanctificans con el spiritus vivificans™.
No se trata de un problema especifico de la pneumatologia. sino de
la cuestién de la unidad de las obras de Dios en la creacidn, en la
redencion y en la santificacion de todas las cosas. Tanto en el anti-
guo como en el nuevo testamento, las palabras que se utilizan para
la creacion divina se emplean también para la liberacién y la re-
dencién (por ejemplo, Is 43, 19). La redencién es la recreacién de-
finitiva de todas las cosas, de su pecado, caducidad y condicién
mortal, para la vida eterna, la consistencia duradera y la gloria. La
nueva creacién no es algo carente de presupuestos, como la crea-
cién inicial, sino que presupone lo antiguo y se realiza sobre todo
en la resurreccion de los muertos (Ez 37; 1 Cor 15). Pero si el Es-
piritu redentor es el Espiritu de la creacidn y de la recreacién de to-
das las cosas, entonces las concepciones platdnicas y gndsticas lo

inico que hacen es crear malentendidos. La experiencia del poder .

de Ia resurreccidn y del sentirse investidos con esta fuerza de Dios
no conduce a una espiritualidad que prescinda de los sentidos,
vuelta hacia adentro, enemiga del cuerpo y apartada del mundo, si-
no a una nueva vitalidad del amor a la vida.

23. Cf. L. Dabney, Die Kenosis des Geistes. Kontinuitiit zwischen Schipfung und
Erlosung im Werk des Heiligen Geistes, tesis Tiibingen 1989.
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Los nuevos intentos de una «teologia ecologica»™, dcféuna «Cris-
tologia cosmica»™ y de un redesqubnmxepto del cuerpo™ parten de
]a comprensién hebrea del Espiritu de Dios y presuponen la 1d§r}-
tidad del Espfrigg‘redcntor de Cristo con el Espititu creador y vivi-
ficante de Dios. 1.a experiencia del Espiritu vxvxﬁ,car}tc en la’fe de}
corazén y en la comunién del amor lleva desde si misma, mas a,ll'a
de los limites de la Iglesia, al redescubrimiento del mismo Espiri-
tu en la naturaleza, en las plantas, en los animales y en los ecosis-
temas de la tierra. ' .

La experiencia de la comunién del Espiritu llev.a’necesarxamen-,
te al creyente, por encima de sf mismo, a la comunién suprema con
todas las criaturas de Dios./También la comunion de la creacién, en
la que todas las criaturas coexisten las unas con las ptras, para las
otras y en las otras, es comunion del Espiritu .}’aizto.! A.mbas expe-
riencias del Espiritu colocan hoy dfa a la Iglesia de brl“sto en soli-
daridad con el cosmos amenazado de muerte. Ante el «fin de la na-
turaleza», o las Iglesias descubren el significa‘do.cés‘rplco de Cris-
to y del Espiritu o se hardn complices de la'amqmlacxo_n. de la crea-
cién terrena de Dios. El desprecio de la vida, la hostilidad con el
cuerpo y la separacién del mundo, que antiguamente eran una pu-
ra actitud interior, son hoy dfa una realidad cotidiana en el cinismo
de la destruccién progresiva de la naturaleza. Por el contrario, el
descubrimiento de la dimensién césmica del Espiritu de Dios con-

“duce al respeto de la dignidad de todas las criaturas, en las que

Dios se halla presente por medio de su_Espx’ri,tu.‘;En‘la_si_tyacién ac-
tual, este descubrimiento no es poesfa romaéntica ni visién especu-
lativa, sino el presupuesto necesario para la supervivencia de la hu-
manidad en esta tierra Gnica de Dios.

4. La cuestion de la personalidad del Espiritu santo

La cuestién es tan dificil como fascinante. Si se parte de la ex-
periencia del Espiritu, entonces se encuentran para el Espiritu pre-

24. G. Altner (ed.), Okologische Theologie, Stuttgart 1989; Ph. Joransor‘x—K. Buti-
gan (ed.), Cry of the Environment. Rebuilding the Christian Creation, Santafé 1984.

25. Cf. A. D. Galloway, The Cosmic Christ, New York 1951; Tellharq de Chardin,
Ciencia y Cristo, Madrid 1968; W. Beinert, Christus und der Kosmos, Freiburg 1974,

26. E. Moltmann-Wendel, Wenn Goir und Korper sich begegnen, Giitersloh 1989,
siguiendo a D. Kamper-Chr. Wulf, Die Wiederkehr des Kirpers, Frankfurt a. M. 1982.

27. Cf. Lin, Hong-Hsin, Die Person des Heiligen Geistes als Thema der Pneuma-
tologie in der Reformierten Theologie, tesis Tiibingen 1990.
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ferentemente expresiones de cardcter no personal: el Espiritu es
una fuerza de Dios, es viento y fuego, es luz y espacio amplio, es
certeza interior y amor comun. En razon de los efectos del Espiri-
tu, su esencia fue descrita frecuentemente con estas analogias pro-
cedentes de otras experiencias. Pero en las oraciones era necesario
que, en lugar de tales descripciones, se introdujeran interpelaciones
directas. Ciertamente, las oraciones dirigidas al Espiritu santo son
escasas al lado de las muchas dirigidas a Dios Padre y de las diri-
gidas a Cristo el Sefior y a Jests. Las oraciones al Espiritu santo
son generalmente epiclesis, es decir, peticiones de la venida del Es-
piritu: «Veni Creator Spiritus». Raramente contienen gritos de au-
xilio o acciones de gracias.

A las afirmaciones dogmdticas sobre la personalidad del Espiri-
tu santo se llegd en la Iglesia antigua en las controversias con los
«pneumatdmacos». Estos entendian el subordinacionismo cristiano
general de tal manera que el Espiritu estaba subordinado al Hijo
como el Hijo al Padre. Mediante la expresién «Espiritu del Hijo»
se daba a entender el modo de actuar del Hijo, un ejercicio del po-
der del Hijo, pero no una persona divina propia, auténoma frente al
Hijo; asi como mediante la expresién «Espiritu del Padre» se en-
tendfa el modo de actuar del Padre, pero no una persona divina au-
ténoma frente al Padre. La conocida férmula trinitaria de Tertulia-
no «una substantia - tres personae» afirma la personalidad divina
del Espiritu santo y la coloca en plano de igualdad con el Padre y
con ¢l Hijo. Asegura para el Espiritu santo la misma adoracién y
gloria que al Padre y al Hijo, tal como se halla también en el tercer
articulo del simbolo de la fe. Pero esta personalidad del Espiritu s6-
lo es afirmada, no demostrada.|En todo caso, la afirmacién de la
personalidad del Espiritu santo en la teologia trinitaria estd en una
linea distinta a las afirmaciones hechas desde la experiencia del Es-
piritu. Desde lo que el Espiritu santo opera puede conocérsele co-
mo sujeto agente de su obra, pero no su personalidad.\Esta sola-
mente se hace comprensible desde lo que el Espiritu santo es en sus
relaciones con el Padre y con ¢l Hijo”. Ser persona es siempre, en
efecto, ser-en-relacion. Pero aquellas relaciones que constituyen el
ser-persona del Espiritu se han de buscar intratrinitariamente, no en
sus efectos hacia afuera.

Si partimos de la experiencia del Espiritu, no podemos fijar de
antemano el concepto de experiencia, sino que lo debemos mante-

28. AsiH.-J. Kraus, Systematische Theologie im Kontext biblischer Geschichte und
Eschatologie, Neukirchen-Viuyn 1983, 449, 1d., Heiliger Geist. Gottes befreiende Ge-
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ner abierto al origen transcendente de las experiencias mismas. Lo
que los hombres «experimentan» de Dios, lo llaman «poder de
Dios» o «Espiritu de Dios». ;Se refieren con ello a una propiedad
deé la esencia del Dios eterno? Entonces se deberia hablar del Dios
poderoso, del Dios espiritual. Evidentemente, con la sustantivacién
del poder o del Espiritu de Dios se estd indicando algo mgis que una
propiedad de Dios, se trata de una realidad en la que Dios mismo
estd presente. El ruah Yahvé es descrito como «acontecimiento de
la presencia actuante de Dios»™.'No se trata de una propiedad esen-
cial de Dios, sino de un modo de su presencia en su creacién y en
la historia de los hombres. Si a esto lo llamasemos «Dios en ac-
cién»?, entonces se estarfa poniendo un limite a la percepcién del
Espiritu santo. El modo de la presencia de Dios en la historia hu-
mana incluye no solamente a Dios en accidn, sino también a Dios

.en.pasidn, y esto tanto en lo relativo a la com-pasién de Dios con

su pueblo, donde €l se halla presente, como en relacién con el «des-
censo del Espiritu». Asumiendo las comprensiones tardojudias de
la shekina podemos hablar de las inhabitaciones de Dios cuando
hablamos del Espiritu santo®. Es propio de estas inhabitaciones de
Dios su cardcter escondido, silencioso y callado. Son percibidas
como la cercania inefable de Dios en la vida cotidiana. Son senti-
das como el acompafiamiento vital de Dios! Estas maneras del des-
censo, de enajenacion e inmersién en la-situacion de los hombres
hacen que algunos te6logos hayan hablado del «anonimato del Es-
piritu»*!, del Dios «desconocido» o «mal conocido»*, del «miem-
bro timido de la Trinidad». Si nosotros, por tanto, en base a la ex-
periencia del Espiritu, hablamos del «poder» de Dios, del viento,
del fuego, de la luz o del espacio amplio, nos estamos refiriendo a
las formas kendticas del Espiritu, a las configuraciones de su auto-
anonadamiento. No son objetivaciones del Espiritu, sino que, en
cuanto formas kenéticas, presuponen precisamente la personalidad
del Espiritu como su sujeto. Y

La subjetividad del Espiritu se hace todavia més claramente re-
conocible, cuando vemos en la shekina de Dios no solamente un
modo de su presencia, sino también un interlocutor de Dios en '
Dios mismo. Asi como, segin los escritos judios tardios, la sheki-

genwart, Miinchen 1986. De modo semejante, G. Sauter, Geist und. Freiheit. EvTh 41
(1981) 212ss, quien denomina al Espiritu «el hacerse presente de Dios».
29. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Geistes, Neukirchen-Viuyn 1968, 134s.
30. Cf. cap. 2, apartado 3.
31. V1. Lossky, In the Image and Likeness of God, London 1974, 92.
32. Y. Congar, El Espiritu santo, Barcelona 21991, 484-485.
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na en su historia terrena de pasién se dirige a Dios mismo, asi se
dirige también a Dios mismo el Espiritu de Dios que desciende, in-
habita y com-padece (Rom 8, 23; Ap 22, 17). Y como en la litera-
tura sapiencial la sabidurfa es presentada no solamente como una
«propiedad de Dios», sino también como una «hija de Dios», asf{ se
comprenderd también al Espiritu santo como un interlocutor de
Dios en Dios mismo.

En este lugar he querido intencionadamente evitar los concep-
tos de «hipéstasis» y de «persona», porque no quisiera borrar las
diferencias entre la personalidad del Padre, la personalidad del Hi-
jo y la personalidad del Espiritu, sirviéndome de un concepto de
persona comtn a todos®. No solamente respecto a la experiencia
del Espiritu, sino también respecto a sus relaciones con el Padre y
con ¢l Hijo tiene el Espiritu santo una personalidad totalmente pe-
culiar. Es un error esperarse de él una personalidad como la del Pa-
dre. Es un desacierto presuponer en él una personalidad como la
del Hijo. En la oracién dirigida al Padre, a Cristo y al Espiritu se
observan estas diferencias de inmediato en las formas de peticién,
de invocacién y de adoracién.

Entre los trabajos mds recientes sobre pneumatologia se han de
mencionar como contrapuntos los trabajos de Hendrik Berkhof'y de
Heribert Miihlen. En su breve Theologie des Heiligen Geistes
(1964) ofrece Berkhof una pneumatologia modalista. El asume la
primera doctrina modalista de Barth sobre la Trinidad, hablando
del «Dios uno en tres modos distintos de ser», y utiliza los tres mo-
dos de ser de Dios como expresién de tres modos de movimiento
de Dios (imodi motus): de Dios Padre parte un movimiento creador
unitario, por medio del Espiritu, en las fuerzas del Espiritu santo,
‘hacia el mundo. «Espiritu» se ha dec tomar como predicado de los
sujetos «Dios» y «Cristo» y es simplemente el nombre para desig-
nar a «Dios en accién»™. Espiritu del Padre significa el Padre que
actda, Espiritu del Hijo significa ¢l Hijo que actia. A diferencia de
Barth, Berkhhof abandona el tercer modo de ser de Dios. En vez de
una Trinidad, propone ¢l una dualidad de Padre e Hijo. El Espiritu
no es otra cosa que su hacerse operantes. De una «personalidad»
del Espiritu solamente se puede hablar en la medida en que este ha-
cerse operante de Dios tenga «caracteristicas personales»* y, por

33. He criticado el concepto general de persona en teologia trinitaria, argumentan-
do que en las relaciones trinitarias de origen todo es singular y tinico, porque es primi-
genio. Cf. Trinidad y Reino de Dios, Salamanca 21986, cap. V, 5, 203ss.

34. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Geistes, 134.

35. Ibid., 135.
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ejemplo, pueda acontecer en «encuentro personal». Pero esto vie-
ne determinado por nuestra personalidad humana, no por la divina.
En su dogmadtica Christelijk Geloof (1973), Berkhof ha sacado las
consecuencias y ha pasado a una pneumatologia unitaria: como Is-
rael, también Jesucristo es el partner de la alianza con Dios y el Es-
piritu santo es el vinculo divino de esta alianza entre Dios y el
hombre. En cuanto partner perfecto de la alianza, Cristo es tanto la
obra del Espiritu como el que envia el Espiritu al mundo. Para
Berkhof, Dios Padre es el «inico Dios, que es persona». El Espiri-
tu santo es el modo operativo del dnico Dios, que en el Cristo lle-
no del Espiritu s¢ crea su partner humano de la alianza y, por la
mediacién de Cristo, introduce a los hombres en la alianza con
Dios. En la I6gica consecuente del pensamiento de Berkhof se po-
ne dé manifiesto cémo el abandono de la personalidad del Espiritu
santo lleva no s6lo a la disolucién de la doctrina trinitaria, sino
también a la disolucién de la cristologia. La Trinidad se convierte
en dualidad y la dualidad en unicidad. Lo que queda es el monarca
divino del mundo.

Por parte catdlica, Heribert Miihlen ha buscado una nueva fun-
damentacién de la personalidad del Espiritu y ha hecho notables
aportaciones®. Después de Karl Barth, también Karl Rahner en la
teologia catdlica alemana se habfa apartado del concepto de perso-
na de la doctrina trinitaria, porque este concepto habria sido mal-
entendido en la época moderna; por ello hablaba de «un Dios en
tres modos distintos de subsistencia»’’. Pero, en realidad, ambos
han malentendido el concepto moderno de persona, en la medida
en que lo han interpretado individualfsticamentq/. El moderno per-
sonalismo filos6fico de Holderlin, Feuerbach, Buber, Ebner y otros
ha definido la «persona» como «distancia originaria y relacion»
(Buber): ser persona significa ser-en-relacién. Ni siquiera ha en-
tendido la «subjetividad» de manera aislada, sino en la red social
de la «intersubjetividad». Miihlen es uno de los primeros que, con
estas posibilidades conceptuales, desarrollé una «doctrina trinitaria
personalista», en la cual «persona», «relacién» y «comunidad» son
entendides como conceptos complementarios. Si el Padre es €l YO
divino, entonces el Hijo es el TU divino y el Espiritu santo, en cuan-
to lazo de amor y de paz entre ambos, es el NOSOTROS divino. Esto
constituye un intento conceptual interesante, pero limitado: el No-

36. H. Miihlen, El Espiritu santo en la Iglesia, Salamanca 1974,
37. K. Rahner, E!l Dios trinitario como fundamento originario de la Historia de la
salvacién,en Mysterium Salutis Il, Madrid 1967, 360-449.
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SOTROS divino no tiene ninguna relaciéon como la que tienen entre
sf el Yo y el TU divinos, sino que expresa lnicamente la comunién
de ambos hacia afuera. Debe buscarse todavia su interlocutor per-
sonal. En sf existe una dualidad en Dios, que solamente hacia afue-
ra aparece como unidad y forma asi una trinidad. Esta es una va-
riante personalista moderna de la doctrina trinitaria occidental, se-
gin la cual el Espiritu «procede del Padre y del Hijo», pero no
constituye ninguna fundamentacién nueva de la doctrina trinitaria.
También aqui se da una debilidad en la pneumatologfa, al igual que
en la doctrina trinitaria occidental que sigue a Agustin.

Frente al modalismo de Berkhof y al personalismo de Miihlen
yo intentaré desarrollar una pneumatologia trinitaria desde la ex-
periencia y la teologia del Espiritu santo.

|
Experiencias del Espiritu



1

Experiencia de la vida — experiencia de Dios

En el primer volumen Trinidad y Reino de Dios he presentado
al Espiritu santo en su comuni6n trinitaria con el Padre y con el Hi-
jo. En el volumen segundo Dios en la creacién he comprendido al
Espiritu santo como la fuerza y la vida de la creacién entera. En el
volumen tercero El camino de Jesucristo he propuesto una cristo-
logfa del Espfritu, que no pretende ser alternativa alguna, sino
complemento necesario de la cristologia del Logos. Con estos an-
tecedemtes estd justificado que en el volumen cuarto, El Espiritu
de la vida, tome como punto de partida la experiencia del Espiritu,
personal y comunitaria, y no la palabra objetiva de la predicacion
o las instituciones espirituales de la Iglesia, sin que por eso se me
etiquete inmediatamente de «tedlogo de la experiencia», moderno,
liberal o pietista. Una teologia en clave de revelacion es teologia
eclesidstica, teologia de pastores y sacerdotes; una teologfa en cla-~
ve de experiencia es preferentemente teologia de laicos. Tomar co-
mo punto de partida la experiencia suena, ciertamente, a subjetivo,
arbitrario u ocasional, pero no es asf, como tendré ocasién de de-
mostrar. Por «experiencia de! Espiritu» entiendo una percepcidn de
Dios en, con y bajo la experiencia de la vida, que nos da certeza de
la comunién, de la amistad y del amor de Dios.

Elijo el concepto de «experiencia del Espiritu» también para
comprender adecuadamente la situacién intermedia de toda expe-
riencia historica, situada entre el pasado del recuerdo y el futuro
de la espera. La experiencia, la vida y la comunién del Espiritu san-
to surgen del recuerdo de Cristo y del anticipo de la nueva crea-
cién. Son resonancia de Cristo y preludio del Espiritu del Reino de
Dios. La experiencia del Espiritu no se da nunca sin el recuerdo de
Cristo y sin la espera de su futuro. En la sintonia de esta espera con
este recuerdo alcanza la experiencia del Espiritu una dignidad tan
peculiar e insustituible, que con todo derecho es designada como
experiencia de Dios.\En este sentido, la pneumatologia presupone
la cristologia y prepara el camino para la escatologia. Pero las ex-
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periencias vitales pueden ser también tan intensas que se olviden
los recuerdos y las esperanzas, para convertirse en puro presente.
Entonces hablamos de los €xtasis de la vida. Las experiencias de
Dios pueden ser tan intensas que «se apague el origen y se olvide
el final» (Parménides), llendndolo todo el presente eterno. Enton-
ces hablamos de momento mistico o «escatoldgico». En este senti-
do, la cristologia conduce a la pneumatologia y la escatologfa la
lleva a su plenitud.

Comenzamos con una breve fenomenologia de la experiencia,
una meditacidén sobre nuestro vivir, sirviéndonos del lenguaje co-
loquial; de ello esperamos una primera aproximacion a las dimen-
siones complejas y diversas que connota la experiencia. Después
analizaremos el proceso modemno de metodologia y de subjetiviza-
cion a que se ha sometido el concepto de experiencia en las cien-
cias empiricas, que ha llevado a afirmar que Dios es cientifica-
mente, por principio, «inexperimentable». En la tercera parte del
capitulo, con la ayuda del concepto de trascendencia inmanente y
de la apertura del concepto modemno de experiencia, nos ocupare-
mos de las dimensiones de 1a experiencia de Dios en, con y bajo la
experiencia de la vida.

1. Dimensiones de la experiencia

Como observa H.-G. Gadamer', en filosofia el concepto de ex-
periencia es uno de los conceptos «menos claros». Lo cual es ailn
mds vdlido para la teologfa, que desde el comienzo de la época mo-
derna se ha servido con especial predileccién del concepto de ex-
periencia. Y, precisamente porque el concepto de experiencia no
estd bien definido y no es algo previo a la experiencia misma, par-
tir de las experiencias siempre es un poco excitante. El motivo de
que esta concepto no se haya aclarado no es que no se haya inten-
tado, sino que llegamos a los conceptos a partir de experiencias
elementales y no llegamos a las experiencias a partir de conceptos.

e ——— .

1. H.-G. Gadamer, Verdad y método 1, Salamanca 71997, 395s. Me refiero también
al extraordinario articulo Erfahrung, en TRE X, 83-141, con colaboraciones de H. Wiss-
mann, U, K&pf, E. Herms, J. Track, asi como al articulo Erfahrung, en HWP 11, 609-617
de F. Kambart. Con cierta cautela ha asumido el concepto de experiencia en la dogma-
tica, G. Ebeling, Dogmatik des christlichen Glaubens I-11I, Tiibingen 1979. Cf., también
G. Ebeling, Die Klage iiber das Erfahrungsdefizit in der Theologie als Frage nach ih-
rer Sache, en Wort und Glaube 111, Tiibingen 1975, 3-28. También el voluminoso libro
de Y. Congar, El Espiritu santo, Barcelona 21991, tiene como subtitulo: «Revelacién y
experiencia del Espiritu»,
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Ciertamente, en experiencias socialmente mediadas se producen

interacciones mutuas entre conceptos y experiencias. Pero en la
mayor parte de los casos se trata de experiencias secundarias. Las
experiencias primarias, por ¢l contrario, son la fuente de las repre-
sentaciones y conceptos con los que intentamos comprenderlas.
Por eso estdn siempre en un nivel superior. Tales experiencias, a su
vez, van unidas a representaciones y conceptos, con los que inten-
tamos comprenderlas, pues las experiencias que no se comprenden
es como si no hubieran existido. Son como experiencias reprimi-
das, que contindan presionando y royendo en el subconsciente{To-
da experiencia vital busca su expresion en las personas que la tie-
nen, ya sea en su configuracién, ya sea en su toma de postura ante
la vida, ya sea en sus pensamientos, palabras, obras, imdgenes,
simbolos o rituales. Sin su correspondiente expresién, toda expe-
riencia permanece, por asi decirlo, escondida en el ser humano} O
lo angustia o es objeto de represién. La relacién entre experiencia
y concepto no puede verse de una manera demasiado rigida o sélo
intelectualmente. St en lugar dei término «concepto» usamos el tér-
mino mds amplio de «expresién», podemos modificar la conocida
afirmacion de Kant y decir: las experiencias sin expresién son cie-

gas, las expresiones sin experiencia €stdn vacias. Puede tratarse de
maodos expresivos corporales o espirituales, artisticos o intelectua-
les, de las diversas experiencias. Asi como hay modos expresivos
corporales y emocionales, espontdneos y rituales. -

En relacién con la experiencia de la gracia, se dice en los apé-
crifos neotestamentarios: «Quien danza escucha al todo; quien no
danza no entiende nada de lo que sucede»?. Lo que interesa no es
el concepto, sino la expresion, pues en la expresién es donde la vi-
da se articula, se desarrolla y crece. En la expresién descansa la po-
tencialidad creadora de la vida®.

Si prescindimos por ahora de los éxtasis misticos, las experien-
cias descansan sobre percepciones sensibles. Pero no a toda per-
cepcion sensible la denominamos «experiencia». Las actividades

2. E. Hennecke-W. Schneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen U, Tiibingen
1964, 154.

3. Asumimos con ello un concepto clave de la filosofia vitalista de W. Dilthey. «La
vivencia incluye una expresi6n. Esta la representa en su plenitud. Hace surgir algo nue-
vo» (Ges. Schriften V1, Stuttgart 1962, 317). «La expresién puede, en efecto, contener
de la conexidén psiquica mds de fo que puede percibir cualquier introspeccién. Lo saca
de las profundidades que la conciencia ilumina» (ibid. VII, 206). Dilthey distingue tres
tipos de expresidn vital: 1a expresion l6gico-lingiiistica, la accién encaminada a un fin y
la figura, la mimica y los gestos corporales», cf. O. Fr. Bollnow, Die Lebensphilosophie,
Berlin 1958, 37ss.
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regulares y habituales, como lavarse las manos o los dientes, las
conocemos bien y las practicamos; pero sélo raramente, por ejem-
plo, tras una larga privacion de las mismas, se convierten para nos-
otros en «experiencias» dignas de ser mencionadas, sobre las que
valdria la pena hablar. ;Qué entendemos, entonces, cuando en un
sentido especial hablamos de «experiencias» o incluso de «expe-
riencias vitales»? Una definicidn dice: «En su sentido mas amplio,
experiencia designa la globalidad de 1o que acontece en la con-
ciencia de la vida de una persona»®. No se trata de impresiones fu-
gaces, sino de ampliaciones permanentes de la conciencial«La ex-
periencia abarca, pues, el conjunto de lo que la capacidad com-
prensiva adquiere en el ejercicio de su actividad» \afirma J. P. Jos-
sua’. Por experiencia entiende ¢l, por tanto, uha percepcién que al-
canza el nicleo personal del ser humano, y cree que la conciencia
y la razén constituyen ese nucleo en el que determinadas percep-
ciones nos afectan de tal manera que se convierten para nosotros en
experiencias. Esta identificacion de lo propiamente humano con la
conciencia y con el intelecto es occidental, moderna y, no en qlti-
mo lugar, tipicamente masculina. Segtin la imagen del ser humano
occidental y, sobre todo, de la modernidad, el hombre, es decir,
preferentemente el varén, es sujeto de inteligencia y de voluntad;
su corporeidad no desempeita papel alguno, su sensorialidad se ha-
lla subordinada®. Pero la mayor parte de las experiencias no son
producto ni de la conciencia, ni del intelecto, ni las buscamos a
propdsito. Nosotros percibimos por medio de nuestros sentidos los
acontecimientos que nos afectan, que tocan nuestro cuerpo, que pe-
netran en los estratos inconscientes de nuestra alma, pero solamen-
te somos conscientes de una pequeila parte de ellos que es elabo-
rada por el intelecto en el cjercicio de su actividad reflexiva e in-
terpretativa. Las personas que alcanzan la tranquilidad saben muy
bien la cantidad de experiencias que les asaltan, experiencias que
les han acontecido y que ellos precisamente no han «hecho».

La conciencia, la inteligencia y la voluntad madura intervienen
naturalmente en la experimentacion y en la elaboracién de las ex-
periencias. Pero todo nuestro cuerpo también experimenta y elabo-
ra de formas distintas. Quien durante cierto tiempo no presta aten-
cién a experiencias que le afectan, o las aparta y no consigue olvi-

4. E. Discherl, Der Heilige Geist und das menschliche Bewusstsein. Eine theolo-
giegeschichtlich-systematische Untersuchung, Wiirzburg 1989, 714.

5. B. Quelquejeu-J. P. Jossua, Erfahrung, en NHThG I, 231.

6. J. Moltmann, Dios en la creacién, Salamanca 1987, cap. X, 1: «El primado del
alma», p. 257ss.

Experiencia de la vida — experiencia de Dios 35

darlas, percibe hasta qué punto sus fuerzas in,conscientes han re-
elaborado entre tanto estas cxperiencias. De ahi queiparqzca,derr}a—
siado restringido y egocéntrico pensar que la experiencia solo tie-
nen que ver con la «vida de la conciencia» y con la «actividad del
intelecto», excluyendo lo que no aparece en estas relaciones.

El paso de las percepciones a las experiencias es ciertamente
tan fluido que no tiene sentido fijar limites definidos. Tales delimi-
taciones llevarfan dnicamente a un empobrecimiento de las expe-
riencias y a una uniformidad de su recepcion. Pero es bueno mirar
también hacia el otro lado, es decir, hacia aquellas situaciones-li-
mite sobre las que, en cualquier caso, hablamos en un lenguaje ex-
periencial. En las experienciag elementales de la vida, del amor y
de la muerte nos asaltan una serie de percepciones sensibles que
nos impiden dominar la situacién. Son experiencias que nos atec-
tan permanentemente. Aconfécimientos del pasado que nunca pa-
san del todo, sino que vuelven recurrentemente. Los reprimimos,
los elaboramos, los desciframos y los interpretamos, porque hemos
de vivir con ellos. Nuestra historia vital queda, pues, impregnada
por estas experiencias que nos afectan de modo elemental.

Los temblores de miedo ante experiencias tempranas de la
muerte todavia hoy atenazan mis miembros, por asf decir, incluso
aunque yo no sca consciente de ellas y la «actividad de mi intelec-
to» no se retrotraiga a la tempestad de fuego que cayé sobre Ham-
burgo en 1943, hace 47 afios. Pero para mf{ estdn ahi siempre pre-
sentes. Puedo de nuevo integrarme en ellas y provocan en mi la
misma angustia de entonces. Desde entonces situaron mi vida ante
las estremecedoras y agobiantes preguntas «;doénde estd Dios?»,,
«;porqué no he muerto yo también?». En los estratos profundos de

" . . . - . ————
tales experiencias no hay «tiempo que cure las heridas» ni gracia

que las rel olvido. Por eso no puede decirse que tal expe-
riencia haya sido «hecha», de' modo que constituya ya algo acaba-
do, completo y pasado. Vivimos sin cesar la experiencia de tales
acontecimientos, porque siempre y permanentemente estdn pidien-
do de nuevo una respuesta.

Algo parecido ocurre con la felicidad de la experiencia del
amor profundo. Se convierte en un presente persistente y continuo
que, a su manera, supera la caducidad del tiempo, pues «todo de-
seo reclama eternidad, eternidad profunda, profunda» (F. Nietz-
sche). Los acontecimientos con los que comienzé el amor impreg-
nan el presente, pues abrieron las puertas a una nueva historia vi-
tal. Son arrolladores, porque nos invade una alegria desbordante e
inesperada. Penetran en los estratos profundos del alma y del cuer-
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po, hasta el punto de que la conciencia y las actividades intelecti-
vas se encuentran con esta alegria desbordante cuando se abren a
cllas. Sin embargo, tampoco se puede decir que se ha «hecho» ex-
periencia de la felicidad del amor, pues en primer lugar no es una
cxperiencia a «hacer», sino algo con lo que Ui se encuentra’y lo
transforma; y, en segundo lugar, la experiencia de esta felicidad
nunca es tan acabada que pueda darse por concluido el proceso de
la misma.

Quien asegura haber «hecho» tal experiencia estd diciendo que
_éﬁ no la vive, que no forma parte de su presente, que es algo que
pertenece al pasado. Por eso, en el lenguaje coloquial, parece tan
resignada la sabiduria de los que tienen experiencia de la vida. Pue-
de que tal experiencia nos haga «juiciosos», pero no nos hace nue-
vamente vitales y felices. De ahi que sea inadecuado y totalmente
equivocado hablar de experiencias «hechas» o pretender «contro-
lar'el pasado». Tampoco se podrdn «comprender» cxperiencias ele-
mentales de dolor y de felicidad para «dominarlas». El lenguaje del
«control» no es adecuado para las experiencias vitales. Mds bien
hace que muchos seres humanos vivan al margen de la vida y no se
impliquen en ella, por miedo a no podcr controlarla y terminar per-
“diéndose. No se puede ni dominar ni comprender las experiencias
elementales de la muerte y del amor. Pero si €5 posiblc darles ex-
presidn y expresarse uno mismo en ellas. Se puede encontrar la for-
ma de vivir de ellas y con ellas. Para la afliccién no sc encuentra
concepto alguno; es el lamento lo que la expresa y permite que los
seres humanos puedan vivir en y con ella. Tampoco hay concepto
alguno para la felicidad arrolladora; es el jibilo lo que hace felices
a los amantes. «La rosa florece sin saber por qué...» (R. M. Rilke).

Y, en lo que en dltimo téfmino atane a [ vida misma y a la exis-
tencia, nunca comprenderemos por qué algo existe o por qué exis-
timos nosotros. Pero si, a pesar de todo, todavia somos un poco ni-
flos, podremos observar con asombro cémo cada cada instante es
irrepetible, igual que de nifios admiramos por primera vez la vida,
cuando nacimos y fuimos llamados a vivir.

Desde sus fuentes insondables la vida tiende a expresarse vital-
mente. De ahf que las experiencias vitales mds profundas perma-
nezcean inacabadas. Nos redescubrimos en ellas siempre de manera
distinta. He aqui el aliciente del recuerdo (er-innern: re-entrar en s{
mismo). Con ellas hacemos la experiencia (er-fahren) del vivir (ca-
minamos por la vida) y ellas viajan (fahren) con nosotros.

Las experiencias elementales que hemos descrito nos indican
que hemos de hablar de «experiencias» tanto en sentido activo co-

Experiencia de la vida — experiencia de Dios 37

mo pasivo: «hacemos» experig:nciqs y «acumulamos» exper@en—
cias, y nos «acontecen» experiencias y nos «afectan» experien-
cias’. Puesto que el concepto moderno de experiencia se compren-
de de modo unilateralmente activo, acentuamos aqui ¢l aspecto pa-
sivo de las experiencias, como hace, por otra parte, el lenguaje or-
dinario. Experiencia originaria es un acontecer, algo que nos sor-
prende sin pretenderlo, inesperada y repentinamente. Cuax}do esto
sucede, el sujeto agente no SOMOS nosotros, nuestra conciencia o
nuestra voluntad, sino el acontecimiento que nos acontece, y su
origen. Qluﬁi'en participa en el proceso de la experiencia queda trans-
formadoNo soy «yo» quien hace la experiencia, sino que es la ex-
periencia la que hace algo en mi. Yo percibo con los sc_antldos el
acontecer externo y observo en mi mismo las modificaciones que
produce. ‘ g
La experiencia tiene una referencia externa en la percepcion del
acontecer, y una referencia interna en la percepcién de las modifi-
caciones de uno mismo. Las modificaciones interiores pueden
cambiar la estructura del sujeto, fortificarla o destruirla. En cual-
quier caso, la experiencia de uno mismo depende en gran-medida
de las experiencias externas. Las percepciones externas e internas
pueden no ser simultdneas, pero estdn relacionadas reciprocamen-
te. La percepcién de la propia transformacion se demora con fre-
cuencia y generalmente llega bastante tarde en aquellos que sélo se
interesan por la vida activa. Pero no sc da ninguna experiencia ele-
mental de la vida sin apertura, es decir, si no se estd dispuesto a co-
rrer el riesgo de transformarse por dentro. Sin los dolores de esta
transformacién apenas podremos experimentar [a vida ni acceder a
nugvas experiencias. {No hay experiencia (Erfahrung) sin riesgo
(Gefahr)! __“”
Si pasamos del dmbito de los objetos y de los acontecimientos
al de las relaciones sociales, entonces se intensifica el condiciona-
miento reciproco entre experiencia de s{ y experiencia de los otros.
n nifio se experimenta a si mismo tal como es acogido, amado y
experimentado por los padres. Si se le otorga confianza, adquirird
confianza en s{ mismo; si es rechazado, comenzard a odiarse a si
mismo. Y no es muy distinto lo que pasa en las relaciones yo-ti de
personas mayores. Cuanto mds se conffa en nosotros, tanto mas
confiamos en nosotros mismos, y a la inversa, cuanto mds confia-
mos en nosotros mds capaces somos de confiar en los otros. Ama-
mos a nuestro préjimo como a nosotros mismos y a nosotros mis-

7. Cf.J. Track, Erfahrung 111/2, en TRE X, 116s.



38 Experiencias del Espiritu

mos como a nuestros préjimos. El amor a si y el amor al préjimo
se condicionan reciprocamente.\Andlogamente se condicionan en-
tre si el odio a uno mismo 'y Ta misantropia. Cuando las personas,
individual o colectivamente, son despreciadas o minusvaloradas en
su dignidad, esos juicios se interiorizan con suma facilidad y llevan
al desprecio de si'y a la aparicién de manias persecutorias. La ex-
periencia de nosotros mismos se halla siempre inserta en una red
de relaciones sociales, de la cual depende. Ciertamente hay, por un
lado, personalidades relativamente auténomas, los llamados «tipos
introvertidos»; se caracterizan por su soberanfa y egocentrismo. Y
estdn, en €l otro extremo, los llamados «tipos extrovertidos», que
se distinguen por su capacidad de participacién y su debilidad res-
pecto al yo propio®. En el amplio campo intermedio entre estos dos
extremos se hallan, no obstante, la mayor parte de las personas que,
en sus relaciones, se esfuerzan por lograr el equilibrio entre la ex-
periencia de los otros y la experiencia de s{ mismas. La vitalidad
acontece en la reciprocidad de palabra y respuesta, accién y reac-
cién, descubrimiento de los otros y descubrimiento de si mismo en
las relaciones. Uno de los primeros testimonios de esta filosofia del
yo-ti nos lo ofrece J. W. von Goethe en «Westostlichen Diwan»:

«Suleika: Pueblo, siervos y vencedores
han dicho en toda edad

que la suerte mds grande de los mortales
es sdlo la personalidad.

Hatem: jPuede ser! Asf se piensa;

pero yo estoy en otra via:

toda la felicidad posible

la encuentro sélo en Suleika.

Cuando ella se pierde en mi

me parece que valgo mucho;

pero si ella desaparece

al momento estoy perdido» (VIII, 21).

Esto indica que nos vemos con los ojos de los demds, que nos
experimentamos a nosotros mismos en la experiencia de los otros.
Para nuestro propio conocimiento somos remitidos al conocimien-
to y reconocimiento de los otros. De lo cual se deduce que tanto la
experiencia de nosotros mismos como nuestra autoconciencia em-

pirica es siempre una autoconciencia mediada, nunca una «auto-.

8, D. Riesman, The Lonely Crowd, New York 1950; Id., Individualism Reconside-
red, New York 1954,
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conciencia inmediata»’. E s claro que nadie puede encontrarse a si
mismo o afirmarse a si mismo sin dividirse o disolverse. Parece pa-
radéjico, pero es cierto: solamente quien sale de sf mismo llega a
sf mismo. Solamente en 10s ofros encontramos 1o que nos es pro-

o Elhombre no puede decir: «yo soy el que SOy», pues no es
Eéﬁ&s_ Nosotros decimos: «yo soy, porque td existes; ti eres, porque
yo existo», pues, en cuanto seres humanos, nos hallamos en refq-
rencia a otros seres humanos y, en cuanto criaturas, estamos remi-
tidos a otras criaturas'®. Porque el ser bumano es, desde su naci-
miento, un ser-en-relacion, la subjetividad humana solamente es

posible en la intersubjetividad. 5,\‘)@:— ‘ .

En el plano de la relacion su ‘eto—objeto hay una qxf:rta soledgd
del yo en la experiencia de_log objetos y en la elab_orgm'on de la mis-
ma. Hay también acontecimientos que afectan individualmente y
causan soledad, como la experiencia de la muerte, el dolor y la tris-
teza. En el plano social de las relaciones sujeto-sujeto se tienen, sin
embargo, experiencias comunes. Algunas experien_czlas crean co-
munién entre los hombres. Las experiencias exclusivamente indi-
viduales no pueden comunicarse, pues «individuum est ineffabllfz’».
Las experiencias comunes forman, por el contrario, una comunién
experiencial. Un modo importante de comunicar experiencias co-
munes es la narracién''. La comunién que se basa en experiencias
puede entenderse esencialmente como una comunion narrativa.

Las experiencias que crean comunién y las experiencias comu-
nes son narradas una y otra vez segin las diferentes situaciones,
porque dan cohesion y permiten experimentar a los demds y expe-
rimentarse uno mismo. Dice el midrash que en Israel cada genera-
cién debe considerarse como si ella misma hubiera salido de Egip-_
to. La actualizacién del origen comiin y el descubrimiento de los
recuerdos caracterizan a las comunidades humanas narrativas. Y
resulta sorprendente no sélo que se narren siempre de nuevo las ex-
periencias comunes, sino que creen comunién también a lo lqrgo
de las generaciones las historias de familias y pueblos repetidas
una y otra vez. La comuni6n social en una misma época_es sola-
mente un aspecto de las comunidades narrativas; el otro es la co-

9. Fr. Schleiermacher, en el § 3 de la introduccién a su Glaubensiehre, equipara la
«autoconciencia inmediata» con la «determinacién del sentimiento», para distinguirla de
la conciencia objetual de s mismo. Sus exposiciones permiten sospechar que se trata de
una descripcion negativa de la autoconciencia determinada por Dios. Si esto es asi, en-
tonces sobran los intentos de verificacién psicoldgica de la «autconciencia inmediata».

10. Cf. H.-G. Gadamer, Verdad y método 1, 407ss, sobre la «experiencia del ti».
11. St. Crites, The Narrative Quality of Experience: JAAR 39 (1971) 291-311.
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munién de diversas generaciones a lo largo del tiempo. Un mundo
que cultive tnicamente las conexiones transversales de la sociedad
corre el peligro de romper con la tradicién y, con ello, con la co-
hesién generacional. Si las generaciones que conviven a la vez son
s6lo dos, padres e hijos, y ademds sc hallan distanciadas cn ¢l es-
pacio y cn el tiempo, entonces termina perdiéndose la memoria de
la humanidad y lo que queda son personas del momento, con lo-
gros totalmente efimeros.

Finalmente, ademds de las cxperiencias comunes, generadoras
de relaciones personales, hay experiencias colectivas, que adoptan
una configuracién estable en instituciones externas y en posiciona-
mientos animicos. Impregnan la experiencia de los individuos ge-
neralmente de forma inconsciente y dirigen andénimamente el com-
portamiento colectivo y los a priori colectivos de una sociedad.
Pueden ser modclos ttiles para vivir, pero pucden ser también nor-
mas que generan situaciones colectivas de ofuscamiento y crimi-
nalidad. Hay experiencias colectivas de las que podemos distan-
ciarnos personalmente, sin liberarnos del todo, pues siempre nos
vemos envueltos en ellas. Por ejemplo, los alemanes y «Ausch-
witz», los americanos y «Vietnam», «Chernobyl» y los rusos, los
coreanos y la divisién de su pafs, ctc., y, no en ultimo lugar, el am-
biente contaminado y todos los seres humanos que viven ahora en
él y los que vivirda en el futuro. En épocas tranquilas las experien-
cias colectivas no se cuestionan. Es en los momentos de peligro y
de transformaciones bruscas cuando los seres humanos toman con-
ciencia de los modelos que siguen involuntariamente, y ven la po-
sibilidad de cambiarlos. Las largas dictaduras producen estos efec-
tos anénimos. Y, cuando se hunden, entonces aparecen sdbitamen-
te en la conciencia colectiva. El capitalismo acriticamente acepta-
do en el mundo industrial nérdico convierte a sus ciudadanos en
ciegos verdugos de las victimas que produce en el tercer mundo.
La cultura del poder, generalmente admitida, hace de sus usufruc-
tuarios seres insensibles ante las destrucciones de la naturaleza,
causadas por la industria, el trafico y los residuos del consumo. Es-
tos modelos colectivos sélo son percibidos y aprehendidos por los
que se hallan «dentro» a través de los que estdn «fuera». Son las
victimas quienes hacen conscientes de sus acciones a los verdugos.
Por eso, para modificar la experiencia colectiva es absolutamente
necesario verse uno mismo y el propio mundo con los ojos de las
victimas: en el caso_de Tos alemanes, con los ojos de las victimas
de «_r_______Kuschwitz»; en el caso de la sociedad industrial delmiorte, con
los ojos de los nifios hambrientos en los pueblos del tercer mundo;

[
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ver el propio coche y los propios residuos con los ojos de la tierra
devastada y de la naturaleza moribunda. Entonces experimentamos
nuestro mundo como es experimentado por otros y despertamos de
nuestras_ilusiones narcisistas a la expcricncia de nuestra realidad.
Los verdugos son remitidos a las cxperiencias de sus victimas
cuando quieren conocerse a s{ mismos, pues la memoria de los su-
frimientos no cesa, mientras que el recuerdo de las propias accio-

. nes tiene una vida muy corta. Los recucrdos de los sufrimientos de

Jas victimas son mds fuertes que los de las acciones de los verdu-
gos, pues perduran a través de los tiempos y no son relegados al ol-
vido. La verdad reside, por tanto, en las manos de las victimas y de
¢llas proviene Ta liberacion de Ta obcecacidn ante Ta realidad'?.

Ca tdltima dimensién de la’experiencia va mas alla de las cosas,
los acontecimientos y las personas. En ella residen la confianza
ﬁmdamemal”, con la cual los seres humanos se abandonan a esta
vida, 1a esperanza, por la que se abren a experiencias venideras, el
interds que se toman por los otros y ¢l impulso con que se lanzan a
espacios mds amplios y mds abiertos, dejando atrds logros y des-
ilusiones. Se la puede llamar la dimension religiosa de la expe-
riencia vital, si por lo religioso no sc entiende una zona separada
en la vida secular y cotidiana, sino algo que estd presente en, con y
bajo todas las experiencias de cosas, acontecimientos y personas.
Se trata de una dimensién mds bien oculta y generalmente catlada
(tacit dimension), que propiamente no tiene rasgos peculiares, pe-
ro en la que encuentran su resonancia todas las experiencias". Es
cierto que ella funda los presupuestos de las diversas experiencias
de la vida, pero apenas son percibidos por s{ mismos, sino vnica-
mente en dichas experiencias. Tampoco estos presupuestos de la
experiencia son fijos, sino oscilantes, pues son muy vulnerables:
cada desilusion vital grave disminuye la confianza fundamental
con la que se afirma la vida, y apaga el interés por ella. Cada mo-
mento_de desesperacion reduce las expectativas vitales y cierra_a
nuevas_experiencias. Los impulsos vitales pieden tras%ormarse,

tanto por los éxitos como por los fracasos, de deseo en melancolia,
y pueden acabar destruyéndose a si mismos.

12. Cf. 1. Moltmann, Die Entdeckung der Anderen. Zur Theorie des konununikati-
ven Erkennens: EvTh 50 (1990) 400-414.

13. Sobre este concepto, cf. H. Kiing, ;Existe Dios?, Madrid 1979, 603ss.

14. Este concepto de «tacit dimension» (dimensidn tdcita) fue introducido en la dis-
cusién por M. Polanti, Personal Knowledge, Chicago 1958; 1d., The Tucit Dimension,
New York 1966.
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Se trata de las condiciones trascendentales que posibilitan la ex-
periencia. Sin embargo, son autotrascendencias, pero no la tras-
cendencia misma como tal. Cuando Lutero escribe en el «Gran Ca-
tecismo» a propésito del primer mandamiento: «La confianza y la
fe del corazén produce a Dios y al {dolo... Aquello en lo que pones
y entregas tu corazdn, aquello es propiamente tu Dios», situd esta
categoria religiosa, de modo determinante para la época moderna,
en la subjetividad del «corazén». Con ello no establecié ninguna
categoria metafisica, sino que describié un fenémeno humano ori-
ginario: aquel cuyo Dios es Mammén (riqueza) tiene unas expe-
riencias vitales distintas a las del ser humano cuyo corazén estd
apegado al Dios que ha prometido su Reino a los pobres. «Lo que
nos interesa incondicionadamente», como Paul Tillich traduce el
pensamiento de Lutero, puede tener mucho de lo que llamamos
idolatrfa y supersticién. Abre o cierra en cada caso las experiencias
vitales y concede diferente valor a unas u otras.

2. Subjetivizacién y metodizacién moderna de la experiencia:
Dios en el sujeto

La civilizacién cientifico-técnica de la época moderna comenzé
con una ruptura radical en la comprensién de la verdad. En lugar del
predominio de la tradicién, donde el espiritu se va formando a par-
tir de los textos de los padres, se introdujo fa formacién del espiri-
tu a través de la propia experiencia y del experimento. Cuando Ga-
lileo quiso mostrar a sus adversarios el satélite de Jupiter, éstos se
negaron incluso a mirar por el telescopio, pues pensaban, como B.
Brecht les hace decir, «que en la naturaleza no puede encontrarse
verdad alguna, sino nicamente en la comparacién de textos»'s.
Hasta el comienzo de la época moderna la tradicién trasmitia la sa-
biduria experiencial y, para mostrar la verdad, bastaba con decir
stdhow Aéyeton («se dijo antiguamente»). En cambio, la época mo-
derna comienza con el empirismo asegurado por via experimental.
Pascal lamentaba acertadamente los conflictos que se originaron

- con la Escritura y la tradicién: «Si vemos claramente la diferencia,
lamentaremos el ofuscamiento de aquellos que, en fisica, quieren
hacer valer tinicamente la tradicién, en vez de la razdn y el experi-
mento; y nos aterrard la equivocacion de aquellos que, en teologia,
utilizan sélo la argumentacién de la razén en lugar de la tradicién

15. B. Brecht, Leben des Galilei, Frankfurt 1962, prefacio.
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de la Escritura y de los Padres»'®. El concepto teorético-cientifico
de método surgid juntamente con los primeros experimentos de las
ciencias naturales. El método indica el camino correcto para llegar
a conocimientos seguros. Uno de los primeros en introducir el «mé-
todo» en la discusidn fue Petrus Ramus, con su aristotelismo refor-
mado, de orientacién pragmdtica y empirica'’. René Descartes es-
cribié entonces el clasico «Discurso sobre el método del correcto
uso de larazén y de la investig\aﬁ“‘rr’wilerj@ca de la verdad» .
Su intenci6n era ofrecer Tina Tilosofia practica, «por medio de la
cual nosotros conociéramos la fuerza y las acciones del fuego, del
agua, del aire, de las estrellas, del cielo y de todos los demaés cuer-
pos que nos rodean, tan distintamente como conocemos los oficios
de nuestros artesanos, pues podriamos emplearlos de manera seme-
jante en todos los usos para los que son apropiados y convertirnos
asi en duefios y sefiores de la naturaleza»'®. Con esta finalidad in-
trodujo Descartes la distincién fundamental entre res cogitans y res
extensa, conocida también como relacién sujeto-objeto, y compren-
di6 al sujeto humano cognoscente como ¢ondicion constitutiva de
posibilidad de la experiencia objetiva, mientras que a los objetos de
esta experiencia Unicamente debia serles propia la categorfa espa-
cial de la extensién. Esta esquematizacién gnoseolégica representa
una reduccion enorme de las dimensiones originarias de la expe-
riencia. Tanto el sujeto humano de la experiencia como el objeto de
la misma, limitado tnicamente a lo espacial, se ven privados de las
dimensiones histéricas. La experiencia asegurada por el método
cientifico adquiere tal grado de objetivacién, que excluye todo mo-
mento histérico contingente. La objetividad de la experiencia me-
todol6gicamene asegurada radica en su verificabilidad y ésta se
funda, a su vez, en la repetibilidad del experimento y de la expe-
riencia hechacon él. * -

Con ello se presupone como algo dado y permanente la estruc-
tura del sujeto humano de la experiencia cientifica. Este puede am-
pliar su saber y su poder, pero no se entrega pasivamente a la ex-
periencia ni es transformado fundamentalmente por ella. La auto-
conciencia del sujeto humano constituye activamente el mundo de

16. B. Pascal, Qeuvres 11, 133. Cf., al respecto, J. Pieper, Uber den Begriff der Tra-
dition, Kéln-Freiburg 1958; G. Kriiger, Freiheit und Weltverwaltung, Freiburg 1958.
~17. ). Moltmann, Zur Bedeutung des Petrus Ramus fiir Philosophie und Theologie
im Calvinisrmus: ZKG 68 (1957) 295-318; W. J. Ong, Ramus, Method, and the Decay of
Dialogue, Cambridge-Massachusetts 1958.

18. R. Descartes, Discurso del método, Barcelona 1994, 98s; al respecto, K. Jas-
pers, Descartes und die Philosophie (1937), Berlin 1948,
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sus posibles experiencias y, por tanto, no queda constituido pasi-
vamente a su vez por ninguna experiencia. De ahf que no se dé na-
da, ni mundo ni experiencia posible alguna, fuera de la experiencia
del sujeto. Esto se debe a la seleccién exclusiva de las experiencias
uctivas y a su repeticién consciente a través de los experimentos,
Ahora vale como «experiencia» solamente la «praxis recordada.
Con los experimentos se «hacen» experiencias, en cuanto que se
obliga a la naturaleza a responder a las cuestiones que el hombre e
plantea®.fPor medio del experimento la naturaleza es sometida a la
tortura, para arrancarle sus misterios y ponerlos a disposicién. El
concepto de experiencia queda reducido al dominio de la naturale-
Za para utilidad de la vida humana. Con ello, la «experiencia», ele-
mento de la praxis cognoscitiva, se convierte en elemento de la
praxis de la vida humana. \

La objetivacién metodolégica de la experiencia plantca la pre-
gunta fundamental por las condiciones de posibilidad de la expe-
riencia y por la cualidad de los posibles objetos de experiencia.
Aqui solamente podemos mencionar la discusién que va de Des-
cartes, pasando por Locke y Hume, hasta Kant®. Lo fundamental
es la homogeneidad, la «unitariedad del modo en que se presentan
los datos existentes» y la pasividad de todos los objetos de posible
experiencia, ya estén determinados por la extensidn, el espacio, el
tiempo o la causalidad. Surge asf una gigantesca uniformidad del
mundo accesible al hombre, experimentable por €l y, por tanto, ob-
jeto de praxis. Ya sean objetos, acontecimientos o personas, todo
cllo son «objetos de posible experiencia del sujeto consciente». El
método tiene que ser siempre y en todas partes el mismo para que
pueda alcanzar un saber verificable y repetible. Las experiencias
ocasionales, dnicas, irrepetibles e insustituibles no son vélidas; se
eliminan. Se las expulsa de la reconstruccién técnica del mundo, y
se consideran irracionales. La riqueza de la vida y de las experien-
cias vitales queda reprimida por el eterno retorno de lo idéntico en
el mecanismo de la demostrabilidad racional. La ventaja de poder
controlar la verificabilidad de las experiencias se logra a costa de
arrasar la vida. Construir el mundo segin la idea de la geometria
significa olvidar por completo su sensorialidad?®. Y si «la razén
comprende dnicamente lo que ella produce segun sus propios pro-

19. W. Leiss, The Domination of Nature, New York 1972; Carolyn Merchant, The
Death of Nature, San Francisco 1980.

20. Cf. E. Herms, Erfahrung, en TRE X, 1I, 89s.

21. K. Jaspers, Descartes und die Philosophie, 42s.
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ectos», como dice. . Kantz"‘_, entonces surge la pregunta critica de
i puede haber alguna experiencia que no sea proyeccion de la ex-
> Ir)iencia de s mismo. Si no hay experiencia alguna de lo otro que
r:odifique al yo, entonces no hay en el fondp ninguna experiencia.
Lo que permanece constantemente igual a s{ mismo es para si mis-
mo absolutamente indiferente. El yo que se reconoce en sus \;}roj

ecciones y producciones se aburre en la sala de los espejos. Y, si
esto era en la época de _Descartes, Locke y Kapt solamente. qr;a
cuestién de teoria cientifica, hoy es qlgo generallzgd(? en la civili-
sacién tecnoldgica. El método experimental se aplico a la natu;a-
leza para apropiarse de eflla, para utilidad humana. Hoy' ha con (111-
cido a un irreversible «fin de la natura/le;a», en cualquier caso de
la naturaleza accesible al hombre. Lo dnico que queda es entorno
humano y naturaleza tecnoléglca. El ser humanp encuentra en ]a}s
ciudades masificadas sus propios pr.oductos. Y, sila autoconciencia
inmediata de si mismo es constitutiva para t.oda, posible experien-
cia, entonces el narcisismo es la consecuencia légica y prictica de
tal visién antropocéntrica del mundo®.

3. Trascendencia inmanente: Dios en todas las cosas

Si consideramos la filosoffa moderna de la subjetividad a la luz
de sus actuales consecuencias histé'ricas, entonces hemos de cons-
tatar que el dominio técnico-cientifico de la naturaleza ha destrui-
do tanta naturaleza como ha conseguido colo_mzar._ El hombre ha
sometido a la naturaleza a una experimentacién sin precedentes.
Pero ese hombre ha sido expertmentado a su vez por la naturaleza
como destructor sin igual. Esto impide naturalmente todo acerca-
miento acritico de la teologfa a la ideologia del mundo moderno. Y
exige contemplar el mundo moderno a la luz de la naturaleza sa-
crificada por €1. De lo contrario, el concepto quemo de experien-
cia, orientado al sujeto y al dominio, degeneraria en la alucinacién
del mundo moderno. . .

N4z Puede ser Dios objeto de experiencia? Segtin el esquema de la
edtructura moderna de la experiencia, la respuesta es negativa: a
Dios, objetivamente, no se le puede conocer ni experimentar, Un

22. I. Kant, Prefacio a la segunda edicién de la Critica de la razon pura, Madrid

1984, o o
23. Chr. Lasch, The Culture of Narcissism. American Life in an Age of Diminishing
Expectations, New York 1978.
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Dios que «estd ahi» igual que estdn ahi los objetos, no cxiste, al
menos no como Dios. Las modernas ciencias experimentales son
en principio agndsticas. Segln la Critica de la razon pura de Kant,
Dios estd tan oculto como «la cosa en si». Dios no sélo es incog-
noscible porque no es objeto susceptible de experiencia; es que
ademds los limites de la razén le impiden revelarse y manifestarse
en el mundo de la experiencia. El no puede darse a conocer en el
mundo experiencial humano.

Aunque, segtin la configuracion moderna de la razén, no puede
ni debe darse ninguna experiencia de Dios como objeto, sin em-
bargo, se podria hablar de experiencia de Dios precisamente en el
contexto de la autoexperiencia humana no objetivante de s{ mismo.
Descartes probé la existencia de Dios en el marco de la certeza que
¢l sujeto humano tiene de si mismo. Kant presentd a Dios, junta-
mente con la libertad y la inmortalidad, como postulados de la ra-
z6n prictica en el marco del respeto moral del hombre por si mis-
mo. Para Schleiermacher, en la «autoconciencia inmediata» va ane-
jo sicmpre el «sentimiento de dependencia absoluta». Aunque Dios
no pueda ser objeto de la experiencia general del mundo y de la vi-
da, la experiencia de Dios puede formar parte de la constitucion
trascendental de la autoconciencia humana, que se halla en el cen-
tro de su mundo vital. Por ello, hoy dia la presencia del Espiritu di-
vino en e} hombre se identifica frecuentemente con su posicién pe-
culiar en el cosmos, con su «apertura al mundo» (M. Scheler), con
su «autotrascendencia» (K. Rahner), con su «autosuperacién ex-
stdtica» (W. Pannenberg) o con su «posicién ex-céntrica» (H. Pless-
ner).

Eiler Herms ha presentado una vez mas este panorama de ma-
nera consistente, pero no ha querido ver sus Iimites*. El parte, con
Schleiermacher, de una «autoconciencia inmediata» por la que en-
tiende «el hecho dado de la autoconciencia para todos los actos de
la instancia autoconsciente»?. Distingue la inmediatez de la auto-
conciencia de la inmediatez de las sensaciones, y la considera el
fundamento de posibilidad de transformar activa y conscientemen-
te la percepcién en saber objetivo. Es la «teorfa del sujeto capaci-
tado, por la autoapertura inmediata, para la autodeterminacién ac-
tiva y, con ello, capacitado para hacer experiencias»®. Segin él, la
autoconciencia es algo dado e «inmediato» inicamente respecto a

24. E. Herms, Erfahrung, en TRE X, Il y IV,
25. Ibid., 97.
26. Ibid. ,99.
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Ja conciencia objetivante. Respecto a la experienci‘a del Espiritu de
Dios es algo mediado. Herms piensa que s posible unir en este

unto la comprensién reformada de la experiencia del Espiritu con
el concepto moderno de experiencia, de tal modc? que la fe refor-
mada en la justificacién y la razén moderpa se alien hasta tal pun-
to que la primera constituya la se;gunda y €sta sea medida de la pri-
mera. El actuar revelador de Dios culmina en la autoexperiencia
del creyente. El actuar del Espiritu de Dios es recordado por el
hombre «COMO Un acontecimiento concreto en el mundo, por el que
se desvela a si mismo en Jesucristo»*’. Pero en la fe se convierte en
«presencia del mundo del hombre», pues en el acontecimiento ac-
wual de la justificacién el Creador se revela claramente a si mismo
en su palabra, determinanQo asi el pr,e.sente de} mundo. Medlant.e la
experiencia de la presencia del Espiritu de Dlps quqda determina-
da, por tanto, no solamente la autoconcne_ncxa.mmedlatg, $ino ta.r{l-
bién el mundo de los hombres. La experiencia de fq dice también
que «Dios me ha creado juntamente con t(_)das las criaturas...», Co-
mo explica Lutero en su «Pequefio Catecismo». Herms opina con
Schieiermacher que la teologia catSlica no puede conciliar revela-
cién de Dios y conciencia moderna de verdad, porque no se atiene
a la independencia de la revelacion de Dios respecto a la concien-
cia de verdad de los creyentes.

Los puntos débiles de esta exposicion se encuentran sobre todo
en el cardcter exclusivo de la correlacién entre experiencia de Dios
y experiencia de sf mismo, y en la concepcién moderna de esta au-
toexperiencia. La autoconciencia humana no es tan absoluta como
se ha pretendido desde Descartes. Precisamente si se parte del he-
cho de que est4 constituida «en razén de una mundanidad que lo in-
cluye todo, también a ella misma», entonces no se distingue esen-
cialmente de los dem4s elementos mundanos. La constitucion tras-
cendental deberfa encontrarse también en los «otros elementos del
mundo», igual que en el propio yo. Si se abandona el esquema es-
trecho de sujeto-objeto, que puede ser aplicado a los posibles «ob-
jetos» de experiencia, y se asume el esquema social de la intersub-
jetividad, entonces se percibird inmediatamente que la autocon-
ciencia es ya, desde el principio, algo constituido y no 51mpleme’n-
te por constituir. La experiencia social tiene las mismas caracteris-
ticas que el subjetivismo moderno ha atribuido a la autoconciencia
personal. La experiencia del Espiritu de Dios es siempre experien-
cia del «Espiritu comtin» (Fr. Schleiermacher), de la «divinidad co-

27. Ibid. , 131.



48 Experiencias del Espiritu

munional» (Fr. Holderlin), que une al yo con el td y con ¢l nosotros
(L. Feuerbach)™. Si trasladamos estas relaciones mads ricas del es-
quema de la intersubjetividad a la relacion del hombre con el mun-
do, comprobaremos que ¢l dmbito experiencial de la naturaleza es
mds fecundo que esa pequeila porcidn que el hombre conoce por
las ciencias y descubriremos la trascendencia en la inmanencia de
la naturaleza. La metafisica no subjetivista, sino rclativista, de A.
N. Whitehead parece apropiada para encuadrar ¢l mundo del hom-
bre moderno, centrado en el sujeto, en los procesos mids amplios de
la realidad, librarlo as{ de sus veleidades absolutistas y obtusas res-
pecto a la naturaleza y fijar su especificidad humana y su respon-
sabilidad®. Si se va mds alld del esquema de la intersubjetividad y
se contempla la corporeidad del hombre en el marco de la dimen-
sion natural del mundo, entonces se verd con toda claridad que el
concepto de experiencia propio de la edad moderna curopea, refe-
rido a la conciencia y concebido solamente de manera activa, no
corresponde a las experiencias reales ni contempla todas las posi-
bles experiencias.

Por tanto, sin olvidar las experiencias activas, orientadas al su-

*"jeto, propongo ampliar el concepto de experiencia hasta las dimen-

siones descritas en el primer apartado y renunciar a la idea de «uni-
tariedad de todos los objetos de experiencia». Objetos, aconteci-
mientos, personas y sociedades solamente pueden ser «unificados»
si se los violenta. Vivimos ¢n un mundo plural, pluridimensional y
policéntrico y, para participar en la rcalidad, nccesitamos un con-
cepto de experiencia pluridimensional. Los limites de las posibles
experiencias no han de fijarse a priori; han de ser méviles y abier-
tos al futuro.

En lo relativo a la dimensién teoldgica propongo abandonar el
vinculo estricto con la autoconciencia moderna y descubrir la tras-
cendencia en toda experiencia, no solamente en la autoexperiencia.
Para ello podria ser ttil el concepto de trascendencia inmanente™.

28. Cf. capitulo 9.

29. A. N. Whitehead, Process and Reality. An Essay in Cosmology (1929), New

York 1960; al respecto, M. Welker, Universalitit Gottes und Relativitiit der Welt, Neu-
kirchen-Viuyn 1981.

30. J. Moltmann, Experiencias de Dios, Salamanca 1983; Id., Dios en la creacion,
Salamanca 1987, 196s; G. Greshake, Gatt in allen Dingen finden. Schépfung und Got-
teserfuhrung, Freiburg 1986, 44ss. Dice con razén la enciclica «Dominum et Vivifican-
term» (1986), 111, 54: Dios es Espirituy, el cual «es Espiritu absoluto: ‘Dios es Espiritu’;
y a la vez, y de manera admirable, no sélo estd cercano a este mundo, sino que estd pre-
sente en €l y, en cierto modo, inmanente, 1o penetra y vivifica desde dentro... Solamen-
te el Espiritu puede ser mds itimo que mi intimidad... solamente el Espiritu puede ser
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Toda cxpericncia que nos acontece o que nosotros hacemos puedeY
tencr una dimensidn interna trascendente. La experiencia del Espi-
rir de Dios no estd limitada a la autoconciencia del sujeto huma-
no, sino que es también un elemento constitutivo en la experiencia
del td, de la comunidad y de la naturaleza. «Pues el Espiritu del Se-
fior llena ¢l universo, lo abarca todo y tiene conocimiento de todo
cuanto se dice» (Sab 1, 7). Asf pues, la experiencia de Dios es po-
sible en, con y bajo cada experiencia cotidiana del mundo, en la
medida en que Dios sc halla en todas las cosas y todas las cosas en
Dios y, por tanto, Dios mismo «experimenia» a su modo todas las
cosas. St las experiencias de Dios contienen experiencias vitales,
como lo muestra toda interpretacion existencial, entonces podemos
decir también lo contrario, a saber, que las experiencias vitales
contienen experiencias de Dios. \La experiencia de Dios en la auto-
experiencia humana tiene su peculiaridad insustituible e indestruc-
tible, asi como también la ¢xperiencia de Dios en la experiencia de
comunioén tiene su especificidad propia. Si la experiencia de Dios
queda referida a la totalidad de la experiencia mundana y vital, en-
tonces no hay por qué homogeneizar necesariamente todas las ex-
periencias posibles y nivelarlas en sentido panteistico, ya que esta
experiencia de Dios es, segin la concepcidn cristiana, la experien-
cia de la presencia del Dios Creador en la multiforme diversidad de
su creacién. En comunidad con la creacién es donde los hombres
tienen su especificidad propia y perciben su responsabilidad. Y, ad-
mitiendo la experiencia de Dios en la experiencia del mundo y de
la vida, cabe hablar de nuevo de experiencias peculiares de Dios en
aquellos fendmenos contingentes y exorbitantes que calificamos de
«santos», sin que eso signifique que todo lo demas sea profano.
La posibilidad de conocer a Dios en todas las cosas y todas las
cosas en Dios® se fundamenta teolégicamente en el Espiritu de

tan inmanente al hombre y al mundo, al permanecer inviolable e inmutable en su abso-
luta trascendencia». Cf., también Bagavadgita, 6, 30: «Quien me ve en ¢l universo / y
en mi ve al mismo universo, / yo no le seré arrebatado / y €l no me serd arrebatado».
31. Para John Wesley el conocimiento de Dios «en todas las cosas» pertenece ne-
cesariamente a la fe en Dios. «Ateismo prictico» era para €l la «separacién» de las co-
sas de Dios. Cf. Upon our Lord’s Sermon on the Mount, Discourse 11, 1.11 (1742), en
Standard Sermons (ed. por E. H. Sugden), London 1964, nidm. 23: «Pero la gran leccién
que nuestro Sefior nos inculca aqui y que él ilustra con su ejemplo es que Dios estd en
todas las cosas y que nosotros debemos ver al Creador en el espejo de toda criatura; que
no debemos tratar o considerar nada como separado de Dios, porque esto es una espe-
cie de ateismo prdctico; sino mds bien, con verdadera magnificencia de pensamiento, ob-
servar el cielo y la tierra y todo lo que allf se encuentra como si estuviera en el cuenco
de la mano de Dios, el cual, con su presencia intima, lo mantiene en el ser, lo penetra y
hace que actiie toda la creacién en su conjunto, y es la verdadera alma del universo».
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Dios como fuerza dc la creacion y fuente de la vida. «El soplo de
Dios me hizo, el aliento del Todopoderoso me dio vida», dice Job
33,4.Y, como en el Salmo 104, 29s, se lec en Job 34, [3s: «;Quién
le ha encomendado a él la tierra, quién le ha confiado el universo?
Si decidiera por su cuenta retirar su espiritu y su aliento, expirarian
todos los vivientes y el hombre tornaria al polvo». Toda experien-
cia de una criatura del Espiritu es también experiencia del Espiritu
mismo. Y toda experiencia verdadera de uno mismo es también ex-
periencia del Espiritu vital de Dios en el hombre. Cada momento
vivido puede vivirse, en el Espiritu, en la cercanfa inimaginable de
Dios: «Interior intimo meo» (Agustin)*2. Si el Espiritu santo es, se-
gin Calvino, «fons vitae», nos podemos encontrar con esta fuente
de la vida en cada experiencia vital.

Experimentar a Dios en todas lds cosas presupone una trascen-
dencia inmanente a las cosas, que ha de descubrirse por via induc-
tiva. Es lo infinito en lo finito, lo eterno en lo temporal, lo impere-
cedero en lo perecedero. Cuando la experiencia de las cosas tiene
s6lo un caricter activo y violento, normalmente se queda sélo en la
dimensién que tiene que ver con el hombre y que le ofrece alguna
utilidad. Del valor propio e interioridad de las cosas no se percibe
nada. Pero ya la simple pregunta por el sentido que las cosas de la
naturaleza tienen para Dios, su Creador, nos hace ver lo relativa y
limitada que es la percepcién humana. Si llamamos «creacién de
Dios» a la «naturaleza», estamos afirmando ya su trascendencia in-
manente. Reconocemos asf el derecho del Creador sobre sus cria-
turas y el derecho de cada con-criatura, prescindiendo del valor que
nosotros le demos. Nos damos cuenta de lo que ellas significan pa-
ra Dios. Notamos cémo Dios «siente» y «experimenta» sus criatu-
ras a su manera, es decir, a la manera propia de su amor eterno. |

Experimentar todas las cosas en Dios es andar el camino al re-
vés: es ir del horizonte total del mundo y del conocimiento a cada
una de las cosas que hay en ese horizonte. En lugar de partir del su-
jeto que conoce y pregunta «;qué significa esto para mi?», parti-
mos ahora del horizonte de todas las cosas. Estas aparecen ahora a
la luz del limite que las envuelve. Y, si este limite no es la nada ani-
quiladora, sino Dios, su Creador, entonces no desaparecen las co-
sas en este horizonte, sino que resaltan con nitidez. Entonces reco-
nocemos lo finito en lo infinito, lo temporal en lo eterno, lo pere-

32. Esta es, a mi parecer, la verdad de la conocida conclusién de R. Bultmann, His-
toria y escatologia, Madrid 1974, 165: «El acontecimiento escatolégico se hace presen-
te en cada caso». La frase siguiente: «Tu debes despertario», no me parece acertada,
pues en realidad es el «momento escatolégico» el que nos despierta, no nosotros a él.
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cedero en lo imperecedero. Integramos la experiencia del mundo
en la experiencia de Dios. El «respeto a la vida» forma parte del
respeto a Dios y {a ver}eracnén de Ia naturaleza de Ia veneracidén de
Dios. Sentimos que Dios nos espera cn todas las cosas.

El tipo de experiencia orientado al sujeto y el antropocentrismo
del mundo moderno occidental quedan corregidos por la antropo-
logia biblica que reconoce tinicamente en el ser humano la «ima-
gen de Dios» (Gén 1, 26) y lo convierte en el rey de 151 naturaleza
(Salmo 8). La historia de la tradici6n, sin embargo, ha ido olvidan-
do que esta definicién s6lo es vilida en el marco de la comunién
con las criaturas (Salmo 104) y se refiere dnicamente al hombre
que se reconoce como criatura, no a aquel que se cree dios y sefior
del mundo. El moderno «complejo de Dios» (H. E. Richter) no
puede fundamentarse en la idea biblica de la semejanza de Dios,
que mds bien lo impide. La tradicién medieval prepar6 ya cierta-
mente de forma anticipada el antropocentrismo moderno al distin-
guir entre las «huellas de Dios», presentes en todas las demds cria-
turas y en el cuerpo del hombre, y la «imagen de Dios», presente
en el alma racional del ser humano. A Dios se le reconoce mejor en
su imagen que en sus huellas. Entonces el conocimiento de sf mis-
mo lleva a un conocimiento mds claro de Dios que el conocimien-
to del mundo. El autoconocimiento interior no estd mediado por los
sentidos y es, por tanto, indubitable: puedo dudar de todo, excepto
de que yo soy el que dudo™.

Descartes, como se lee en el prefacio de sus Meditaciones, se
ha limitado a recoger los pensamientos de Agustin sobre «Dios y el
alma» y a desarrollar filoséficamente lo que éste habia iniciado
teolégicamente. «Retorna a ti mismo, la verdad habita en €l hom-
bre interior... El mejor espejo en el que ver a Dios es nuestra alma
racional, en la medida en que ésta se encuentra a si misma»™. La
teologia de Lutero se centraba en el encuentro del Dios justifican-
te con el hombre pecador en el acontecimiento de la palabra y de
la fe. Pero s6lo cambid el contenido, no el marco de la teologia oc-
cidental que gira en torno a «Dios y el alma»®. El cuerpo humano,
que segin Pablo ha de convertirse en «templo del Espiritu santo»,
y la naturaleza, que, segin Is 66, 1 y Hech 7, 48s, es el templo de
Dios, quedan fuera del circulo que abarca dnicamente a Dios y al
alma. Ciertamente, Lutero estaba convencido de que Dios estd pre-

33. Descartes tom¢ estd conclusién de Agustin, De Civ. X1, 26.

34, Citado segiin M. Grabmann, Die Grundgedanken des Heiligen Augustinus iiber
Seele und Gott (1929), Darmstadt 1957, 12.

35. M. Lutero, WA 40, 11, 328.
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sente en todas las cosas; pero éstas quedan difuminadas al radicar
al hombre creyente en la palabra que lo justifica.

A poner el alma por encima del cuerpo y de la naturaleza, el
hombre ha llegado a dominar la naturaleza y a destruirla progresi-
vamente®. A la Juz de estas consecuencias histdricas es preciso re-
visar también la pneumatologia antropocéntrica, rcferida tnica-
mente a la conciencia y, en la conciencia, dnicamente a su inme-
diatez. Una doctrina sobre Dios, que lleve a la escisién dc la reali-
dad, no es una doctrina sobre Dios Creador. Una experiencia de
Dios limitada a la autoconciencia inmediata no es una experiencia
del Dios a quien el libro de la Sabiduria califica como el «amante
de la vida». Por tanto, se impone elaborar una doctrina integral de
Dios Espiritu santo; integral al menos en un doble aspecto: en pri-
mer lugar, respecto a la totalidad del ser humano, alma y cuerpo,
conciencia e inconsciente, persona y comunidad, sociedad e insti-
tuciones sociales; en segundo lugar, respecto a la totalidad de la co-
munién creatural que se da entre el hombre, la tierra y todas las de-
mds criaturas. Si esta perspectiva integral se aplica criticamente a
las escisiones existentes en el hombre, entre los hombres, y entre
los seres humanos y la naturaleza, entonces podrd tener efectos te-
rapéuticos y no representard ninguna ilusién romdntica.

36. Para la situacién de hecho, cf. L. R. Brown (ed.), State of the World | 989. A
Worldwacht Institute Report on the Progress toward a Sustainable Society, New York
1989. Para su interpretacion, cf. B. McKibben, The End of Nature, New York 1989.

2
Experiencia histdrica del Espiritu

Por «experiencia histérica de Dios» entendemos la experiencia
de Dios que acontece en medio de la historia, en acontecimientos
historicos. Pero con ello entendemos también, inversamente, una
percepcion de la realidad como historia, que surge de estas expe-
riencias de Dios. Israel siempre ha vinculado sus experiencias de
Dios con personas histéricas y con acontecimientos histéricos. Me-
diante la férmula «el Dios de Abrahdn, el Dios de Isaac y el Dios
de Jacob» se recuerdan, juntamente con el Dios dnico de los pa-
dres, las diversas experiencias de Dios que van unidas a sus nom-
bres. El Dios del éxodo, de la alianza y de la tierra prometida se ha-
ce presente a través de los recuerdos histéricos en tal medida, que
determina el presente como Creador del mundo y como Sefior de
la libertad humana. La experiencia histérica de Dios se mueve en-
tre el recuerdo y la espera. Los recuerdos de Dios y las promesas
de Dios hacen que sea histérico el presente. Se percibe la peculia-
ridad del momento y la irreversibilidad de los tiempos. El presen-
te histérico aparece dentro de un camino que, determinado por los
recuerdos, se dirige hacia una meta. ,

Pero, en cuanto presente del Dios eterno, es tan profundo que
comienzo y fin estdn presentes a la vez. El «presente» era origina-
ria y esencialmente no un concepto temporal, sino espacial. Con el
«presente» se indica la presencia de algo o de alguien. En sentido
temporal, puede significar la presencia del pasado en el recuerdo o
la presencia del futuro en la esperanza. En sentido enfético, el pre-
sente significa el nunc stans, el ahora eterno, y es una caracteristi-
ca de la eternidad, pues lo eterno tiene solamente un tiempo: el pre-
sente. La eternidad tiene que ver con la profundidad del momento
vivido, no con la extensién del tiempo.

En este capitulo nos preguntaremos por la experiencia especial
del Espiritu de Dios en Israel y trataremos en la primera parte el
problema de la traduccién de la palabra hebrea ruah. En la segun-
da parte, presentaremos las mediaciones del Espiritu entre Dios y
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su pueblo através de jueces carismadticos, profetas extdticos y re-
yes ungidos. La experiencia individual del Espiritu «en el corazén»
y la experiencia universal del Espiritu de Dios en [a creacién ente-
ra se afiadirdn como complemento. En la tercera parte, comparare-
mos la experiencia del Espiritu de Dios con la experiencia de la
shekina. Finalmente, describiremos las expectativas proféticas del
Espfiritu y de la shekina respecto al Mesias, al pueblo y al «fin de

los tiempos», es decir, respecto al comienzo de la recreacién de to-
das las cosas.

1. Espiritu - la fuerza vital de Dios

Quien quiera comprender el término veterotestamentario ruah
deberd olvidar la palabra occidental «espiritu». El término griego
nvevpa y el latino spirirus se han configurado siempre en contra-
posicidn a materia y a cuerpo, y significan algo inmaterial'. Si ha-
blamos griego, latin o castellano, entendemos por «Espiritu de
Dios» algo incorpéreo, suprasensible y supraterreno. Pero si ha-
blamos en hebreo del ruah Yahvé, entonces estamos diciendo: Dios
es un huracdn, una tormenta, una fuerza en el alma y en el cuerpo,
en la humanidad y en la naturaleza®. La escisién occidental entre
espiritu y cuerpo, condicion espiritual y condicidn sensorial, ha pe-
netrado tan profundamente en nuestras lenguas que nos vemos
obligados a recurrir a otras traducciones para reproducir de algin
modo el contenido semdntico del término ruah.

En el antiguo testamento® la palabra ruah aparece unas 380 ve-
ces. En 27 de ellas se habla del ruah Yahvé. El significado de la pa-
labra es tan polivalente y las épocas de las que proceden los escri-
tos son tan diversas que resulta imposible encontrar un dnico mo-
delo de su uso lingiiistico y crear un concepto unitario para los con-

1. Cf. Geist, en Fr. Kluge, Etymologisches Worterbuch der deutschen Sprache,
Berlin 171963, 242, y los articulos de R. Albertz-Cl. Westermann, ruah, en THAT 11, 726-
753; W. H. Schmidt-P. Schiifer-K. Berger, Geisr, en TRE XII, 170-196. Cf. también H.
Gunkel, Die Wirkungen des heiligen Geistes nach der populiiren Anschauung der apos-
tolischen Zeit und nach der Lehre des Apostels Paulus, Gottingen *1909.

2. Asi conrazén J. Daniélou, citado por Congar, El Espiritu santo, Barcelona 21991
30. Ya H. Gunkel, Genesis, Gottingen *1977, 104, denominaba al ruah como «la fuerza
divina que da vida y confiere figura».

3. A. Heron, The Holy Spirit, London 1983, 3. Cf., también Cl. Westermann, Geist
im Alten Testament: EvTh 41 (1981) 223-230. Silvia Schoer, Der Geist, die Weisheit und
die Taube. Feministisch-kritische Exegese eines nuetestamentlichen Symbols auf dem

Hintergrund seiner orientalischen und hellenistisch-friihjiidischen Traditionsgeschich-
te: FZPhTh 22 (1986) 197-225.
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tenidos respectivos. Oyiginariamente, ‘ruah era una «palabra ono-
matopéyica»* para designar el viento 1mpetuosp,_cpp10, por ejem-
lo, aquel viento que, en la's‘ghda. de Egipto, dlyxdlo las aguas del
mar Rojo (Ex 14, 21). Significa siempre algo vital frente a lo que
esta muerto y algo en moylmlento.frente. a lo petrificado. En senti-
do figurado, referido a Dios, el viento impetuoso se convierte en
una analogfa de los efectos irresistibles del poder creador, la ira ex-
terminadora y la gracia vivificante de Dios (Ez 13, 13.5.36.263)..

Y, como la vitalidad se palpaba en el hecho de aspirar y espirar
aire, el ruah se considerd también como el aliento y la fuerza vital
en hombres y animales (Ecl 12, 7; 3, 21)°. Pero la v1.tal.1dad_ se per-
cibi6 también en la circulacién de la sangre; asi se distingui6 entre
el «alma-sangre» (nephesh) y «alma-persona» (ruah). En el Salmo
51, 12 s¢ pide «un ruah nuevo y firme». En el Salmo 31, 6 se con-
f{a el ruah del hombre en las manos de Dios (Lc 23, 46). Cuando
en este contexto se habla del ruah de Yahvé, sc distingue entre la
fuerza vital creadora de Dios y la fuerza vital creada de todo vi-
viente, como aparece, por ejemplo, en el Salmo 104, 29s: «Les re-
tiras su soplo y expiran y a su polvo retornan; envias fu soploy son
creados y renuevas la faz de la tierra».

Segiin la cosmovisién «espiritista» de las €pocas y’culturas en
que surgieron los escritos del antiguo testamento, hab}z} por to@a.s
partes ruah bueno y malo: segiin Jue 9, 23, Dios «envi6 un espiri-

“tu de discordia entre Abimélec y los sefiores de Siquem»; segiin 1

Sam 16, 14, Sadl «era perturbado por un ruah malo que venia del
Sefior»; segin 1 Re 22, 22, Dios permitird que Ajab sea aconseja-
do por «un ruah mentiroso». Lo peculiar de esta concepcion pri-
mitiva israelita radica claramente en que los muchos dioses y de-
monios no son los que tienen el poder, sino que hay un solo Dios
que es el Sefior de estas fuerzas, buenas y malas.

Cuando se une el ruah con Dios y Dios con el ruah, entonces
aparecen estrechamente vinculados ruah y dabar de Yahvé. El
ruah se identifica con el hdlito de la voz de Dios. Por ello, en la
época primitiva los profetas remiten al ruah de Yahvé y mds tarde,
por el contrario, sobre todo al dabar de Yahvé. Y, si esta unidad de
halito y de voz se transfiere al actuar creador de Dios, entonces to-
das las cosas son llamadas a la vida por el espiritu y por la palabra

4, Helen Schiingel-Straumann, Ruah (Geist-, Lebenskraft im Al!er} Testament), en
Maria Kassel {ed.), Feministische Theologie. Perspektiven zur Orientierung, Stuttgart
21988, 61. )

5. H.-J. Kraus, Systematische Theologie im Kontext biblischer Geschichte und Es-
chatologie, Neukirchen-Vluyn 1983, 449,



56 Experiencias del Espiritu

divina: «la palabra de Yahvé hizo el cielo; por el ruah de su boca,
sus ejércitos» (Sal 33, 6). No en vano, también el relato sacerdotal
de la creacion menciona el ruah elohim, que «aleteaba» sobre el
caos (Gén 1, 2). El Dios que crea todas las cosas mediante la pa-
labra, habla con la fuerza creadora del ruah. De acuerdo con la ana-
logia aliento — voz, puede incluso decirse que las palabras creado-
ras especifican y definen, pero que ambas son pronunciadas en la
misma emision de aliento, de forma que todas las criaturas llegan
a la vida por el mismo ruah y éste determina su comunion creatu-
ral. El término masculino (dabar) y la fuerza vital femenina (ruah)
se complementan necesariamente entre sf.

.Como ha de entendersc, entonces, después de estas breves in-
dicaciones, el ruah de Yahvé?

1. Es el acontecimiento de la presencia actuante de Dios, «que
penetra hasta lo mds profundo del ser humano»’. El ruah de Yahvé
es «presencia divina», como dice de modo impresionante el Salmo
139, 7.23s: «;Adénde iré lejos de tu aliento, adénde escaparé de tu
mirada?... Sondéame, oh Dios, para conocer mi corazdn, ponme a
prueba para conocer mis desvelos; mira si mi camino se desvia; 11€-
vame por ¢l camino eterno». Pero si se entiende el ruah como
«acontecimiento de la presencia de Dios», entonces también se ha
de entender, a la inversa, el acontecimicnto de la presencia dc Dios
como ruah. Dios estd presente en la fuerza vital creadora. Cada
presencia actuante de Dios estd mediada por el ruah y, como decia
Calvino, ha de comprenderse pneumatolégicamente.

2. Sin embargo, esta formulacién teoldgica del ruah como pre-
sencia personal de Dios no recoge la cnergfa vital presente en todo
ser viviente. La fuerza creadora de Dios se comunica a las criatu-
ras de tal modo que el ruah se convierte también en su propia fuer-
za vital. No es equivocado hablar del Espiritu como del «instinto»
y de las «pulsiones suscitadas por Dios»®. Y, asi como el ruah, en
cuanto ruah de Yahvé, tiene un origen trascendente, asi también, en
cuanto fuerza vital, es inmanente y opera en todo ser viviente’. La

6. H. Schiingel-Straumann, Rualt (Geist-, Lebenskraft int Alten Testament), 63.

7. Asi la definicidn de H.-J. Kraus, Systematische Theologie im Kontext biblischer
Geschichte und Eschatologie, 449, remitiéndose a M. Kihler. De forma similar, A. He-
ron, The Holy Spirit, 9: «E! ruah como presencia divina».

8. Asi, por ejemplo, en M. G. Biichner, Biblische Real- und Verbal-Hand-Concor-
danz oder Exegetisch-homiletisches Lexikon, Braunschweig '*1888, 458,

9. Esto lo acentdia H. Schiingel-Straumann, Ruah (Geist-, Lebenskraft im Alten Tes-
tament), 64: «La fuerza vital dada por Dios es al mismo tiempo el aliento, la fuerza vi-
tal de la que viven las criaturas».
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fuerza creadora de Dios es la vertiente trascendente del ruah, la
fuerza vital de los vivientes es su vertiente inmanente. Ciertamen-
te, el ruah se hace presente sélo cuando y donde Dios quiere, pero
la voluntad creadora de Dios hace que el ruah esté presente en to-
das las cosas y las mantenga en la existencia y en la vida'. A pro-
posito del ruah, ha de decirse que Dios estd en todas las cosas y to-
das las cosas en Dios, sin poner con ello en ¢l mismo plano a Dios
y a todas las cosas.

3. El ruah en cuanto acontecimiento de la presencia personal
de Dios y €l ruah en cuanto fuerza vital inmanente a todo viviente
no bastan, sin embargo, todavia para agotar todo el contenido del
término: «Con toda probabilidad, el concepto estd emparentado
con rewah = amplitud. El ruah crea espacio, pone en movimiento,
hace salir de las estrecheces hacia los espacios abiertos y otorga vi-
talidad»"'. En la experiencia del ruah, lo divino es experimentado
no solamente como persona, ni tinicamente como fuerza, sino tam-
bién como dmbito, concretamente como el 4mbito de la libertad, en
el que puede desarrollarse lo que tiene vida. He aquf la experiencia
del Espiritu: «Me has dado espacio para moverme» (Sal 31, 9).
«También a ti te invita a salir de las garras de la angustia, a un lu-
gar espacioso y abierto para servirte una mesa sustanciosa» (Job
36, 16). Segun la tradicién judia cabalistica, uno de los nombres se-
cretos de Dios es magom: ¢l «espacio amplio»'2, Si el Espiritu de
Dios es experimentado como este dmbito vital de las criaturas, am-
plio y abierto, entonces se entenderdn las afirmaciones de quienes
sostienen que los hombres viven «en el Espiritu de Dios» y que ex-
perimentan a Dios como «amplitud».

2. La presencia del Espiritu de Dios en medio de su pueblo

El libro de los Jueces habla de la actuacién histérica del Espiri-
tu de Dios en los jefes carismdticos de Israel'. Estos hombres, po-
sefdos y guiados por el Espiritu, actiian en lugar de Dios, en su

__10. Por consiguiente, carece de objeto la preocupacién ante el panteismo, que ma-
nifiesta A. Heron, The Holy Spirit, 9.
11 Esta éptima definicién la da H. Schiingel-Straumann, Ruah (Geist-, Lebenskraft
im Alten Testament), 61.

12. Cf. M. Jammer, Das Problem des Raumes, Darmstadt 1960, 25ss.
) 13. En la exposici6n que sigue me atengo a las sintesis que ofrece el Theologisches

Wirterbuch zum Alten Testament, cf. nota 1, asi como a Y. Congar y a A, Heron, pero
ordenando de otro modo las distintas dimensiones de la experiencia del Espiritu.
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nombre, y conducen a su pueblo hacia la libertad. Se trata de do-
nes carismaéticos, es decir, espontdneos y para un ticmpo limitado,
otorgados a algunos individuos en favor del pueblo entero, y hay
también, con las mismas caracteristicas, dones corporativos para
todo el pueblo. Pues Israel ha de ser, en su globalidad, un «sacer-
docio real» para todos los pueblos (Ex 19, 6; 1 Pe 2, 9). Es cierto
que, a este respecto, se dan paralelismos histérico-religiosos en el
chamanismo espiritista. Pero Israel, ya desde el comienzo, ha refe-
rido estos fenémenos al Dios Gnico y no a una multitud de espfri-
tus y demonios. Los dones carismdticos dan vision, sabiduria, pro-
fecia y capacidad de guiar. Durante los 150 afios que van de la con-
quista de la tierra a la institucién de la monarquia, los «jueces» ca-
risméticos condujeron a las diversas tribus de Israel y las salvaron
en situaciones criticas. El ruah de Yahvé es el auténtico sujeto
agente de estas historias. Sobre Otoniel «descendi6 €l ruah de Yah-
vé» (Jue 3, 10), al igual que sobre Gededn, el salvador (6, 34). «El
ruah de Yahvé comenzé a agitar a Sansén» (13, 25) y le otorgé ta-
les fuerzas que «descuartizo al leén como quien descuartiza un ca-
brito» (14, 6) y «maté a treinta hombres» (14, 19) en el camino de
Ascalén. Con la institucién de la monarquia, con Saiil, el dltimo
«juez» y el primer «rey», desaparecen los carismas espontdneos y
de duracién limitada. El ruah de Yahvé se convierte ahora en un
don permanente para el ungido de Dios, al que se otorgan perma-
nentemente las cualidades necesarias para reinar. Y, puesto que
Dios hace un pacto especial con el rey del pueblo de la alianza, el
ruah de Yahvé es esperado como presencia divina especial y com-
paiifa de los reyes. El rey, al representar a Dios en el pueblo y al
pueblo ante Dios, posee un carisma que pertenece también a los
dones corporativos del pueblo de la alianza.

Los primeros profetas en Israel eran predicadores itinerantes
poseidos por el Espiritu de Dios. De Samuel se dice en 1 Sam 9, 9:
«Al que hoy se llama profeta, antes se le llamaba vidente». Pero, a
diferencia de los «videntes» chamanes y de los «derviches» isla-
micos, a los profetas de Israel les viene dictado lo que es la volun-
tad del Seiior y, por tanto, lo que se ha de hacer. Tenemos un ejem-
plo claro en 1 Sam 10: «Te invadird entonces el Espiritu de Yahvé,
entrards en trance con ellos y te convertirds en otro hombre» (v. 6).
Asf «Sadl pasé a ser contado también entre los profetas» (v. 12).
Como rey, Sail siguié experimentando las irrupciones y las mani-
festaciones imprevistas del Espiritu. Unicamente a partir de la un-
cién de David por Samuel (16, 13) «vino sobre David el Espiritu
del Sefior», es decir, permanecié sobre €l.
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En los primeros tiempos de Israel, los arrebatos extaticos (1
Sam 10, 5s; 19, 20-24), la sabiduria extraordinaria (Gén 41, 38, re-
conocida a José) y la capacidad de juzgar rectamente son atribui-
das al Espiritu de Dios. Por eso, la profesion de fe nicenoconstan-
tinopolitana confiesa al Espiritu santo, «que hablé por los profe-
tas». Se trata de una expresidén semejante a la del targum judio,
«Espiritu de profecia». Pero solamente los profetas anteriores (pre-
cldsicos), que no son para Israel los profetas mds caracteristicos, se
remiten exclusivamente a la inspiracién del ruah de Yahvé. Los
profetas posteriores, denominados «cldsicos», como Amés, Oseas,
Miqueas, Isafas y Jeremf{as, han proclamado el dabar Yahvé. La pa-
labra de Dios sustituye al entusiasmo suscitado por el Espiritu de
Dios: «Asi dice el Sefior...» es la férmula de su autoridad. Por ello
dice Amés: «Yo no soy profeta ni hijo de profeta, yo era pastor...

_Pero el Sefior me tom6 de detrds del rebafio y me dijo: Ve y profe-

tiza a mi pueblo Israel. Y ahora escucha ti la palabra del Seifior...»
(Am 7, 14-16). «El Sefior habla, ;quién no profetizara?» (3, 8), es
su férmula de autentificacién. Llamada, no inspiracién; palabra de
Dios, no éxtasis extrafios, caracteriza a los asf llamados profetas
escritores. Durante la €poca del exilio encontramos de nuevo en
Ezequiel y en el Deuteroisafas una fuerte presencia del ruah de
Yahvé y su inspiracidn en visiones y predicciones, aunque en este
caso sin los fenémenos llamativos, propios de los primeros profe-
tas y videntes en Israel.

La «uncién» de Sail como rey (1 Sam 10) por el profeta Sa-
muel ritualizé el otorgamiento del Espiritu a los reyes. La profecia
de Natdn al rey David (2 Sam 7) aporta a la monarquia una pers-
pectiva mesidnica: «Yo consolidaré el trono de su realeza para
siempre» (v. 13). La misericordia de Dios permanecerd sobre él y
Dios serd «su padre» y él «serd mi hijo» (v. 14). Los dones del Es-
piritu reservados al futuro rey en Israel serdn la paternidad de Dios
y la filiacién del rey. A ello corresponde el dicho real: «Tu eres mi
hijo, yo te he engendrado hoy» (Sal 2, 7). Y, porque también el pue-
blo de Israel puede ser denominado «hijo primogénito» de Dios
(Ex 4, 22), esta relacién intima de los reyes de Israel con Dios ha
de entenderse representativamente, como pars pro toto.

Junto a estas concesiones corporativas del Espiritu a Israel en
sus jueces, profetas y reyes, se da, segtin los Salmos, la cxperien-
cia individual, 1a experiencia interior del Espiritu. A este respecto
es tipico el Salmo 51: «Crea en mi, oh Dios, un corazén puro, re-
nuévame por dentro con espiritu firme; no me rechaces lejos de tu
rostro, no retires tu santo espiritu» (v. 12s). Como en el Salmo 139,
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¢l Espiritu de Dios y el rostro de Dios vuelto hacia nosotros apare-
cen unidos, de modo que con el Espiritu se esta indicando la dona-
cién personal de Dios. Por otro lado, espiritu y corazén van unidos
en el hombre, significindose as{ la donacién de Dios a la persona.
Cuando el Espiritu de Dios se va, es como si el rostro de Dios se
alejara y ocultara, y eso es como la muerte del ser humano y tam-
bién como la muerte de las criaturas (Salmo 104)".

El don del Espiritu viene del rostro radiante de Dios, vuelto ha-
cia nosotros, e infunde seguridad vital interior y nuevas energias
vitales. Lo que en la oracidn del Salmo 51 experimenta quien ora,
lo experimentard, scgiin Ez 36, 26s, el pucblo entero: un «corazén
nuevo» y un «espiritu nuevo». Desde una perspectiva tanto indivi-
dual como corporativa sc trata del cumplimiento de la rord de Dios:;
«Mediante el ruah, es decir, mediante la presencia de Dios en lo
mas hondo del ser humano, es como cumplen de verdad los man-
damientos divinos»'’. Cumpliendo cstos mandatos de Dios es co-
mo se llega a la sintonfa vital y viviente de los seres humanos con
Dios, para su felicidad y para la gloria divina.

Lo que los Salmos dicen sobre la presencia del Espiritu en el
fondo del corazén humano, la literatura sapiencial lo extiende al
cosmos natural. En los tres grandes poemas didacticos de Prov 8,
Job 28 y Eclo 24, se define la sabiduria de Dios como un poder or-
denador «inmanente al mundo»'®. La sabiduria es, sin duda, de ori-
gen trascendente, se hallaba junto a Dios antes de la creacion del
mundo y «todo ¢l tiempo jugaba en su presencia» (Prov 8, 30). En
cuanto «hija de Dios», se describe como una persona con concien-
cia de sf{ misma. Pero, al mismo tiempo, es la sabiduria de Dios
«derramada sobre todas sus obras» (Eclo 1, 9). Llena todo el orbe
terrestre (Sab 1, 7), pues por medio de su sabiduria ha «hecho»
Dios todas sus obras (Salmo 104, 24). Puso a la sabiduria como ci-
miento de la tierra (Prov 3, 19). La sabiduria de Dios habla a los
hombres desde la creacidn, para ponerlos en sintonfa con el Crea-
dor y transformarlos asf en sabios. Por ello, el cielo «narra», el fir-
mamento «anuncia» y todas sus obras «alaban» a Dios.

«Pregunta a las bestias y te instruirdn; a las aves del cielo, y te in-
formardn; a los reptiles del suelo, y te darén lecciones; te lo conta-

14. Cf. E. Berkovits, Das Verbergen Gottes, en M. Brocke-H. Jochum (eds.), Wol-
kensdiule und Feuerschein. Jiidische Theologie des Holocaust, Miinchen 1982, 43-72.

15. H.-}J. Kraus, Systematische Theologie, 449.

16. G. von Rad, Sabiduria en Israel, Madrid 1985, 204, Cf., también, G. Schima-
nowski, Weisheit und Messias. Die jiidischen Voraussetzungen der urchristlichen Pri-
existenzchristologie, Tiibingen 1985, especialmente 75ss.

Experiencia histérica del Espiritu 61

ran los peces del mar; con tantos maestros, {quién no sabe que la
mano de Dios lo ha hecho todo?» (Job 12, 7-9).

Como indica la «Sabiduria de Salomon», ruah y hokmd, Espi-
ritu y Sabidurfa, estdn tan estrechamente relacionados, que pueden
intercambiarse: «El Espiritu del Sefior llena la tierra» (1, 7), «tu Es-

{ritu incorruptible se halla en todas las cosas» (12, 1), «todo lo sé,
oculto o manifiesto, porque la Sabidurfa, artifice del cosmos, me lo
ensefio; en efecto, es un Espiritu inteligente...» (7, 21s). Lo que en
este capitulo se dice de la Sabiduria, puede, por tanto, decirse tam-
bién del Espiritu de Dios: «hdlito de fuerza divina», «puro reflejo
de la gloria del Omnipotente», «esplendor de la luz eterna» e «ima-
gen de su justicia». De ahi que algunos Padres de la Iglesia hayan
contemplado la Sabidurfa de Dios, no como prefiguracién del Lo-
gos, sino del Espiritu santo'’. Si esto es posible, entonces se debe-
r4 atribuir al Espiritu divino una «trascendencia inmanente». Bajo
la forma de Sabiduria, el Espiritu es una especie de interlocutor en
Dios mismo y representa a la vez la presencia divina en la creacién
y en la historia. Respecto a la literatura posterior, apécrifa y rabi-
nica, del judaismo palestino, puede decirse: «La progresiva auto-
nomia del Espiritu en el judaismo es llamativa. En la literatura ra-
binica se habla muy a menudo del Espiritu con categorfas persona-
les... Lo decisivo es que el ser humano se halla aquf ante una rea-
lidad que le adviene de Dios, que representa de algin modo la pre-
sencia de Dios y que a pesar de eso no se identifica con ella»'®.

3. El Espiritu de Dios y su shekind

Del ruah de Yahvé se habla en el antiguo testamento de muchas
formas y en conexién con otros conceptos; del «Espiritu santo» so-
lamente en una época relativamente tardia (Sal 51, 13; Is 63, 10s)
y con un significado restringido. En la literatura rabfnica primitiva
«Espiritu santo» tiene mds bien el significado de «Espiritu del san-
tuario»'’. No constituye denominacién alguna de Dios, sino que
significa un medio de la revelacién y una capacitacién para un mi-
nisterio consagrado®. Pero cuando los tedlogos cristianos hablan

17. Y. Congax, El Espiritu santo, 37ss.

18. E. Sjoberg, mvetua, en ThAWNT VI, 385.

19. P. Schiifer, Die Vorstellungen vom Heiligen Geist in der rabbinischen Literatur,
Miinchen 1972.

20. A. M. Goldberg, Untesuchungen tiber die Vorstellung von der Schechina in der
frithen rabbinischen Literatur, Berlin 1969, 455ss: «Schechina und Heiliger Geist».
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del Espiritu santo, se refieren siempre a Dios y nunca a uno solo de
sus dones: El Espiritu es el que da en su don. El Espiritu se da a s{
mismo. Las descripciones del ruah de Yahvé como «acontecimien-
to de la presencia de Dios» (como «divine presence») por algunos
teblogos cristianos no pueden referirse al uso especifico que hacen
los israelitas del término «Espiritu santo». L.o que de hecho descri-
ben se refiere mds bien a la representacién de la shekind, al des-
censo ¢ inhabitacion espacial y temporal de Dios en un lugar con-
creto y en una determinada criatura terrena, en el interior de su his-
toria. Por ello, tiene pleno sentido que hagamos ahora una compa-
racién entre el Espiritu de Dios y la inhabitacién de Dios para com-
pletar nuestra reflexién y para comprender la relevancia de la pre-
sencia del Espiritu de Dios en la miseria de sus criaturas.

La representacién de la shekind procede del lenguaje cultual y
significa originariamente el hecho de que Dios «acampa» y «habi-
ta» en medio de su pueblo, en el arca itinerante y, después de su
instalacién en el templo, también en Sién. Allf encuentra el Dios de
Israel su «reposo»?'. Dios estd presente en el santuario. Con la des-
truccion de Jerusalén y la deportacién de parte del pueblo al exilio
babil6nico, se pregunta por otras presencias de Dios en su pueblo.
Asi se abre paso la idea de que Dios inhabita en su pueblo y lo
acompafia en el desierto por medio de la shekind. La shekind esta
presente en la comunidad orante. Estd presente en las sinagogas, en
el colegio de los jueces, en los necesitados, en los enfermos, etc. La
shekind comparte las alegrias y los sufrimientos de Israel. Es sobre
todo el divino «compaifiero de dolores» de Israel. De ahi la espe-
ranza de que la shekind exiliada retornard, junto con el pueblo, a
Jerusalén. Cuando Dios redima y haga volver a casa a su pueblo,
también la shekind que peregrina con €l serd redimida y retornard
al santuario®.

La shekind no es un atributo de Dios, sino la presencia de Dios
mismo. Pero no es la omnipresencia esencial de Dios, sino una pre-
sencia especial, querida y prometida, de Dios en el mundo. Es Dios
mismo, presente en un lugar concreto y en una época precisa.
«Cuando dos se sientan juntos y estudian la tord, en medio de ellos
esté la shekind»*. El descenso y la permanencia de Dios en un lu-
gar concreto, en un tiempo preciso y en personas bien identifica-

21. B. Janowski, «Jch will in Eurer Mitte wohnen». Struktur und Genese der exi-
lischen Schechina-Theologie (JBTh 2), Neukirchen-Viuyn 1987, 165-193.

22. P. Kuhn, Gottes Selbsterniedrigung in der Theologie der Rabbinen, Miinchen
1968, 89.

23. G. Scholem, Von der mystischen Gestalt der Gottheit, Frankfurt 1973, 135ss.
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das, ha de distinguirse, por tanto, de Dios mismo, a quien ni si-
quiera los cielos pueden abarcar. La shekind es ciertamente el Dios
presente, pero esta presencia no se confunde con su eternidad. Co-
mo la shekind es la presencia de Dios terrena, temporal y espacial,
se identifica con Dios y a la vez se distingue de él. Por eso los sa-

~ bios rabinicos y cabalisticos trataron de interpretarla como una hi-

péstasis, como un ser intermedio 0 como una emanacién de Dios.
Pero si es Dios y , sin embargo, es a la vez es distinta de Dios, en-
tonces le conviene mejor la expresién hegeliana de «autodistincién
de Dios», empleada por Franz Rosenzweig, porque asegura la tras-
cendencia de Dios sobre la historia de sufrimientos de su shekind?*.
Y si se habla de «autodistincién de Dios», se supone ¢n Dios una
diferencia entre el Dios que distingue y el Dios distinguido, entre
el Dios que dona y el Dios donado, manteniéndose inalterable al
mismo tiempo la identidad del Dios tinico.

El Dios de Israel es «el Sefior», pero se le experimenta también
como el «servidor de Israel»”: va delante, iluminando a Israel en
el desierto; €l se cuida de Israel como un esclavo; se hace cargo de
los pecados de Israel; se entrega a si mismo por Israel. «El los li-
berd y los llevé siempre en los tiempos antiguos» (Is 63, 9). Se une
tan fntimamente con Israel que, como un «hermano gemelo», for-
ma un solo cuerpo y una alma con su pueblo. Por consiguiente, la
ignominia de Israel es también ignominia de Dios, el exilio de Is-
rael es tambi€n exilio de Dios, los sufrimientos de Israel son tam-
bién sufrimientos de Dios, pues todo el que ataca a Israel atenta
contra el honor de Dios y contra el nombre que Dios quiere ver
santificado en su pueblo. «Fue su salvador en todas sus angustias...
por su amor y compasién los rescaté» (Is 63, 8s). «Con él estaré en
el peligro» (Sal 91, 15). Conocer la com-pasién de Dios ha sido un
consuelo en los sufrimientos sin fin del pueblo y lo sigue siendo to-
davia hoy en gran medida®. El Midrash nos dice: «Y el Santo, ala-
bado sea €l, dijo a los hijos de Israel: Cuando vi que vosotros ha-
biais abandonado mi morada, también yo la abandoné, para volver
a ella junto con vosotros»?.

Y, cuando el hombre sufre tormento, ;qué dice la shekind? «Mi
cabeza se me hace pesada y también mis brazos»%. También el Sal-

24. F. Rosenzweig, La estrella de lu redencidn, Salamanca 1997, 479ss.
25. Cf. P. Kuhn, Gottes Selbsterniedrigung in der Theologie der Rubbinen, 23ss.
26. J. Moltmann, E! Dios crucificado, Salamanca 21977, 383ss.
.27. E. Wiesel, Der Mitleidende, en R. Walter (ed.), Die hundert Namen Gottes,
Freiburg 1985, 70ss.

28. G. Scholem, Von der mystischen Gestalt der Gottheit, 146.
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mo 23, 4 habla de la compafiia consoladora de la shekind «en el va-
lle oscuro», en el valle de la muerte. De esta representacién de un
Dios que se com-padece se sigue necesariamente la audaz idea de
la autorredencién de Dios a la par con la redencién de Israel. Cuan-
do Israel es redimido, la shekind de Dios retorna a casa, acabando
con su peregrinar. La redencién de Dios se produce cuando el Eter-
no se unifica con su shekind. Franz Rosenzweig ha calificado el ca-
mino de sufrimientos de la shekind como un «peregrinar», como
una especie de odisea®. Si su retorno y su reunificacién con el Dios
excelso es la redencién de Dios, entonces en cada oracién del she-
ma-Israel no solamente se confiesa, sino que se produce la unidad
de Dios como atributo suyo para toda la eternidad: la shekind de
Dios cn el orante retorna al Dios excelso a través de la oracién. «A
la confesidn de la unidad de Dios Ia llama el judio unir a Dios. Por-
que esta unidad la hay en su devenir: es devenir unidad. Y tal de-
venir le adviene al alma y estd en manos del hombre»™.

En virtud de su «autodistincién», Dios puede humillarse y re-
bajarse, estar en medio de su pueblo y compartir su suerte. Pero, en
razén de su «autodistincién», Dios puede también identificarse
consigo mismo y hacerse uno con su autodistincién. Las represen-
taciones de la shekind que peregrina con el pueblo y del Espiritu de
Dios que lo inhabita no fuerzan a esta interpretacion teoldgica, pe-
ro la permiten. Mientras que su interpretacién también usual como
atributo o como emanacidn de Dios no admite pensar la presencia
total y real de Dios en su shekind y en su Espiritu, si lo hace ple-
namente posible la idea de la «autodistincién de Dios»™'.

Apropidndonos de una posibilidad interpretativa, queremos a
continuacién ampliar la idea del «peregrinar de la shekind» y de su
«unificacién con Dios» y aplicarla tanto a la creacién como a no-
sotros personalmente. Esta intcrpretacion de la experiencia de la
shekind surgié en mi seminario de invierno de 1989/90:

Dios ama su creacién. Dios estd unido con cada una de sus criaturas
en una afirmacién apasionada de las mismas. Dios ama con un amor crea-

29. F. Rosenzweig, La estrella de la redencion, 479ss. Cf., también, H. Jonas, Zwi-
schen Nichts und Ewigkeit. Zur Lehre vom Menschen, Gottingen 1963; Id., Der Gottes-
begriff nach Auschwitz, en O. Hofius (ed.), Reflexionen finsterer Zeit, Tiibingen 1984,
61-86. Jonas refiere, no obstante, su sueiio de la «aventura de la divinidad y de la odi-
sea del tiempo» mds a la cosmovisién moderna de la evolucién que a la experiencia de
Dios en Auschwitz.

30. F. Rosenzweig, La estrella de la redencion, 481.

31. Rosenzweig asume el concepto de Hegel. Pero eso no quiere decir que acepte
la doctrina cristiana de la Trinidad.
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dor. Por ello, en virtud de su amor, estd enfiticamente presente en cada
criatura. El amor, por asi decirlo, le hace salir de s mismo y lo traspone
enteramente en las criaturas amadas. Y por ser «el amante de la vida», su
Espiritu eterno estd presente como fuerza vital «en todas las cosas». En la
autodistincion y en la autodonacién del amor, Dios estd presente en todas
sus criaturas y constituye su secreto mds fntimo.

Cuando una criatura se aparta de este amor de Dios, del que vive, se
vuelve angustiada, agresiva y destructiva, pues se hace egofsta. Su volun-
tad se aparta de la voluntad de Dios y su vida se separa del amor de Dios,
para odiarse a si misma. Toda la miseria de los seres humanos es la con-
secuencia del fracaso de su amor a Dios. Asi se llega por un lado, como
decia Martin Buber, a un «vaciamiento de sf por parte de Dios». Su she-
kind, que inhabita en cada una de sus criaturas, deviene como alienada de
Dios mismo, contristada y herida, pero no abandona a los perdidos. Sufre
en las victimas y padece tormento en los verdugos. Peregrina juntamente
con los pecadores por el camino de su alienacién. La shekind no nos aban-
dona, incluso en los errores mds horribles nos acompafia con su gran nos-
talgia de Dios, con su afioranza de la unificacién con Dios. Percibimos su
dolor en la «atraccién» del Espiritu.

Cuando hacemos un acto de amor o de renuncia, por pequefio que sea,
para cumplir la voluntad de Dios que nos ama, més cerca estd de nosotros
la shekind de Dios. Si vivimos totalmente inmersos en la oracién «hidgase
tu voluntad», la shekind se une en nosotros con Dios mismo. Entonces
volvemos a vivir en plenitud y decimos un si incondicional a la vida. El
peregrinar ha llegado a su fin, se ha llegado a la meta. Percibimos la feli-
cidad de Dios en nosotros y nos sentimos en la bienaventuranza de Dios.

(Cuéndo sucede esto? Sucede cuando nos embarga una alegria arro-
lladora: somos felices sin preocuparnos de nosotros mismos y llegamos a
ser de verdad nosotros mismos. Sucede también cuando pasamos por gra-
ves sufrimientos: nos experimentamos a nosotros mismos en el dolor y
nos entregamos a Dios por completo. No tienen por qué ser experiencias
definitivas, pues pueden ser también de corta duracién. Cuando nos diso-
ciamos de nuevo de nosotros mismos, la shekind vuelve a peregrinar con
nosotros. Si nos reconciliamos, ella descansa. Pero los profundos acerca-
mientos a Dios que shekind opera en nosotros van siempre acompafiados
de una indescriptible alegria. Nos compenetramos con la shekind que es-
t4 en nosotros y también con la shekind que estd en los demds hombres y
en todas las criaturas. Esperamos la unificacién mistica de la shekind con
Dios en cada encuentro verdadero. Por eso ansiamos el amor en el que nos
olvidamos de nosotros mismos y, al mismo tiempo, nos encontramos. Va-
mos al encuentro de cada criatura esperando encontrar a Dios. Pues sabe-
mos por experiencia que, en los demds seres humanos y en las demds cria-
turas, Dios espera nuestro amor y el retorno de su shekind: «Lo que hagéis
a uno de mis hermanos mds pequefios, a mi me lo hacéis» (Mt 25).



66 Experiencias del Espiritu

. Qué aporta la teologia de la shekind a la comprensién del Es-
piritu de Dios? Aunque la expresion «Espiritu santo» significa en
la literatura rabinica algo muy particular, no puede olvidarse el pa-
ralelismo existente entre shekind y ruah de Yahvé. Ademis, al «es-
plendor irradiante» de la shekind, los pensadores cabalisticos po-
drfan llamarlo también «Espiritu santo»*.

1. La doctrina de la shekind clarifica el cardcter personal del
Espiritu: el Espiritu es la presencia operante de Dios mismo. El Es-
piritu es la presencia de Dios en persona. El Espiritu es mds que un
atributo de Dios y mds que un don de Dios a las criaturas, es la em-
patia de Dios.

2. La representacién de la shekind apunta, ademds, a la sensi-
bilidad de Dios Espiritu: el Espiritu inhabita, el Espiritu com-pa-
dece, el Espiritu es contristado y sofocado, el Espiritu se alegra; en
su morada e inhabitacién en la criatura perdida y sufriente, el Es-
piritu se halla presente con toda su fuerza impulsiva y su afioranza
de la unificacién con Dios, anhelando su reposo en la nueva crea-
cién plenificada.

3. La representacion de la shekind remite a la kénosis del Espi-
it En su shekind, Dios renuncia a su invulnerabilidad y se abre
al sufrimiento porque es un Dios que quiere amar. La teopatia del
Espiritu no es ningin antropomorfismo, sino una consecuencia de
su inhabitacién en sus criaturas.

4. Expectativas mesidnicas del Espiritu

Las esperanzas mesidnicas en Israel fueron provocadas por la
desilusién causada por la destruccién de la ciudad santa de Jerusa-
lén y del templo de Dios en Sién*. Su época mas floreciente fue
precisamente el periodo de sufrimiento de los cautivos en el des-
tierro babilénico. Es también cierto que el mesianismo es una «teo-
rfa de catdstrofes»® y que la esperanza del retorno pudo mantener
en vida a los deportados. Pero la razén de que precisamente Israel,

32. G. Scholem, Von der mystischen Gestalt der Gottheit, 149, con una cita de Ju-
da ben Barsilai, de Barcelona, en la época anterior a la aparicién de la cdbala espafiola.

33. L. Dabney, Die Kenosis des Geistes: Kontinuitdit zwischen Schépfung und Erli-
sung im Werk des Heiligen Geistes.

34. S. Mowinckel, He that Cometh, Oxford 1956.

35. G.Scholem, Zum Verstindnis der messianischen Idee im Judentum (Judaica ),
Frankfurt 1963, 227s.
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no lqs dqmés pueblos sometidos, desarrollara esta esperanza
mesidnica, tiene rafces mds profundas. Sélo cabe la desesperanza
cuando ha habido esperanza. La de-speratio presupone la spes.
Donde no hay esperanza, tampoco hay desilusién. El estrecho ne-
xo entre fe en Dios y esperanza de futuro sélo se da en las expe-
riencias histdricas de Dios. Por ser recordadas, son también espe-
radas, y cuando se narran, brota la esperanza de experiencias simi-
lares en el futuro. En la experiencia mistica de Dios, no cuentan ni
el tiempo ni el momento. En la presencia eterna del ser desapare-
cen los requerdos y las expectativas vitales. En la experiencia cos-
mica de Dios, los recuerdos y las expectativas se orientan al eterno
retorno de lo mismo en los ritmos y en los ciclos de la naturaleza.
Sin embargo, en la experiencia histérica de Dios se percibe a Dios
en acontecimientos Unicos y casuales y se le espera como presente
eterno y necesario. De la experiencia histérica de Dios como «el
Sefior» en Israel formaba desde el principio parte indisoluble la es-
peranza del «dia del Sefior». Esta espera de la parusia constituye un
componente orgdnico de la experiencia histérica de Dios™. Sélo la
narracién puede garantizar el cardcter histérico de tales experien-
cias. S6lo la esperanza es capaz de mantener el caricter divino de
las mismas.

Si consideramos «histéricas» las experiencias de Dios por par-
te de Abrahdn, Isaac y Jacob, es que ya se incluye en ellas la espe-
ra en Dios de los descendientes. El recuerdo de la «experiencia
fundacional» de Israel en el acontecimiento del éxodo, que funda-
menta el primer mandamiento, es «histérico» precisamente porque
este acontecimiento tnico del pasado de Israel funda en cada mo-
mento la alianza de Dios y la esperanza de Israel en la tierra pro-
metida. Las expectativas mesidnicas de Dios, que alcanzardn su es-
plendor con la destruccién del templo y con las nuevas experien-
cias de opresién en el exilio babilénico, tienen su fundamento his-
térico en las experiencias originarias de Dios por parte de Israel y
son su reedicién y renacimiento. Las expectativas del rey salvador
mesidnico en Isafas se remiten a la promesa de Natén. La esperan-
za de un nuevo y definitivo éxodo actualiza el primer €xodo de
Egipto y funda una nueva confianza en el Dios liberador. En Eze-
quiel, la espera de un nuevo despertar y de un nuevo renacer del Is-
rael muerto asume los recuerdos de antiguas experiencias similares
del Espiritu. En Jeremias, la plenitud de la tord por medio del Es-

36. 7. ; . )
Criston, ‘J‘ 21}/2(8).ltmann, El camino de Jesucristo, Salamanca 1993, cap. 7: «La parusia de
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piritu, que mueve interiormente los corazones de los hombres, cs
una esperanza que se funda en los recuerdos de la alianza de Dios
y en la fidelidad de Dios frente a los errados caminos de su pueblo.
La religién de Israel fue desde el comienzo una religion de la es-
peranza de Dios. La espera de Dios ha de considerarse sin lugar a
dudas como el fundamento de los distintos horizontes de las espe-
ranzas mesidnicas y pneumatolégicas. Consideremos, por tanto, el
papel del ruah de Yahvé en la esperanza mesidnica de Israel.

a) El Mesias del Espiritu

El restablecimiento de Sién presupone la renovacion del pue-
blo, que se realiza mediante el el descubrimiento y la purificacion
de los pecados. Todo esto se ve claramente como obra especifica
del Espiritu: «Entonces lavard ¢l Sefior la suciedad de las mujeres
de Sién y fregard la sangre dentro de Jerusalén, con el Espfritu que
hard justicia y quemard» (Is 4, 4; Zac 13, 1; Mt 3, 11). No se pien-
sa en un fuego de castigo, sino en un fuego de purificacién, como
da a entender también Is 6, 6s. En la promesa mesidnica de Is 9 se
habla indirectamente de los dones del Espiritu destinados al rey (9,
5). Pero Is 11, 2 reafirma con nueva fuerza la antigua férmula real:
«Sobre €l se posard el Espititu del Sefior, Espiritu de prudencia y
de sabidurfa, Espiritu de consejo y de valentia, Espiritu de conoci-
miento y de respeto del Sefior». Este «reposar» del Espiritu en el
rey mesidnico es una muestra de la fidelidad de Dios, de su aban-
dono en él y, no en dltimo término, una expresion de la shekind de
Dios en el Mesias. El Déutero-Isafas expresa, en sus poemas sobre
el Siervo de Dios, un nexo peculiar entre Espiritu y derecho: «Mi-
rad a mi siervo, a quien sostengo; mi elegido, a quien prefiero. So-
bre é1 he puesto mi Espiritu, para que traiga el derecho a las nacio-
nes» (Is 42, 1). El Trito-Isafas, finalmente, ve al Mesfas venidero
como el portador paradigmdtico del Espiritu: «El Espiritu del Se-
fior estd sobre mi, porque el Sefior me ha ungido» (Is 61, 1). Tam-
bién €l vincula los dones del Espiritu del Mesfas con el derecho a
la misericordia, que éste trae para los pobres, necesitados y cauti-
vos, y con la proclamacién del sdbado escatoldgico, a cuya legis-
lacién pertenecen desde antiguo la justicia social y ecoldgica. El
sdbado eterno, definitivo y escatolégico, es la razén de que el Me-
sfas traiga el derecho a los pueblos e inaugure el renacimiento de
todo viviente a la nueva creacién de Dios (Is 11, 6ss; 65, 17; 66,
22ss). Is 66, 2 subraya claramente el nexo entre recreacién de la na-
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turaleza y derecho de los pobres y necesitados: «Todo esto lo hi-
cieron mis manos, todo es mio, ordculo del Sefior. En ése pondré
mis ojos: en el humilde y el abatido que se estremece ante mis pa-
labras». La recreacién de la naturaleza desde el Espiritu de Dios
tracré a la tierra el derecho y la justicia del Creador: «Cuando se
derrame sobre nosotros un Espiritu de lo alto, €l desierto serd un
vergel, el vergel parecerd bosque; en el desierto morard la justicia

en el vergel habitard el derecho: 1a obra de la justicia serd la paz»
(Is 32, 15-17).

La esperanza histérica de Dios tiene dimensiones c6ésmicas por
dos motivos. El primero es que la salvacién mesidnica venidera es
esperada como un nuevo «actuar creador» de Dios (Is 43, 19). Co-
mo el primer acontecimiento del éxodo demostré que Dios es el
Sefior de las fuerzas naturales, esto es, del ruah del éxodo, también
el retorno definitivo del pueblo ird unido a una transformacién de
la naturaleza: «Montes y colinas romperdn a cantar ante vOSOtros y
aplaudirdn los drboles silvestres» (Is 55, 12). El segundo motivo es
que el Mesfas traerd la justicia de Dios no solamente a los pueblos
sino también a la naturaleza. No seria el Mesfas del Creador si né
trajera a la tierra el «sdbado de la tierra» (Lev 26). No se trata de
imdgenes hiperbélicas o de manifestaciones poéticas marginales de
la espera histérica de Dios; se trata del derecho de la creacién en-
tera a la justicia de su Creador y a su Mesfas.

b) El renacimiento del pueblo mesidnico desde el Espiritu

Mientras que cuando se hablaba del ruah de Yahvé en las pri-
meras tradiciones de Israel se designaba «una intervencién pode-
rosa de Dios, singular y limitada a un solo acto»*, en los escritos
posteriores, sobre todo en los del exilio y postexilio, se llegaron a
atribuir al Espiritu todas las obras de Dios, de modo que el Espiri-
tu de Dios que actda sin cesar es el comin denominador de estas
obras y actuaciones de Dios. Del recuerdo de la continuidad hist6-
rica de la accién del Espiritu, surge la confianza en su actuacién fu-
tura. El ruah de Yahvé no habita ni reposa ya s6lo en el templo, si-
no tambléq en el pueblo y en su historia. La expresion ruah de Yah-
vé se convirtié asf en una expresién de la presencia y de la shekind
de Yahvé también fuera del culto en Sién. De este modo, tras la
destruccién del templo, Israel pudo consolarse con la presencia

37. Cl. Westermann, Geist im Alten Testament, en THAT 11, 224.
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compafiera de su Dios en su historia. De ahf que se atribuyera al
ruah de Yahvé la actuacién histérica de Dios en Israel. El ruah de
Yahvé acompaifiaba a Moisés, dividié las aguas del Mar Rojo y con-
dujo al pueblo a través del desierto: «Como a ganado que baja a la
cafiada no los dejé tropezar; el Espiritu del Sefior los llevé al des-
canso: asi condujiste a tu pueblo gandndote renombre glorioso» (Is
63, 14; cf. el contexto de Is 63, 7-19).

Ezequicl y Jeremias acentdan la esperanza corporativa en el
renacimiento de Israel por obra del Espiritu de Dios, y no tanto en
la llegada del representante mesidnico. Después de la imponente y
estremecedora visién de Ez 37, el profeta es «llevado» «por el Es-
piritu» hasta el extenso campo de caddveres, donde estédn los muer-
tos de Israel como después de una batalla sangrienta. El escucha la
promesa del Sefior: «Huesos calcinados, escuchad la palabra del
Sefior. Esto dice el Sefior a esos huesos: Yo os voy a infundir espi-
ritu (ruah) para que revivdis. Os injertaré tendones, os haré criar
carne; tensaré sobre vosotros la piel y os infundiré espiritu, para
que revivdis... Esto dice el Seflor: Ven, aliento, desde los cuatro
vientos y sopla en estos caddveres para que revivan... Penetré en
ellos el aliento, revivieron y se pusieron en pie: era una muche-
dumbre inmensa... Sabréis que yo soy el Sefior cuando abra vues-
tros sepulcros, cuando os saque de vuestros sepulcros, pueblo mio.
Infundiré en vosotros mi espiritu para que revivdis, os estableceré
en vuestra tierra y sabréis que yo soy el Sefior... Tendré mi morada
junto a ellos, yo seré su Dios y ellos serd mi pueblo» (Ez 37)*.

Ante los campos repletos de caddveres de la historia de Israel,
el Espiritu creador se convierte en espiritu y en poder de resucitar
a los muertos. La visién se remite al significado originario de ruah
como viento impetuoso que da vida, desplegando asi toda su fuer-
za expresiva. No representantes individuales, sino el pueblo entero
serd resucitado por el Espiritu y se convertira en portador del Es-
piritu. Asf lo afirman expresamente las dltimas frases de Ez 37: El
Dios que infunde su Espiritu «en» el pueblo, «tendrd su morada en-
tre ellos». Ahora bien, plenitud del Espiritu, eso es precisamente la
shekind de Dios. Con ello, el pueblo mismo se convierte, en su vi-
da histérica y cotidiana, en «templo» del Espiritu de Dios y en she-
kind del Altisimo, pues la shekind de Dios es la plenitud del Espi-
ritu.

Esta trasposicién de la teologfa del templo al pueblo hace que
Dios «halle reposo» y «habite» donde se cumple su voluntad y

38. Cf. W. Zimmerli, Ezechiel (BKAT X111/2), Neukirchen-Viuyn 1969, 885ss.
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donde obedecer su tord es algo obvio y espontdneo. Lo cual acon-
tece, cuando el Espiritu mismo de Dios lleva a cumplimiento la ley
divina y crea para ello en el pueblo el «corazén nuevo», como di-
ce Ezequiel, o «escribe la ley en los corazones», como afirma Je-
remfas. «Os daré un corazén nuevo y os infundiré un espfiritu
(ruah) nuevo; arrancaré de vuestra carne el corazén de piedra y os
daré un corazon de carne. Os infundiré mi espiritu (ruah) y haré
que caminéis segin mis preceptos y que pongdis por obra mis
mandamientos» (Ez 36, 26s).

Es muy importante en este punto la distincién que hemos hecho
entre el espiritu del ser humano, el Espiritu de Dios y el «corazén
de carne», movido por el Espiritu de Dios. La fuerza divina de vi-
da nos hace, en un sentido verdaderamente humano, «carnales», es
decir, sensiblemente vivos, y justamente por ello dispuestos a ca-
minar segun los mandamientos de la vida y no segin las imposi-
ciones de la muerte. El Espiritu divino «en nosotros» designa la
shekind que es experimentada en su vitalidad propia, frente a las
petrificaciones del pecado y el letargo de la muerte.

Algo semejante espera Jeremias de la alianza nueva: «Mira que
llegan dias, ordculo del Sefior, en que haré una alianza nueva con
Israel y con Juda... Meteré mi ley en su pecho, la escribiré en su co-
razén, yo seré su Dios y ellos serdn mi pueblo; ya no tendrdn que
ensefiarse unos a otros, mutuamente, diciendo: Tienes que conocer
al Seiior, porque todos, grandes y pequefios, me conocerdan» (Jer
31, 31.33s). El conocimiento de Dios acontece en el Espiritu de
Dios, pues «en su luz vemos la luz» (Sal 36, 10). La ley escrita en
el corazoén significa la obediencia espontdnea y obvia, que no ne-
cesita ya de tablas de piedra ni de ningin maestro de la tord. El co-
nocimiento inmediato de Dios sustituird al conocimiento mediato y
la voluntad natural a la mediata. Esto supone un futuro en el que
Dios mismo se revela de forma inmediata y universal, un futuro en
el que el Espiritu de Dios traspasa también las profundidades del
corazén humano y las vivifica. Joel 3, 1 contempla los dones del
Espiritu derramados sobre el pueblo entero, de modo que los privi-
legios tradicionales de los hombres sobre las mujeres, de los sefio-
res sobre los siervos y de los adultos sobre los nifios desaparecen
por completo: «Derramaré mi Espiritu sobre todos: vuestros hijos
¢ hijas profetizardn, vuestros ancianos sofiardn suefios, vuestros j6-
venes verdn visiones. También sobre siervos y siervas derramaré
mi Espiritu aquel dia». Cuando acontezca la presencia definitiva
del Espiritu de Dios, el pueblo entero se convertird en un pueblo
profético. Desde la alianza con Noé (Gén 9, 8-11), la expresién
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«toda carne» trasciende a todo el género humano para abarcar a to-
do ser viviente. En consecuencia, la efusién del Espiritu de Dios
lleva al renacimiento de toda vida y a una comunién vital comple-
ta sobre la tierra. _ N

La expericncia de Dios que se espera de la venida del Espirituy,
es:

1. universal, no ya particular, referida a «toda carne» en toda la
extensién de la creacidn;

2. total, no ya parcial, operante en el «corazén» humano, en las
profundidades de la existencia humana; '

3. permanente, no ya histéricamente pasajera, representada en
el «reposar» y en el «habitar» del Espiritu; o

4. inmediata, no mediada ya por revelacién y tradicion, funda-
mentada en la visién de Dios y de su gloria. ‘

Esta es la presencia eterna de Dios a la que remiten las expe-
riencias histéricas de Dios. En ella se consuman e integran los re-
cuerdos y expectativas del Espiritu.

3
Experiencia trinitaria del Espiritu

En este capitulo nos preguntamos por la estructura peculiar de
la experiencia cristiana de Dios y nos atendremos en primer lugar
a los testimonios del nuevo testamento. Estos testimonios narran y
anuncian la historia de Jesiis de Nazaret como la historia del Me-
sfas de Dios. Pero narran la historia de Cristo como la historia del
Espiritu con Cristo y predican esta historia como la historia de
Cristo con el Espiritu. Los evangelios sindpticos comienzan con
una cristologia pneumatolégica (Geist-Christologie). Pablo y Juan
la presuponen, pero ponen mds bien el acento en una preumatolo-
gia cristologica (christologische Geistlehre)'. ;Qué relacién hay
entre Cristo del Espiritu y el Espiritu de Cristo? Esta cuestién in-
cluye ciertamente la antigua pregunta por la relacién entre el Jesiis
histérico y el Cristo de la fe; pero al «Jesus histérico» lo compren-
de ya teolégicamente como el Hijo mesidnico de Dios, como el
hombre lleno del Espiritu, que proviene del Espiritu, es conducido
por el Espiritu, actda en el Espiritu y por medio del Espfritu se en-
trega a la muerte en cruz. Mientras que para la «antigua cuestién»
sobre el Jests histérico, esa relacidn tenfa un cardcter temporal y
hablaba por tanto de un trdnsito temporal del Jests del pasado al
Cristo presente de la fe, la «nueva cuestién»? sobre el Jesus hist6-
rico se plantea en direccidn inversa: ;se identifica el Cristo de la fe
con el Jesus histérico? ;por qué, desde una perspectiva temporal,
s6lo después de la predicacién apostélica de Cristo se llegé al re-
lato rememorativo de la historia de Jesus en los evangelios? Al in-
vertir la pregunta, el Jesds histérico no aparece ya como la premi-
sa temporal del Cristo anunciado o como la forma previa del Cris-
to resucitado, sino como el Cristo resucitado: el Salvador anuncia-
do a los pueblos es Jests, el Mesias de Israel, lleno del Espiritu de

1. Cf. J. Moltmann, El camino de Jesucristo, Salamanca 1993, cap. 3.

2. E. Kisemann, El problema del Jesiis histérico, en Ensayos exegéticos, Salaman-
ca 1978, 159ss.
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Dios. De este modo, entre el Cristo del Espiritu y el Espiritu de
Cristo surge una relacién real que lleva a una interpretacidon reci-
proca. Ni el Cristo predicado elimina al Jests terreno, ni su predi-
cacion puede reducirse a Jesus.

La correlacién reciproca entre la cristologia pneumatoldgica de
los sinépticos y la pneumatologia cristolégica en Pablo y en Juan
fue ampliamente ignorada en las tradiciones de las Iglesias occi-
dentales. Los intentos de eleborar una cristologia en el Espiritu
fueron incluso combatidos en los movimientos cristianos renova-
dos. Cristo resucitado debfa ser el tinico Seiior de la Iglesia y del
imperio cristiano; el Espiritu de Dios debia ser exclusivamente el
Espiritu del Sefior y s6lo podria ser representado por las autorida-
des «espirituales» y las majestades ungidas y apostdlicas del sacro
imperio. Los recuerdos del Cristo del Espiritu, de su sermén de la
montafia y de su pasién soportada sin violencia habria que elimi-
narlos como «recuerdos peligrosos». Y el modo mds ficil de ha-
cerlo es dar forma histdrica al acontecimiento de Jesis en su etapa
«anterior» a la cruz y a la resurreccidn, por tanto, en el pasado
«previo» al presente del kerigma eclesial®. Pero asi desaparece el
cardcter canénico de los evangelios frente a los escritos apostdli-
cos. Ambos se halian, en verdad, muy préximos entre sf y se com-
plementan reciprocamente en la figura de Cristo.

La tradicion de la Iglesia oriental ha acentuado siempre, desde
la época de los Capadocios, la reciprocidad entre la cristologfa
pneumatoldgica, por una parte, y la pneumatologia cristolégica,
por otra*. En el d4mbito de la teolégica evangélica, Hendrik Berk-
hof, en en su Theologie des Heiligen Geistes (1964) abordé la «do-
ble relacién entre el Espiritu y Cristo» y subrayé la reciprocidad
entre pneumatologia y cristologia’. En las reflexiones ecuménicas
sobre 1a controversia del «Filioque», publicadas por Lukas Vischer
en 1981 con el titulo de Geist Gottes — Geist Christi, esta «interac-
ci6n mutua» basada en la «reciprocidad» entre Espiritu y Cristo
constituye la base cristolégico-pneumatolégica para una doctrina
trinitaria amplia sin el Filioque®. Nosotros asumimos estas ideas y

3. AsiR. Scheffbuch, Mir Ernst Christ sein wollen: EK 9 (1989) 527ss.

4. N. Nissiotis, Die Theologie der Ostkirche im 6kumenischen Dialog, Stuttgart
1968, 72ss; D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik 1, Ziirich-Giitersloh 1985, 46ss; 11, 31ss.
5. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Geistes, Neukirchen-Vluyn 1968, 18s,

6. L. Vischer (ed.), Geist Gottes — Geist Christi, Frankfurt a. M. 1981, 14: «Esta re-
lacién reciproca debe considerarse un principio fundamental de la teologia cristiana».
Asf también A. Heron, The Holy Spirit, 127ss; J. D. G. Dunn, Christology in the Ma-
king, Philadelphia 1980, 136ss; Kl. Blaser, Vorstoss zur Pneumatologie, Ziirich 1977,
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las desarrollamos desde la perspectiva de la doctrina trinitaria,
pues, sorprendentemente, en la obra de H. Berkhof Dios Padre no
desempeiia papel alguno en la relacién reciproca entre el Espiritu y
Cristo, y entre Cristo y el Espiritu: Cristo, el «receptor del Espfri-
tu», se convierte en Cristo, el «emisor del Espiritu». Un plantea-
miento asi de simple prescinde del brusco cambio de rumbo, tan di-
ficil de explicar, que el Espiritu opera en la muerte y resurreccién
de Cristo y que es la clave que determina y configura la «relacién
recfproca». La experiencia del Espfritu por parte de Cristo, tal co-
mo es narrada, y la experiencia de Cristo en el Espiritu, tal como
es predicada, no se suceden simplemente segdn una secuencia tem-
poral, sino que e entrecruzan trinitariamente entre sf. Su relacién
no s una sucesion temporal, sino una relacién de interpretacion re-
ciproca.

En esta primera parte queremos ofrecer un breve compendio de
la cristologia pneumatolégica segin los sinépticos, sobre todo se-
gun Lucas, para preguntarnos después por el sentido del silencio
sobre el Espiritu en los relatos sinépticos de la pasién y por el pa-
pel del Espiritu en la muerte de Cristo. ;Cémo se trasformé el «Es-
piritu de Dios» en el «Espiritu de Cristo»? En la segunda parte co-
menzaremos con el nuevo nacimiento de Cristo desde el Espiritu y
describiremos la experiencia del Espiritu que tienen los creyentes
al contemplar a Cristo. Aqui prestaremos particular atencién a la
forma trinitaria en que el Padre envfa al Espiritu por medio de Cris-
to, tal como la describe Jn 14. En la tercera parte queremos pre-
sentar, desde una perspectiva trinitaria, al Espiritu de Dios como
Espiritu del Padre y como Espiritu del Hijo. Y finalmente, en la
cuarta parte, abordaremos la relacién entre Espiritu y nueva crea-
cion bajo la forma de una pneumatologfa escatolégica.

1. El Cristo del Espiritu: la espiritualidad de Jesiis

La historia de Jesuds de Nazaret presupone la accién del Espiri-
tu de DI,O.S, tanto temporal como teolégicamente’. Las experiencias
dgl Espiritu y las expectativas del Espiritu por parte de Israel estdn
presentes en la irrupcién, predicacién y destino de Juan el Bautis-

23ss; W. Kasper, Christologie von unten? Kritik und Neuan drti i
S5 , : sarz gegenwdrtiger Christo-
f?gle, enl., Scheffc.z‘yk (ed.), Grundfragen der Christologie heute, Freiburg-Basel-Wien
975, 169; y también Juan Pablo 11, Enciclica «Dominum et Vivificantem» (1986), 1, 4.
7. Cf. J. D. G. Dunn, Jesiis y el Espiritu, Salamanca 1981, |
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ta: ya desde el seno materno Juan se hallaba «lleno del Espiritu
santo», «crecia y se fortalecfa en el Espiritu» (Lc 1, 15.80). Por eso
fue considerado, también por los discipulos de Jesids, como el
«El{as que habia de volver» al final de los tiempos (Mt 11, 14). Je-
stis de Nazaret puede haber sido discipulo de Juan el Bautista. De
hecho, sélo aparece en publico después de que el Bautista fuera re-
ducido violentamente al silencio, y su mensaje es literalmente el
mismo de Juan: «Haced penitencia, porque ¢l reino de los cielos
estd cerca» (Mt 3, 2; 4, 17).

En su bautismo por o ante Juan en el Jordédn es probable que Je-
siis tuviera una experiencia peculiar del Espiritu que le llevara a re-
conocer su vocacién y mision. «El Espiritu, en forma de paloma,
bajaba sobre él» (Mc 1, 10). Oye una voz de Dios: «Ti eres mi Hi-
jo amado, en ti me complazco» (Mc 1, 11) y ve los cielos abiertos.
Con ello se alude al Mesias esperado al final de los tiempos, sobre
el que, segiin Is 61, 1, «reposa el Espiritu de Dios». Es en la rela-
cién especial con Dios en este Espiritu donde Jesls se experimen-
ta a s{ mismo como el «Hijo» mesidnico y experimenta al Dios de
Israel como su «Padre amado». En el Espiritu Jesus ora «Abba, Pa-
dre querido» y en el Espiritu se conoce a sf mismo como el «Hijo
querido». Ha de entenderse, pues, que el Espiritu es el verdadero
sujeto de esta relacidn especial de Jesis con Dios y de esta rela-
cion especial de Dios con Jesis. El Espiritu «conduce» a Jestis
también en esa historia reciproca con Dios, su Padre, en la que
«obedeciendo aprenderd» su funcién de Hijo mesidnico (Heb 5, 8).
Las expresiones que se refieren al «descenso» del Espiritu sobre
Jestds y a su «reposar» en €l remiten a la comprensién del Espiritu
como shekind de Dios. Con ello se quiere indicar la autolimitacion
y autohumillacién del Espiritu eterno y su autocompenetracion con
la persona de Jesds y con la historia de su vida y de su pasién, al
igual que el Espiritu de Dios, segtin la concepcién rabinica, estaba
unido a la historia de vida y de pasién del pueblo de Isracl.

La inhabitacién del Espiritu hace que la fuerza vital de Dios en
Jests tenga una plenitud desbordante. Este otorgamiento tnico del
Espiritu a Jesds, se califica en Jn 3, 34 como «don sin medida».
Con él comienza el reino de Dios y la recreacién de todas las co-
sas. El Espiritu convierte a Jesus en el «reino de Dios en personax:
en la fuerza del Espiritu es como Jesds expulsa a los demonios y
cura a los enfermos. En la fuerza del Espiritu acoge a los pecado-
res y trae el reino de Dios a los pobres. Esta fuerza vital de Dios le
es otorgada no para s{ mismo, sino para otros, para los enfermos,
los pobres, los pecadores, los moribundos.
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Los evangelios sindpticos, por su parte, enlazan el relato del
pautismo y del otorgamiento del Espiritu a Jesus con ¢l relato de
las tentaciones: el Espiritu «empuja» (Mc 1, 12) y «lleva» (Lc 4, 1)
a Jests al desierto. Solo después de las tentaciones vuelve Jests «a
Galilea en el poder del Espiritu» (Lc 4, 14). Las tentaciones mis-
mas apuntan no a su debilidad humana, sino a su relacién con Dios:
«Si eres el Hijo de Dios, entonces...». La realeza mesidnica de Je-
stis es sometida a prueba y, en esta prueba, queda perfectamente
definida. Serd una realeza mesidnica sin pan para las masas ham-
prientas, sin liberacién para Jerusalén y sin dominio por la violen-
cia. Con ello se prefigura el camino de su pasién. Si Jests se atie-
ne con firmeza a los dones mesidnicos del Espiritu sin recurrir a los
medios politicos, econémicos y religiosos del poder dominante,
entonces no tendra otra salida que soportar a los poderes que se le
oponen y por lo tanto morir en debilidad. Pero éste es el camino al
que es «llevado» por el Espiritu y donde toma conciencia de su me-
sianidad. A lo largo de este camino empieza a comprender el papel
mesidnico que le asigna el Espiritu de Dios.

Arora veamos las cosas desde el otro lado y preguntémonos,
(qué significa entonces este camino de pasién de Jesds para el Es-
piritu de Dios? ;como experimenta el Espiritu de Dios la vida y
muerte de Jestis? Esta pregunta se plantea pocas veces. Pero, re-
cordando las representaciones de la shekind en Israel, podemos res-
ponder: si el Espiritu «conduce» a Jesis, entonces también lo
acompaiia. Y, si lo acompafia, comparte también sus sufrimientos y
se convierte en compariero de pasion de Jesus. El camino de la pa-
sion del Hijo es a la vez el camino de la pasion del Espiritu, cuya
fuerza se revela en la debilidad de Jesus. El Espiritu es el lado tras-
cendente de este camino inmanente de la pasién de Jesis. De la
con-descendencia del Espiritu sobre Jesus se sigue la progresiva
kénosis del Espiritu juntamente con Jesus. Es cierto que el Espiri-
tu llena a Jesis con la fuerza vital divina, que cura a los enfermos,
pero no hace de Jesiis un superhombre, sino que participa en sus
sufrimientos humanos hasta la muerte en cruz. Segin Mt 8, 17, Je-
sis cura a los enfermos no porque tenga un gran poder, sino por-
que los representa: «Eran nuestras dolencias las que él llevaba y
nuestros dolores los que soportaba» (Is 53, 4)3. El Espiritu, por me-
dio de su shekind, se une a la suerte de Jesds, sin confundirse con

8. D. Bonhoeffer, Resistencia y sumision, Salamanca 1983, 252. De ahi deduce la
conclusién general: «Pero la Biblia lo remite a la debilidad y al sufrimiento de Dios; s6-
lo el Dios sufriente puede ayudarnos».
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él. Asf el Espiritu de Dios se convierte definitivamente en el Espi-
ritu de Cristo, hasta el punto de poder ser llamado e invocado con
el nombre de Cristo. Y, si el Espiritu de Dios es el Espiritu de Cris-
to, entonces es también él el Espiritu de la pasion y el Espiritu del
Crucificado. {Hay base en el nuevo testamento para esta preuma-
tologia crucis? En la «primera predicacién completa del cristianis-
mo primitivo... llegada hasta nosotros», es decir, en la Carta a los
hebreos, se subraya la intervencidn del Espiritu en la pasién y en la
muerte de Jesis. Cristo es presentado como «Sumo Sacerdote» y al
mismo tiempo como «victima»’, Cristo, «por el Espiritu eterno, se
ofrecid a s mismo a Dios como sacrificio sin defecto» (Heb 9, 14).
El valor del sacrificio no depende solamente de la persona que se
inmola, sino también de cémo se entrega. En este acontecimiento
Cristo es dirigido por el Espiritu eterno. Y éste no es propiedad su-
ya, sino el poder que lo dispone para entregar su propia vida y que
sostiene esta entrega'®. Segln 7, 16, es «la fuerza de vida indes-
tructible» (Ew1 dxotaivtog). Con ello se estarfa diciendo, segtin
Calvino, que Cristo no sufrié la muerte exteriormente o por casua-
lidad, sino que la experimentd y acepté interiormente «a Spiritus
virtute»"'. Los verdaderos protagonistas en la pasién y en la muer-
te de Cristo no fueron ni los romanos ni la muerte, sino Cristo en
virtud del Espiritu divino que en €l actuaba. En la «teologia de la
entrega» Cristo se convierte, por el Espiritu de Dios, en sujeto de
su pasién y de su muerte.

El evangelio de Marcos narra la historia de Jesiis como historia
del Espiritu con Jesuds'?. El Espiritu infunde en las obras y en los
sufrimientos de Jesds la fuerza divina que les caracteriza. Con la
confesién de Pedro (8, 29) y el mandato del silencio, con el anun-
cio de la pasi6n y la llamada al seguimiento de la cruz, ¢l concep-
to de Mesias va adquiriendo nuevos matices a través de las expe-
riencias de Jests, que se reflejan en los dichos sobre el Hijo del
hombre. Si 1a mesianidad de Jests se fundaba en los dones del Es-
piritu otorgados en el bautismo, ahora, ante la perspectiva de su
muerte, se perfila su nuevo contenido. El llamado «secreto mesié-
nico» se hace patente en la pasion y en la muerte de Jesis®. Lo cual

9. O.Michel, Der Brief an die Hebréer, Géttingen 1974, 24,

10. Ibid., 314.

11. J. Calvino, Corp. Ref. LV, 111: «Nunc clare ostendit unde aestimanda sit mors
Christi, non ab externo actu scilicet, sed a spiritus virtute».

12. Cf, sobre todo, M. R. Mansfield, Spirit and Gospel in Mark, Peabody-Mass.
1987; R. Pesch, Das Markusevangelium, Freiburg *1980.

13. Cf. J. Moltmann, El camino de Jesucristo, 194ss.
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afecta también a la experiencia del Espiritu por parte de Jests y a
su experiencia de Dios en el Espfritu. La oraci6én en Getsemani (14,
32-42) es la Unica que dirige expresamente al «Abba, Padre queri-
do». «Por Rom 8, 15 y Gdl 4, 6 sabemos que la invocacién, opera-
da por el Espiritu, "ABBda 6 matho estaba muy difundida en la
Iglesia primitiva; Pablo no sélo la presupone para sus propias co-
munidades (Gadl 4, 6), sino que da a entender que el ’ABBd como
invocacién en la oraci6n se utilizaba también en la comunidad de
Roma, no fundada por él (Rom 8, 15)»'". También en Getsemani
pronuncia Jesis la oracién Abba en el Espiritu de Dios, ante la
prueba y la tentacién. Con ello, Marcos interpreta pneumatolégi-
camente la pasién de Jesis, que comienza con el ocultamiento de
Dios en Getsemani y termina con la experiencia del abandono de
Dios en la cruz. Lo que comenz6 con su bautismo en la fuerza del
Espiritu, termina en su pasién por la fuerza del Espiritu. El Espiri-
tu, que «conduce» a Jests al desierto, permanece junto a él cuando
siente necesidad de Dios. El paralelismo con el relato de las tenta-
ciones es evidente en las palabras de Jesus a los discipulos dormi-
dos: «Vigilad y orad para no caer en tentacién» (Mc 14, 38). El Es-
piritu, que estd «pronto», es evidente que habita en Jesiis; la carne,
que es «débil», domina a los discipulos. Las correspondencias son
todavia mds amplias: mientras que en el bautismo Dios se dirige a
Jests como «mi Hijo amado», Jesis responde en Getsemani con la
invocacién «Abba, Padre amado». Tanto la llamada a la vida como
la respuesta en la agonia acontecen «en el Espiritu». Jests va a la
muerte en el Espiritu y por medio de él, es decir, con la conciencia
de ser el Hijo mesidnico de Dios, para lo que le ha designado el
bautismo con el Espiritu: «La autoalienacién del Espiritu es, por
tanto, el presupuesto para la autohumillacién del Hijo. El Espiritu
de Dios es el Espiritu de la autoentrega kenética»'’.

La pasién de Jesiis, que comienza en Getsemani con la oracién
al Padre, que no fue escuchada, termina con el grito de abandono
de Jests en la cruz (Mc 15, 34). ;Qué significa para el Espiritu de
Dios esta experiencia de Dios por parte de Jesds en la cruz, si acep-
tamos que el Espiritu de Dios estaba con €l y que Jesis sufrié y
muri6 en el Espiritu santo? Hemos partido del hecho de que la his-
toria de Jesis es a la vez la historia del Espiritu, que descendi6 so-
bre el' Y reposa en €l. Concluimos, pues, que la historia de pasién
del Hijo mesidnico de Dios es también la historia de pasién del Es-

14. ). Jeremias, Teologia del nuevo testamento 1, Salamanca ©1993, 90,
15. L. Dabney, Die Kenosis des Geistes, 151.
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piritu de Dios; pero el Espiritu no sufre de la misma manera, pues
es la fuerza del sufrimiento de Jesds y es también la «vida indes-
tructible», en cuyo poder Jests puede entregarse a s{ mismo en re-
presentacion de «muchos». En Getsemant, el Espiritu de Dios esté
presente y formula la respuesta del Hijo: «Que no se haga mi vo-
luntad, sino la tuya». Asf le revela la «voluntad» de Dios, que se
manifiesta en el silencio del Padre ante la peticién del Hijo. En el
G6lgota, el Espiritu comparte los sufrimientos y la muerte del Hi-
jo, sin que por eso llegue a morir con él. Lo que el Espiritu «expe-
rimenta», sin sobrevalorar la importancia de unos términos tan ex-
presivos, es ciertamente la propia «expiracion» y «entrega» del Je-
sts agonizante (Mc 15, 37; més acentuado en Jn 19, 30). «Asi fue
el grito de Cristo al morir: cuando perdi6 el sentido y le sobrevino
la muerte, el Espiritu santo intervino por ¢, socorriendo su debili-
dad con gemidos inenarrables»'’.

En el camino de Getsemani hacia el Golgota, la experiencia de
Dios por parte de Jesiis s€ ha de entender como la experiencia del
Padre escondido, ausente y que incluso no escucha. Paradéjica-
mente, Marcos narra esta historia de pasién como historia de una
conciencia mesidnica creciente en Jests, hasta la confesién puibli-
ca ante Pilato (15, 2), que es después la causa de su condena y del
titulo de la cruz («rey de los judios»). Esta conciencia mesidnica
creciente en Jests constituye un signo claro de la presencia del Es-
piritu de Dios en la experiencia de la ausencia de Dios Padre. Por
la fuerza del Espiritu de Dios, que inhabita en él y sufre con €l, Je-
sds soporta el abandono de Dios en representacion del mundo
abandonado por Dios, aportdndole asf la cercania con Dios, es de-
cir, la reconciliacién con €l. El mismo lleva hasta este mundo aban-
donado de Dios al Espiritu de Dios, ese Espiritu que, como dice Pa-
blo en Rom 8, intercede por nosotros con gemidos inenarrables.

Si, con la Carta a los hebreos, afirmamos que Jesus ha sopor-
tado el abandono de Dios confiando en el «Espiritu eterno» y en la
«vida indestructible», entonces estamos ya mirando més alla de es-
ta muerte, hacia el nuevo nacimiento de Jesiis por medio de esta
fuerza vital y divina del Espiritu. Desde un punto de vista pneu-
matol6gico, la muerte y el renacimiento de Cristo pertenecen con-
juntamente a un solo acontecimiento y no son dos actuaciones dis-
tintas de Dios en Jesis. La pasién y 1a resurreccién de Jesus se des-
criben recurriendo a metéforas pneumatolégicas como los dolores

16. Asi E. Vogelsang, segtin Lutero, WA V, 58, 18, en Der angefochtene Christus
bei Luther, Berlin 1932, 66.
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de parto o la.al.egrl'a del nacimiento en el Espiritu y como la siem-
bra y el crecimiento de las plantas'’. De ahf que en la com-pasién

del Espiritu en la pasic’)n de Jesis puede también reconocerse el fu-
turo que le espera mds alld de la muerte.

2. El Espiritu de Cristo: la espiritualidad de la comunidad

Cp}mo experiencia del Espiritu por parte de Jesiis se presenta
ta'mblen la 9t_ra cara de la muerte, es decir, su resurreccién por m
dio de_l Espiritu y su presencia viva en el Espiritu. Pero aqmP es rZ-
ciso distinguir entre la experiencia personal que Jesiis tiene delpEs:
piritu'y la experiencia de Jests en el Espiritu de la comunidad

Respecto a su persona, el Espiritu de Dios no es solamente el
que lleva a Jesus a entregarse a la muerte en cruz, sino mucho més
a saber, ¢l que lo libera de la muerte. Esto es lo c’;ue se subraya s ,
bre todo en los primeros testimonios cristianos. Siguiendo uz mg:
de_lo previo, Pablo comprende su evangelio como ¢l evangelio de
Dios «acerca de su Hijo, nacido del linaje de David segtn la carne
constituido Hijo de Dios con poder, segun el Espiritu de santidad,
por su resurre_ccxén de entre los muertos» (Rom 1, 1-4). Segin f
Tim 3, 16, Cristo «ha sido manifestado en la carne justi.ﬁca%lo en
el ESplrltL’D?. Segin 1 Pe 3, 18, «muri6 en la carne y, fue vivificado
en el Espiritu». Si para Ezequiel la accién del Espiritu en los ulti-
mos tiempos es una accion creadora que resucita a los muertos
hace vivir para siempre (37), para los primeros testimonios c*istia}-,
nos la resurreccién de Cristo de entre los muertos es como él ri
mer f_ruto de la actuacién escatolégica y recreadora del Espl’ritup Y-'
si Cristo, representando y precediendo a todos los demds, ha sido
rqsqcxtado de entre los muertos, entonces la accién resuci,tadora
v1v1ﬁcante del Espiritu en €l ha de entenderse como anticipacién y

comienzo de la re-creacion escatoldgica del mundo. Cristo fue re):
sucitado por_e:l ruah de Yahvé, la fuerza vital de Dios, de modo que
su resurreccion y su presencia como el «Viviente» constituyen la
revelacion del Espiritu de Dios, que transformara este mundo pere-
cedero en un mundo nuevo de vida eterna. As{ se revela en las apa-
riciones del resucitado a las mujeres y a los discipulos, a Pablo y a
Juan el vidente. Ellos vieron al Crucificado en el esp,lendor dcyla
gloria y del poder divinos (doxa y dynamis) y, al verlo de esta for-
ma tan excepcional, fueron poseidos claramente por el Espiritu de

) 17. J. Moltmann, El camino de J i $ : imi
piritual de Cristo desde el Espiritu», ;Yg%l;sm c2p-5,§4, 11 «El nuevo nacimiento es-
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vida. Las apariciones de Pascua y las experiencias de Pentecostés
estan mucho mds cerca unas de otras de lo que permite suponer e}
espacio de tiempo que separa ambas festividades eclesiales: al ver
a Cristo resucitado se experiment6 el poder vivificante del Espiritu
y, a la inversa, el poder vivificante del Espiritu permitié percibir a
Cristo, ya sea viéndolo, ya sea oyéndolo. «Tras la expresion de la
resurreccion ‘por medio de la gloria del Padre’ de Rom 6, 4, se ha-
lla en realidad la resurreccién de Cristo por el Pneuma de Dios»'8,

En la concepcién israelita hay base suficiente para que tanto el
Espiritu eterno de Dios como su Sabidurfa sean el «esplendor im-
perecedero de su gloria». En las metdforas sobre el Espiritu de Dios
se habla no sélo de fuerza, sino siempre también de luz. Aunque no
haya nada con lo que se las pueda comparar, las apariciones de
Cristo cabe imagindrselas como visiones llenas de luz, igual que en
el relato de la transfiguracién de Jests en el monte (Mt 17, 2): «Y
se transfiguré delante de ellos; su rostro se puso brillante como el
sol y sus vestidos se volvieron blancos como la luz». Si se concibe
al Espiritu de Dios como luz eterna, ésta aparece como algo que no
se puede reconocer directamente, sino tan s6lo indirectamente, en
lo que es iluminado por esta luz y la refleja. Asi es como Pablo per-
cibié el «claro fulgor en nuestros corazones», que proviene del
«conocimiento de la gloria de Dios que se refleja en la faz de Cris-
to» (2 Cor 4, 6), pues Pablo atribuye su conversién al hecho de que
Dios haya revelado «en él» a su propio Hijo (Gdl 1, 16).

La imagen de la fuerza del Espiritu eterno se emplea todavia
mds a menudo. Cristo «fue crucificado en razén de la debilidad (de
Dios), pero estd vivo por la fuerza de Dios» (2 Cor 13, 4). La iden-
tificacion paulina entre Cristo y Espiritu (1 Cor 15, 45) es algo pe-
culiar: Cristo, el nuevo hombre, «fue convertido en Espiritu que da
vida». Se quiere decir que ¢l Cristo resucitado vive del y en el Es-
piritu eterno y que el Espiritu divino de vida actida en él y por él.
Esta perijoresis reciproca de inhabitacién mutua hace que Cristo se
convierta en «Espfritu vivificante», y el Espiritu en «Espiritu de Je-
sucristo». Y como el Espiritu eterno es, como subraya Calvino con
acierto, el «auctor resurrectionis» de Cristo", se esperan también
de él el don de la vida eterna, la resurreccién de los muertos, el re-

18. W. Thiissing, Per Christum in Deum. Studien zum Verhdltnis von Christozen-
trik und Theozentrik in den paulinischen Hauptbriefen, Miinster 1965, 153. Cf., tam-
bién, 1. Herrmann, Kyrios und Pneuma. Studien zur Christologie der paulinischen
Hauptbriefe, Miinchen 1961.

19. J. Calvino, Corp. Ref. 47, 48. Cf. W. Krusche, Das Wirken des Heiligen Geis-
tes nach Calvin, Géttingen 1957, 137ss.
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nacimiento de todo viviente y la nueva creacién de todas las cosas,
como enumeran sumariamente los terceros articulos de la mayor
arte de las confesiones de fe cristianas.

Pero volvamos al acontecimiento de Dios en la cruz de Cristo.
Habiamos partido de que el Espiritu mismo se halla implicado en
la com-pasién de Cristo porque €l reposa en el Hijo'y lo acompaiia
en su pasion. Hemos supuesto una kénosis del Espiritu, que puede
percibirse en razén de su shekind en el Jesis sufriente, tentado y
moribundo. Si se parte s6lo de la fuerza sin tener en cuenta esta de-
bilidad del Espiritu, entonces se atribuye al Espiritu una interven-
cién puramente externa en el sacrificio que Cristo ofrece al Padre
por medio de su entrega personal: el Espiritu «orienta el sacrificio
del Hijo hacia el Padre al introducirlo en la realidad divina de la co-
munidén trinitaria», afirma la enciclica papal «Dominum et Vivifi-
cantem»?. El Espiritu saca al Hijo de las profundidades de este su-
frimiento, pero no participa en ¢l mismo. Segtn esta imagen, el Es-
piritu, que habfa descendido sobre Jesus, deberia abandonarlo an-
tes de la pasion para llevar después hasta Dios Padre el «perfume
del sacrificio». Para Pablo, sin embargo, no es Jesis quien ofrece
al Padre el sacrificio de reconciliacidn, sino que «Dios estaba en
Cristo reconciliando al mundo consigo» (2 Cor 5, 19). La concep-
cion del papa procede, como la teologia medieval del sacrificio de
la misa, de una religién de la expiacién diferente. Si «Dios mismo
estaba en Cristo», entonces, segiin el lenguaje paulino que cuando
dice «Dios» siempre se refiere al Padre de Jesucristo, es el Padre
quien ha con-sufrido en el Hijo, y ello en virtud de su inhabitacién
en el Hijo por medio del Espiritu santo, como afiadimos con nues-
tra interpretacién. Si el Espiritu es la empatia de Dios, también el
Dios eterno se halla implicado al mdximo en esta com-pasién. Pre-
cisamente su com-pasién con el Hijo hasta la muerte en cruz posi-
bilita interiormente el renacer de Cristo desde el Espiritu. El Espi-
ritu participa en el morir del Hijo para otorgarle la nueva «vida de
entre los muertos». Y porque acompaiia a Cristo hasta su final, pue-
de hacer de este fin el nuevo comienzo.

El Espiritu eterno de Dios deviene de esta forma el «Espiritu de
Cristo» (Rom 8, 9), el «Espiritu del Hijo» (Gl 4, 6) y el «Espiritu
de la fe» (2 Cor 4, 13), hasta el punto de que Cristo se convierte en
el sujeto del Espiritu: él envia al Espiritu (Jn 16, 7), espira al Espi-
ritu (Jn 20, 22). El Espiritu, que experimentan los discipulos y la
comunidad con ellos, estd impregnado de Cristo y por €l llegan a

20. 11, 41.
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la comunién salvadora y vivificadora con Cristo. En la experiencia
del Espiritu que da vida reconocen a Jests como el Sefior del rei-
no de Dios. Aqui se han de acentuar ambos aspectos: la fe cristia-
na es respuesta a la palabra del evangelio mesidnico y también su
resonancia en el corazén y en la vida de los hombres. Pero justa-
mente por ello la fe cristiana es la experiencia del Espiritu vivifi-
cante, del comienzo de la nueva creacidén del mundo. Desde una
perspectiva cristoldgica, la fe es respuesta; desde una perspectiva
escatoldgica, es inicio. Y si esta fe se experimenta «en el Espiritu»,
en ella se experimenta indirectamente al Espiritu mismo. Directa-
mente ]a fe se orienta por completo a Cristo, la esperanza, también
por completo, al reino de Dios. El medio en el que la fe y la espe-
ranza acontecen es hasta cierto punto irreconocible, igual que no se
pueden ver los ojos con los que se ve, ni se reconoce ¢l punto don-
de uno se halla mientras se permanece sobre €l. «A los pies del fa-
ro estd oscuro», dice un proverbio. Comprender al Espiritu como
ese ambito amplio en el que se abren la confianza del corazén y el
horizonte de la esperanza no significa objetivarlo. Pero es el pre-
supuesto oculto para la objetividad de Cristo y del reino futuro.

Lo que vale para la fe, vale también para la comunidad de Cris-
to. Esta es, por una parte, la comunidad de los hombres y mujeres
para quienes Cristo, y s6lo Cristo, es el Sefior y la «Palabra tinica
de Dios», tal como afirma en su tesis primera la declaracién teolé-
gica de Barmen (1934) de la iglesia confesante. Por otra parte, es
la comunidad de hombres y mujeres que «viven y quieren vivir en
espera de su aparicién», como dice la misma declaracién en la tesis
tercera. Y con su fe en Cristo y su espera de la parusia, que para
ella son lo mismo, esta comunidad se va convirtiendo, en el 4mbi-
to propio del Espiritu santo, en una comunidad carismdtica, cuyas
posibilidades y capacidades van ganando en vitalidad. El «Cuerpo
de Cristo», carismaticamente vivificado, se ve como anticipacién y
comienzo de la recreacién de todas las cosas, siendo por tanto el
«Templo del Espiritu santo». Resumiendo, puede decirse que la
pneumatologia es lo que mantiene unidas la cristologia y la esca-
tologia. No hay mads mediacién entre Cristo y el reino de Dios que
la experiencia presente del Espiritu, pues él es el Espiritu de Cris-
to y la fuerza vital que recrea todas las cosas. En su presencia se
dan cita tanto el origen como la consumacién final.

Hendrik Berkhof hablaba en 1964 de una «doble relacién entre
el Espiritu y Cristo»?'. Sobre la cristologia pneumatoldgica en los

21. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Geistes, 18.
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sinépticos, dice lo siguiente: «Segiin su concepcion, el Espiritu tie-
ne una precedencia divina frente a Jesis, que aparece como su por-
rador»*. Respecto al Espiritu de Cristo afirma: «Aquf Jesis no es
ranto quien lleva el Espiritu cuanto quien envia al Espiritu»®. Pero
sobre cudl fue el momento de la vida de Jesds en que pasé de ser

ortador del Espiritu a enviar al Espiritu, hasta ahora no se ha di-
cho absolutamente nada.

La enciclica «Dominum et Vivificantem»* de 1986 ha profun-
dizado mds en este punto y ha descubierto en el discurso de despe-
dida del evangelio de Juan ese punto de inflexién, que no es otro
que la muerte de Jesis en la cruz. «Si no me voy, no vendra a vo-
sotros el Pardclito; pero si me voy, os lo enviaré» (Jn 16, 7). «Al
presentar su ‘partida’ como condicién para la ‘venida’ del Conso-
lador, vincula el nuevo comienzo de la autocomunicacién salvifica
de Dios en el Espiritu santo con el misterio de la redencién» (I, 13).
El Espiritu santo viene «con la condicién de que Cristo se vaya»;
el Espiritu santo viene al precio de la cruz y en la fuerza del mis-
terio pascual. Cristo, que en la cruz «habfia entregado su espiritu»
como Hijo del hombre y cordero de Dios, inmediatamente después
de su resurreccién se dirige a los apdstoles para alentarlos con
aquella fuerza. Les mostr6 sus manos y su costado. «En virtud de
esta crucifixion puede decirles: Recibid el Espiritu santo» (I, 24).
«El Espiritu santo, como amor y don, desciende, en cierto modo, al
centro mismo del sacrificio que se ofrece en la cruz... él consuma
este sacrificio con el fuego del amor, que une al Hijo con el Padre
en la comunién trinitaria». El Espfritu santo «se revela y presenta
a la vez como amor que actda en lo profundo del misterio pascual,
como fuente del poder salvifico de la cruz de Cristo y como don de
la vida nueva y eterna» (II, 41). Esta fijacién que la teologia de la
cruz hace del momento en que la cristologia se convierte en pneu-
matologia constituye una sobresaliente profundizacién de la pneu-
matologia. De aqui surge una pneumatologia crucis. La enciclica
puede hablar incluso del «dolor de Dios», que «en Cristo crucifi-
cado recibe su plena expresién humana por medio del Espiritu san-
to» (I, 41). Y, aunque no se pueda compartir la religién sacrificial
que aparece en la enciclica, si que se la puede considerar como un
documento teoldgico de primer orden.

22. Ibid.

23. Ibid. .

24. Carta enciclica del sumo pontifice Juan Pablo [I sobre el Espiritu santo en la
vida de la Iglesia y del mundo: Ecclesia 2270 (7 junio 1996) 12-50.
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Si se leen més atentamente los discursos de despedida del evan-
gelio de Juan, ya no cabe hablar de un cambio automdtico y simul-
taneo del Cristo del Espiritu al Espiritu de Cristo, del portador al
emisor del Espiritu, o de la ida de Cristo y de la venida del Espiri-
tu. Se trata, mds bien, de un proceso trinitario que se inicia en un
nuevo comienzo por medio de Dios Padre. Tanto Berkhof como la
enciclica no tienen suficientemente en cuenta su funcién. Veamos
los textos. Jn 14, 16 dice: «Yo pediré al Padre y os dard otro Para-
clito»; Jn 14, 26: «El Paraclito, el Espiritu santo, que el Padre en-
viard en mi nombre»; Jn 15, 26: «Cuando venga el Pariclito, que
yo os enviaré de junto al Padre, el Espiritu de la Verdad, que pro-
cede del Padre». Segtn esto, el Espiritu estd junto al Padre. Su ve-
nida es «pedida» por Cristo, es enviado por el Padre en el nombre
de Jests, viene del Padre y es enviado por Jesis. El origen de su
existencia es el Padre, la motivacién de su venida estd en el Hijo.
Entre Cristo, receptor del Espiritu, y Cristo, donador del Espiritu,
estan la escucha de la peticién de Cristo por el Padre y el envio
temporal del Espiritu, que procede eternamente del Padre, por el
Padre y el Hijo. Y, si con estas indicaciones del evangelio de Juan
se narra ya suficientemente el misterio de la entrega de Cristo en la
cruz y del envio del Espiritu, entonces es insuficiente hablar tan s6-
lo de una «interaccién reciproca» entre Cristo y el Espfritu, entre el
Espiritu y Cristo. Ni basta tampoco con hablar tinicamente de una
«doble relacién» entre Espiritu y Cristo. Se trata de una triple rela-
ci6én del Hijo, del Padre y del Espiritu y de toda una serie de inte-
racciones trinitarias en Dios®.

3. Reciprocidad trinitaria entre Espiritu e Hijo de Dios

Como hemos visto, hay dos contextos en los que es preciso ha-
blar del Espiritu santo: en la historia de Cristo con Dios y en nues-
tra historia con Cristo. Resulta imposible hablar de Cristo, de su
persona y de su actividad sin hablar al mismo tiempo de su expe-
riencia de Dios y de su experiencia del Espiritu de Dios. Cristo ha-
bla, actia y recorre su propio camino desde su experiencia del Es-
piritu, y por eso el Espiritu precede a la venida de Cristo. Es unila-
teral quedarse tinicamente en el envio del Espiritu por medio del

25. También el acontecer de la fe es manifiestamente trinitario: «Nadie puede de-
cir Jesds es Sefior, si no es bajo la accién del Espiritu santo» (1 Cor 12, 3) y «nadie pue-
de venir a mi, si mi Padre no lo atrae» (Jn 6, 44).
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Cristo resucitado. Pues bien, justamente cstoqées lo que ha hecho la
concepcion trinitaria de la Iglesia occidental®. ) _

Con la introduccién del letoque en la profesién de fe niceno-
constantinopolitana el Espiritu queda pospuesto, ya desde‘ su mis-
mo origen, respecto z}l HIJO, y el Hijo es antepuesto al Espiritu. Es-
ta estructura de la Trinidad p}lede constatarse claramente en 1a his-
toria de la salvacion, pero sé6lo en la experiencia del Es,p.mtu pro-

ia de la comunidad, que se funda en el envio del Espiritu por el
Sefior exaltado. En esta estructura trinitaria, la pfzeztirzatologta cris-
tolégica se confirma como la E’lmca configuracion de la pp;umgto-
logfa. Pero si se presta atencion a la,experl.encxa del Espiritu, des-
de la que Cristo mismo parte y actua, y si se pregunta por la es-
tructura trinitaria que subyace en esta experiencia, entonces se des-
cubre que el Espiritu procede del Padre y determina al Hijo, sobre
el cual reposa y a través del cual irradia. Se permutan, pues, las
funciones del Hijo y del Espiritu: el Hijo procede del Padre y lleva
la marca del Espiritu. Podria deciyse que Cl?rtsty:s‘ viene a Pqtre
Spiritugue, si no hay manera de evitar la conjuncién «y» tan nive-
Jadora en la estructura trinitaria”. Pero esta transposicion s6lo es
posible si de nuevo desaparece el Filioque de la prpfes1on occi-
dental de fe y si la procesién del Espiritu se atribuye Unicamente §11
Padre. De ahi brota espontdnea la imagen del Padre, que pronuncia
la Palabra eterna en la espiracién de su Espiritu eterno. El’Padr'e es-
pira al Espiritu eterno al mismo tiempo que el Hijo. §§gun la ima-
gen de la palabra y de la espiracion, el Hijo y.el Espiritu proceden
a la vez del Padre. No hay ninguna precedencia de uno respecto al
otro. Se hablara del Espiritu cuando se haph: del nacimiento eterno
del Hijo desde el Padre. Se hablard del Hijo cuando se piense en la
procesién del Espiritu desde su Padre. Entonces se podrén percibir
las relaciones reciprocas entre el Espiritu santo y Cristo, el Hijo, en
sus multiples interacciones mutuas. Las acciones por las que el Hi-
jo procede del Padre y el Espiritu es espirado por el Padre no son
dos acciones separadas entre si, sino que el nacimiento eterno del
Hijo y la procesi6n eterna del Espiritu desde el Padre, aun siendo
cosas tan distintas, constituyen hasta tal punto una sola que e:l Hi-
jo y el Espiritu se han de ver no como uno junto al otro o detrds del
otro, sino como uno en el otro. Si el Espiritu procede del Padre, es-
ta procesién presupone al Hijo, puesto que el Padre es Padre sélo
en su relacién con el Hijo. Si el Hijo ha nacido del Padre, entonces

26. L. Vischer (ed.), Geist Gottes ~ Gesit Christi, 15.
27. J. Moltmann, Trinidad y reino de Dios, 194ss.
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el Espiritu acompaia el nacimiento del Hijo desde el Padre y se
manifiesta a través de éI*%. Pero esto tnicamente puede pensarse si
el Espiritu no sélo reposa en el Hijo y se manifiesta no sélo en sy
nacimiento eterno, sino también si el nacimiento del Hijo desde e]
Padre va acompafiado por la procesién del Espiritu desde el Padre,
El Espiritu no puede pensarse sin el Hijo y el Hijo es impensable
sin el Espiritu. Los problemas conceptuales son la consecuencia de
haber mezclado, en la doctrina trinitaria, dos metaforas distintas:

1. El nacimiento eterno del Hijo desde el Padre, que corres-
ponde a la experiencia de Dios como «Abba» por parte de Jesis.

2. Lalocucién eterna de la Palabra en la espiracion del Espiri-
tu por parte de Dios. Al considerar al Hijo también como Logos, se
mezclan las representaciones Padre-Hijo y Espiritu-Palabra. Si es-
to se clarifica, desaparecen todos los problemas.

«La relacién mutua entre pneumatologia y cristologia ha de
considerarse un principio fundamental de la teologfa cristiana»?®,
Pero esta exigencia ecuménica s6lo puede cumplirse si se renuncia
al cristomonismo, si se evita la pneumatomania entusidstica y si se
sitdan tanto la cristologia como la pneumatologia en el marco de
una estructura trinitaria que las abarque a ambas. Esta estructura
garantiza el teocentrismo frente al cristocentrismo o frente al pneu-
matocentrismo. Solamente en ella cabria establecer relaciones mu-
tuas entre la cristologfa y la pneumatologia para comprender las in-
teracciones histéricas entre el Espiritu y Cristo, asi como entre
Cristo y el Espfritu.

A la hora de coordinar estas partes doctrinales de la teologia, no
se trata de elegir entre este o aquel esquema. La doctrina trinitaria,
en cuanto expresion de la experiencia de Dios en la contemplacién
de Cristo y en la comunién del Espiritu, tiene una configuracion
doxoldgica. De ahi que no pueda admitirse ninguna definicién que
fije algo para intentar dominarlo. Todas las formas de pensar y ha-
blar, sentir y actuar, sufrir y esperar, que se refieren al Dios ina-
barcable y eterno, tienen cardcter doxolégico. En ellas se expresan
ante Dios experiencias arrolladoras y profundas expectativas. Son
dimensiones vitales, que conducen hasta la realidad viviente de

28. D. Staniloae, Der Ausgang des Heiligen Geistes vom Vater und seine Beziehung
zum Sohn als Grundlage unserer Vergoulichung und Kindschaft, en L. Vischer (ed.),
Geist Gottes - Geist Christi, 159ss, remitiéndose a Juan Damasceno y Gregorio Palamas.

29. L. Vischer (ed.), Geist Gottes - Geist Christi, 14. Teblogos de la Iglesia orien-
tal y occidental llegaron a un acuerdo sobre esta tesis en las conferencias de Klingent-
hal de 1978 y 1979. Cf. N. Nissiotis, Die Theologie der Ostkirche im dkumenischen Dia-
log, 68: «Una cristologia pneumatolégica puede evitar el peligro de cristomonismo».
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pios mismo. El hablar, cantar y reflexionar trinitario surgié6 de es-
{e contexto doxolégico y no debe perderse de vista si no se quiere

erder al interlocutor divino. «Los conceptos crean '1dolos, ‘sogg) la
admiracion es capaz de comprender», giccm Gregqrzo de Nisa®. Y
este estupor ante Dios respeta, por encima del} ansia de conocer, el
misterio insondable de Dios. .E‘l g:hscurso teologlco so_bre Dios na-
ce del discurso doxoldgico dirigido a Dios y sigue sxepdo un dis-
curso hecho ante Dios. Esta pecuha;ldad queda gg{antlza(‘ia.sobre
todo por el cardcter apofdtico que tiene lg/expresmn teolégica de
Ja experiencia de Dios. No es ni restriccién del conocimiento ni
empobrecimiento del pensamiento, sino al cop@rarlo, hperacmn del
conocimiento «en el amplio espacio» de} Espmtu de Dios, «que es-
cruta también las profundidades de la divinidad»; es un enriqueci-
miento inmenso del pensamiento.

4. La expectativa del Espiritu en la esperanza 'y en la queja

Al igual que en el judafsmo, también en el qristianismo la ex-
periencia del Espiritu de Dios suscita nuevas e insospechadas es-
peranzas. La experiencia del Espiritu fundamenta el anhelo escato-
16gico de la salvaci6n total, de la redencién del cuerpo y de la re-
creacion de todas las cosas. Movidos por el Espiritu, los cristianos
invocan: «Maranatha, ven, Sefior Jestis» (Ap 22, 20). Es la expe-
riencia del Espfritu lo que hace que los cristianos sean _inqulcto_s y
apétridas en toda sociedad y lo que les hace a§pirqr al reino de Dios
(Heb 13, 14), pues es precisamente la experiencia de Dios lo que
les lleva a contradecir y a oponerse a un mundo sin Dios, domina-
do por la violencia y la muerte. El Espiritu los hace ricos en expe-
riencia y en esperanza, pero pobres y solitarios en un mundo per-
vertido. La invocacién de la venida del Espiritu recoge los gritos
que salen de lo profundo de quienes no tienen voz, y son presenta-
dos ante Dios. En la oracién por la venida del Espiritu, los seres hu-
manos se abren a su venida. Pongamos de relieve dos dimensiones
en la espera del Espiritu.

1. La dimensidn positiva

Cuanto mds profundamente se experimenta la presencia del Es-
piritu en el corazén y en la comunidad, tanto mds cierta y confia-
da es la esperanza en su venida universal. Fue sobre todo Pablo
quien interpreté la presencia del Espiritu en sentido escatolégico.

30. Gregorio de Nisa, PG 44, 377.
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La experiencia presente del Espiritu es «comienzo» (&sopyr) y
«anticipacién» (Ggoapwv) del reino venidero de la gloria (Rom 8,
23,2 Cor 1, 22; 5, 5; Ef 1, 14). En ella se experimenta ya ahora la
recreacién de todas las cosas de forma representativa y anticipada
para todos. Las fuerzas carismdticas del Espiritu, que traspasan
cuerpo y alma al experimentarlo, no son dones «sobrenaturales»,
sino «las fuerzas del mundo futuro» (Heb 6, 5). Por ello, se descri-
be la experiencia del Espiritu como renacimiento a la vida verda-
dera; un renacer personal, en el que se anticipa el renacimiento de
todo el cosmos. Pablo describe la experiencia del Espiritu también
como la «primicia» de la cosecha final (Rom 8, 23).

Estas son las imdgenes de la esperanza con las que se describe
la experiencia presente del Espiritu como experiencia de un nuevo
comienzo vital: como primavera de la vida, como nuevo nacimien-
to y nuevo inicio. Si la experiencia actual del Espfritu es compren-
dida como anticipacién aqui y ahora de la recreacién de todas las
cosas, entonces la recreacion de todas las cosas puede representar-
se, a la inversa, como la plenitud de lo que se experimenta también
aqui y ahora. El «Espiritu vivificante» despertard entonces a los
muertos a la vida eterna y expulsard de la creacién entera el poder
de la muerte. Hard que las situaciones petrificadas se pongan a bai-
lar, para que todo se asocie a la entonacién del cantico de alabanza
y alegria. En este sentido, «traspasard con la fuerza del Espiritu»
todas las criaturas y todos sus espacios vitales en el cielo y en la tie-
rra. Pero esto no ha de entenderse en el sentido de una espirituali-
zacion, sino sélo y exclusivamente en el sentido de una infusién de
vida en todo lo creado. Esta esperanza en una accion recreadora del
Espiritu en todos los seres vivientes no es fruto de la falta de expe-
riencia en el presente, sino de la experiencia superabundante del
Espiritu y de la alegria incontenible por la venida de Dios a su mun-
do. «Cuanto mds signos de curacién descubre el paciente, tanto ma-
yores son su impaciencia y sus expectativas. Que los hijos de Dios
en el mundo rebosen esperanza y que no sea por lo que les falta si-
no por lo que ya han recibido, jvaya situacién tan paradéjica!»*'.

2. La dimension negativa
Cuando la libertad se acerca, comienzan a crujir las cadenas.

Si no hubiera libertad o si hubiera fenecido en nosotros toda espe-
ranza de liberacidn, entonces nos acostumbrariamos a las cadenas

31. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Geistes, 124.
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or eso mismo dejariamos de sentirlas. «Bend down so low, ’til
down don’t bother you no more» (inclinate hacia abajo, tan .abajo
que ya no te preocupes mds de ello), asf se expresaba la sabldurf_a
cargada de tristeza de los esclavos negros en el sur de Estados Uni-
dos. Es probable que nos hayamos acostumbrado tanto a lo negati-
vo de la vida, que ya ni lo percibamos. «Feh.z, el que olvida lo que
no se puede cambiar», asi mentia una cancion alemana en la se-
gunda guerra mundial. Pero si las experiencias positivas nos hacer}
ver de golpe que las cosas se pueden cambiar y que no hay por qué
soportar el lado negativo de la vida, entonces empezamos a in-
quietarnos y a sufrir, a protestar y a oponer resistencia. Lo que has-
ta ahora parecia radicalmente imposible, se hace posible en razén
de dichas experiencias. Las cadenas empiezan a crujir, pues parece
que hay fuerzas suficientes para romperlas. .

Donde los prisioneros y la gente que tiene problemas en su vi-
da ve primero lo positivo de la libertad y de la vida plena y verda-
dera es en la negacién de lo negativo. Nosotros no sabemos toda-
via cémo es una vida libre en la verdad, pero sf sabemos qué es la
opresién y que no tendria que existir. Quien extrapola lo positivo
de las experiencias presentes de felicidad en una plenitud futura,
pierde ficilmente de vista la realidad y se convierte en un sofiador.
Lo que distinguia el «I have a dream» («Yo tengo un suefio») de
Martin Luther King de las fantasfas religiosas que anidan en nues-
tras Iglesias es una negacién concreta. S6lo experimentamos de
verdad lo positivo cuando partimos de la negacion concreta de al-
go que experimentamos como negativo. Las visiones escatolégicas
de futuro, propias de las tradiciones judfa y cristiana, son firmes en
las negaciones concretas de lo negativo y abiertas en el desarrollo
de lo positivo. Y esto es necesario para que pueda haber un futuro.
;Qué es lo que pasard? «Dios enjugard toda ldgrima de sus ojos, y
no habrs ya muerte ni habrd llanto, ni grito ni fatigas» (Ap 21, 4).
Sobre lo positivo se dice Gnicamente: «Ellos serdn su pueblo y €1,
Dios-con-ellos, serd su Dios... y el que estaba sentado en el trono
dijo: Mira que hago un mundo nuevo» (Ap 21, 3.5). Y como sélo
lo experimentado como positivo puede hacer patente la negativi-
dad de lo sufrido como negativo, ahora sélo puede expresarse co-
mo negacién concreta de lo negativo. Pero la negacién de lo nega-
tivo presupone, a su vez, la experiencia de lo positivo, porque de la
mera negacién de lo negativo no surge nada positivo, y porque de
premisas negativas no puede salir ninguna conclusién positiva.

La negacién concreta de lo negativo es la razén de que las ex-
periencias presentes del Espiritu no se manifiesten sélo en la ale-
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gria desbordante por el futuro de la salvacion que ya ha irrumpido,
sino también y al mismo tiempo en los profundos gemidos por es-
te mundo irredento. El Espiritu de Dios se experimenta como muy
solicito y consolador cuando lleva a la oracidn, al anhelo y a |3
queja ante Dios: «La oracién es siempre 1a voz de todos aquellog
que aparentemente no tienen voz, y en esta voz resuena siempre
aquel ‘inefable clamor’ que la Carta a los hebreos (5, 7) atribuye 3
Cristo»*. Donde el pueblo es reducido al silencio con humillacio-
nes y persecuciones, a menudo es la oracién lo Gnico que mantie-
ne viva su esperanza para impedir su resignacién. Pedir, suspirar,
quejarse y gritar hacia Dios no son ciertamente dones ni cumpli-
miento, sino expresiones realistas del abismo en que los seres hu-
manos han cafdo o se han precipitado y que ahora descubren en sy
corazén. Donde se oye el grito que brota de lo hondo, allf estd tam-
bién presente el Espiritu que «viene en ayuda de nuestra flaqueza»
y que intercede por nosotros con «gemidos inenarrables» (Rom 8,
26), cuando enmudecemos en nuestros tormentos. Incluso puede
decirse: el grito que pide la asistencia del Espiritu es ya un grito del
Espiritu. El suspiro de la criatura encadenada es asumido por el
suspiro del Espiritu, que habita en ella, y presentado ante Dios. El
grito a Dios es ya, de por si, divino. En el anhelo humano de Dios
estd ya escondida la fuerza de atraccién de Dios sobre los hombres.
Lo que en la liturgia se llama «invocacién del Espiritu santo» (epi-
clesis) se identifica, en el mundo real, con el grito De profundis del
Salmo 130, 1: «Desde lo hondo a ti grito, Sefior».

En el inicio de toda experiencia de salvacién divina hay un gri-
to que brota de lo mds hondo: es el grito que da el pueblo ator-
mentado de Israel desde la esclavitud en Egipto (Ex 3, 7); es el gri-
to de muerte de Cristo en la cruz romana (Mc 15, 34). Y Dios es-
cucha el grito que brota de lo hondo de la necesidad. El lleva a su
pueblo desde la opresién a la tierra de la libertad. El lleva a su Cris-
to desde la muerte a la vida eterna de la nueva creacién. As{ sube
hoy hasta Dios el grito del pueblo oprimido y el silencio de los ni-
fios que mueren en el tercer mundo: es el gemido del Espiritu. Asf,
desde la naturaleza destruida de esta tierra, sube hasta Dios el ge-
mido de los hombres oprimidos y de las criaturas explotadas: es el
gemido del Espiritu. La epiclesis del Espiritu en la cristiandad se
remite a este grito del Espiritu desde lo profundo, un grito que de-
be asumir, pues ese grito es el Espiritu que traspasa las profundi-
dades de la criatura y las profundidades de la divinidad.

32. Enciclica «Dominum et Vivificantem» (1986), 111, 65.
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En los siete capitulos siguientes trataremos de lo que en la anti-
gua dogmadtica protestante se denominaba el «ordo salutis», el «or-
den de la salvacién» o el «camino de la salvacién». Segin el «tri-
ple ministerio de Cristo», profeta, sacerdote y rey, la gracia del Es-
piritu santo se entendia como la apropiacién subjetiva de la salva-
cién que se habfa llevado a cabo objetivamente por Cristo. Bajo el
titulo «De gratia Spiritus Sancti applicatrice» se abordaban inge-
niosamente, aunque no siempre con acierto, la fe, la justificacién;
la vocacion, la iluminacién, el renacimiento, la unién mistica, la re-
novacién y las buenas obras'. No se pretendia con ello establecer
diversos niveles en el proceso de la salvacién; de ahf que la suce-
sién pudiera presentarse también de otras formas. En la dogmatica
reformada todo comenzaba por la eleccién, que se opera en la vo-
cacién del hombre. Después venia la justificacion y la santificacién
de esta vida, que lleva a las buenas obras. La plenitud se dejaba pa-
ra la glorificacion, después de la resurreccién de los muertos®.

Mais importante que el orden es la descripcion de la obra del Es-
piritu santo. El protestantismo, al ver sesgadamente en la cruz la
obra redentora de Cristo y s6lo raramente en su resurreccidn, en su
sefiorio actual y en su parusfa todavia venidera, hizo posible su ob-
Jetivacion: en la cruz Cristo ha llevado a cabo la salvacién, pero no
la ha comunicado. Sélo el Espiritu santo la comunica por la pala-
bra y los sacramentos. La objetivacion de la cristologia exigia la
subjetivacién de la pneumatologfa. La soteriologia es, pues, la su-
ma de la cristologia y la pneumatologia. El objetivismo de la orto-

1. H. Schmid, Die Dogmatik der Evangelisch-Lutherischen Kirche, dargestellt und
aus den Quellen belegt, Giitersloh 71893, parte I, cap. 11, 294-365. Cf., al respecto, O.
" Weber, Grundlagen der Dogmatik 11, Neukirchen-Vliuyn 1962, 378ss, quien re¢labora a
fondo la literatura m4s antigua.

2. H. Heppe-E. Bizer, Die Dogmatik der Evangelisch-Reformierten Kirche, dar-
gestellt und aus den Quellen belegt, Neukirchen-Vluyn 1958, foc. XX-XXIII, 404-467.
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doxia protestante pedfa ser complementado por el subjetivismg
pietista o ilustrado®. Nosotros hemos partido en el capitulo 3 de up,
relacion reciproca entre Espiritu y Cristo, intentando superar asf |
concepcidn tradicional protestante que suma Cristo y Espiritu, op.
Jetividad de la salvacién y apropiacién subjetiva.

Y, puesto que en la cristologia hemos precisado cristoldgica.
mente la experiencia del Espfritu*, en la pneumatologia precisare.
mos pneumatolégicamente la comunién con Cristo. Lo que enton-
ces se consider6 «seguimiento de Jesids», lo presentaremos ahora
como «vida en el Espiritu santo». No reduciré la experiencia de]
Espiritu a las experiencias del «Espiritu de Cristo» ni a su accidn
€n nosotros y entre nosotros, sino que admitiré la percepcidn de]
Espiritu de la creacién en el kairds de la historia. Finalmente, aten.
diendo a las relaciones del Espiritu con el Hijo y con el Padre, sy.
brayaremos la autonomfia relacional del Espiritu: el Espiritu eterng
es la «fuente divina de la vida», de la vida creada, conservada, dia-
riamente renovada y, finalmente, de la vida eterna de todas las cria-
turas. Propongo, en consecuencia, un «ordo salutis» radicalmente
orientado al concepto de vida; y trato, en primer lugar, la liberacién
y la justificacién de la vida, el nuevo nacimiento y la riqueza de do-
nes, asf como el desarrollo de la vida en el 4mbito vital del Espiri-
tu, para describir finalmente las experiencias misticas de nuestra
vida en Dios y de la vida de Dios en nosotros.

Naturalmente no se trata de niveles en la experiencia del Espi-
ritu, sino de distintos aspectos del tnico don del Espiritu santo, que
podemos descubrir también en el trascurso del tiempo.

3. Lo ha mostrado detalladamente, H. E. Weber, Reformation, Orthodoxie und Ra-
tionalismus 1, Giitersloh 1940; 11, Giitersloh 1951.

4. J. Moltmann, El camino de Jesucristo, Salamanca 1993. Ya D. Bonhoeffer, Com-
munio Sanctorum, Miinchen 1954; Id., Akt und Sein, Miinchen 1956, puso de relieve la
conexién estrecha entre el «existir-por-los-otros» de Cristo, en su representacién vica-
ria, y el representado «ser-en-Cristo» de estos otros.
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El Espiritu de la vida

1. ¢ Espiritualidad o vitalidad?

,Qué se quiere expresar con el término «espiritualidad»? Con
este tErmino se quiere expresar mis de lo que dice la palabra «re-
ligiosidad», que se ut‘xll_za mds bien para designar las nec_:emdades o
los sentimientos (r'ehglosos)' QC lqs hombres, que aspiran a algo
«mids alto»'. El término. «‘esplrltualldad» tampoco se }dqntlf}ca con
lo que se entiende tradlclonalmen@ por «piedad», si bien mc}uye
la interioridad a que hace .referencm esta pqlabra en rg:ferenpm al
aspecto subjetivo de la religién. «Esplrltuahdad»' §1gn_1ﬁca literal-
mente una vida en el Espiritu de Dios y una.rglam.on vital con este
Espfritu. Por desgracia, al hablar.se/de «esplptuahdaq» afrlcz}na [
de espiritualidad oriental se desvirtda el sentido preciso del térmi-
no y se lo reduce de nuevo a «religiosidad». En sentido estricta-
mente cristiano, el término «espiritualidad» significa la vida nueva
«&v svevpoTLr, como dice Pablo. Pero asf nos introducimos ya en
la compleja hermenéutica histérico-lingiiistica: ;cudl es la porcion
de significado que permanece o que se pierde, al hablar del Espiri-
tu, cuando pasamos del ruah de Yahvé al pneuma tou Theou, al Spi-
ritus Sanctus, al Espiritu santo y a la «espiritualidad» de hoy? En
todo caso, nosotros ya no estamos en los origenes, como constata
inmediatamente el que lee y valora el antiguo testamento. Npsotros
hemos pasado de la vitalidad de una vida creativa que viene de
Dios, a la espiritualidad de una vida espiritualizada en Dios. ;En
qué se distinguen ambas cosas? ) .

La palabra «espiritualidad» evoca en nosotros no sélo una hls-
toria lingiifstica, sino también figuras visibles y formas de vida.

1. Cf. Chr. Schiitz, Spiritualitiit, en Praktisches Lexikon der Spirituqlita'.t, Freiburg
1988, 1170-1180. Un giro hacia la santificacién politica, desde la experiencia de.l‘pue-
lo, se observa hoy en la teologfa de la liberacién de América [fltma. Cf. G Gutiérrez,
eber en su propio pozo, Salamanca °1993; J. Sobrino, Liberacion con espiritu, Santan-

_~"der 1986.
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«Espirituales» se llaman las experiencias vitales de las monjas
monjes que han renunciado a la «vida del mundo». La «espiritua.
lidad» ha sido marcada por los que han adoptado el «estado espiri.
tual», viven célibes y en pobreza y se obligan a la observancia de
los consejos evangélicos, es decir, del sermén de la montaiia, en sy
«camino de perfeccidn». Sus experiencias personales e fntimas de
Dios van frecuentemente unidas a la ascesis, a pequefios o grandeg
ayunos, y tambi€n al silencio de la meditacién y de la contempla-
cién. Si estas personas llenasen de contenido la palabra «espiritua-
lidad», entonces tendrfa poco que ver con la vida cotidiana. Frente
al «estamento espiritual» estdn los laicos, frente al cristianismo de
las ordenes religiosas el cristianismo mundano, frente a las virtu-
des evangélicas las virtudes civicas de la sociedad. La contraposi-
cién entre las experiencias espirituales y las experiencias sensibleg
estd, pues, servida. La espiritualidad espiritual se sitia por encima
de la sensibilidad carnal: aquélla es interior, ésta exterior; aquélla
profunda, ésta superficial; aquélla reflexiva, ésta irreflexiva... La
«conversion» real se sustituye por la «inmersién » animica. Y es
claro que, con esta espiritualidad, se introducen unos contrastes en
la vida que la va rompiendo y debilitando su vitalidad.

(Tiene todo esto algo que ver con la Biblia? En el antiguo tes-
tamento y en el judaismo no encontramos nada semejante. En ellos
el Espiritu de Dios es la fuerza y el espacio vital de las criaturas,
donde pueden crecer. La bendicién de Dios acrecienta la vitalidad,
no la disminuye. La cercania de Dios hace que valga la pena vol-
ver a amar la vida y no despreciarla. En el nuevo testamento y en
el mesianismo originario del cristianismo no encontramos tampoco
nada semejante. Aqui el Espiritu de Dios es la fuerza vital de la re-
surreccién, que desde Pascua «se derrama sobre toda carne», para
darle vida eterna. En el viento impetuoso del Espiritu divino de vi-
da comienza la primavera divina de la creacién y los que ya ahora
lo experimentan se dan cuenta de cémo la vida vuelve a recuperar
su vitalidad y merece que se la ame. El cuerpo enfermo, fragil y
mortal se convierte en «templo del Espfritu santo». «El cuerpo per-
tenece al Sefior y el Sefior pertenece al cuerpo», predicaba Pablo (1
Cor 6, 13). Y pedia: «Glorificad a Dios en vuestro cuerpo». No fue
Pablo, sino Agustin, el primero que hablé de «Dios y del alma», pa-
ra abandonar el cuerpo, la naturaleza y la sociedad y «apartarse de
este mundo». ;Qué ha pasado? ;cémo hemos llegado de la vitali-
dad de una vida vivida desde Dios a la espiritualidad de una vida
espiritualizada en Dios? ;podemos atin cambiar de ruta y recuperar
el significado originario del Espiritu, que libera para la vida?

e e e £
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Pero antes de abordar los problemas que nos traen la «espiri-
rualidad» y la «vitalidad», debemos aclarar también el concepto de
vitalidad. E1 concepto adquirié nueva importancia en el marco de
ja revolucion cultural tardoburguesa, anterior a la primera guerra
mundial, que se caracterizaba por el «movimiento juvenil», el nue-
vo arte del modernismo, las casas de productos dxetétlcos, el re-
descubrimiento de la «vida natural» y las correspondientes «filo-
soffas vitalistas»®. Mientras para el mundo industrial de la sociedad
purguesa la vida tenia unos objetivos y unos flpes concretos y su
valor dependfa de su utilidad, para estos movimientos renovadores
se justificaba por s{ misma, por su bondad, su justicia y su belleza:
«jQué formidable estar aqui!» (R. M: Rilke). El «al}engo vital»
(élan vital) (H. Bergson) hace que la vida cree desde si misma. La
vida que quiere vivir es inocente. En los comienzos de la «filoso-
f{a vitalista» subyacia siempre la lucha contra la moral dominante,
que quiebra el impulso vital y acaba con las ganas de viv‘ir. La li-
beracion de la vida de las garras de la moral y su potenciamiento
en «voluntad de poder» constitufa el mensaje del «Zaratustra» de
Friedrich Nietzsche. En vez de instrumentalizar moralmente la vi-
da, lo que habrfa que hacer es promocionarla con la libertad de las
expresiones creadoras de vida. o

Algunos te6logos también han entendido asf el vitalismo. En su
«Etica», Dietrich Bonhoeffer recupera la categoria de lo natural.
«Vida natural es vida con configuracién propia. Lo natural es una
forma inherente a la vida misma y al servicio de ella»’. M4s atin,
rechaza tanto el mecanicisimo, que relativiza la vida como medio
para un fin, como el vitalismo, que absolutiza la vida como fin en
s{ misma, entiende la vida natural como equilibrio entre los dere-
chos y obligaciones de la vida, y considera teolégicamente la vida
a la vez como una meta en s{ misma y como un medio ordenado al
reino de Dios. Paul Tillich, mds estrechamente ligado a la revolu-
cién cultural tardoburguesa, relacionaba la vitalidad con lo que €1
llamaba «el coraje de existir». En el lenguaje de la biologia se en-
tiende por vitalidad «potencia de ser»*. Pero, como movimiento es-
piritual y politico, el «vitalismo» es una voluntad de poder que des-
precia todos los valores espirituales y morales. El fascismo y el na-
cionalsocialismo justificaron sus brutalidades con esa concepcion

"del vitalismo. Por eso intenta Tillich situar la verdadera vitalidad

\\ 2. Cf. F. Bollnow, Die Lebensphilosophie, Berlin 1958.
S 3. D. Bonhoeffer, Etica, Barcelona 1968, 97.
4. P. Tillich, Gesammelte Werke X1, Stuttgart 1969, 64ss; Id., Teologia sistemdtica
Ill, Salamanca 1984, 22s.
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entre el fin en s{ mismo y ¢l medio para un fin, uniendo en Conte.
nidos significativos «el poder de la vida» con «la intencionalidag
de la vida». «La vitalidad es el poder de trascenderse sin perder.
se»’. Lo cual le otorga la posibilidad de distinguir: «El vitalismg
entendido como separaci6n entre 1o vital y lo intencional, intrody.
¢e necesariamente la barbarie como ideal de coraje»®. Por otra par-
te, la intelectualizacién de lo intencional conduce a la pérdida de la
vitalidad. Vitalidad vacfa de sentido, por una parte, e intelectualj.
dad exangiie, por otra, parten en dos al ser humano.

En lo que a nosotros respecta, entenderemos la vitalidad comy
amor a la vida. Este amor a la vida une al hombre con todos los se-
res vivos, que no sélo viven, sino que también quieren vivir. Incly-
ye también la libertad peculiar del ser humano ante la vida, pueg
una vida que se puede rechazar conscientemente, debe ser acepta-
da para que sea de verdad una vida vivida. El amor a la vida afjr-
ma la vida a pesar de sus enfermedades, limitaciones y debilidades,
y conduce a una «vida contra la muerte»’. Nacida del amor a la vij.
da, esta vitalidad no es sino verdadera humanidad Yy, por ello, nada
tiene que ver con los {dolos de la salud, propios de la sociedad tar-
doburguesa, que venera la fuerza vital como «fuente de rendimien-
to». La angustia por la pérdida de sentido de la vida real es lo que
lleva al hombre moderno a recurrir a medios que potencien la vita-
lidad. Asi pues, no sélo hay que proteger la vitalidad que surge del
amor a la vida contra su entumecimiento en las rutinas de la socie-
dad tecnolégica, sino también contra el culto a la salud, tan propio

de la moderna sociedad del rendimiento, y que tantas enfermeda-
des procura al hombre.

2. El conflicto entre «espiritu» y «carne»

Pablo es apocaliptico en su antropologfa y antropélogo en sy
apocaliptica. Parte del conflicto universal entre el edn venidero de
la vida y de la justicia Yy el edn pasajero del pecado y de la muer-
te, pero lo describe sobre todo antropolégicamente como conflicto
entre el «espiritu» y la «carne» en el ser humano. Si seguimos la
interpretacion existencial de ambos conceptos propuesta por Ru-
dolf Bultmann, deberemos mantener consciente y criticamente,

5. P. Tillich, Gesammelte Werke XI, 66.
6. Ibid., 68.

7. N. O. Brown, Life against Death. The Psychoanalytical Meaning of History,
New York 1959, esp. cap. XVI: «The Resurrection of the Body», 307-322
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a Bultmann, las dimensiones apocalipticas de este conflicto
frenteh mbre. Bultmann parte acertadamente de que el pecado es
en el b%lién contra Dios, que «como creador, es ellongen de la vi-
une reu os mandamientos son una évtol) eig Loy (una ley para
da ).'(fa)):)* Esto significa que el ser humano que pierde a Dlps, pier-
la Vl] rigén de su vida, va contra el mandamiento de la vida y en
a cd: la vida halla la muerte. El que se aparta del Dios viviente y
g trega a las cosas creadas, las diviniza y se diviniza a si mis-
o erZlestruyendo tanto a las cosas como a s{ mismo. Slg_ulendo agle—
;noée podrfamos decir que el pecado es retira_r la conflan’za a Dios

arrlnaiograr su amor. En lugar de confiar en Dios, se confia en algo
1):0 divino, convirtiéndolo en fdplo. Y en vez de amar a Dlos,bsei
aman cosas no divinas, se les exige demasiado y se deftruye su be
lleza finita y pasajera, pereciendo con ellas tamt?len el que ama.

«Carne» (00QE) tiene para Pablo, desde distintas perspectivas,
significados diferentes:

a) Es el dmbito del mundo creado. Es finita, frégll y caduca.
«Toda carne» puede sigpiflcar «cada uno» y ta}mbxen «todlo v1tvu;r;:
te» que quiere vivir y sin embargo ‘dc?be morir. Frente a la e ci -
dad de Dios, «carne» e¢s ¢l mundo fm1_t0 y caduco. Quien se entr
ga a la carne, es abandonado por Dios y, como aquella‘ desaparece,
desaparece también quien en ella confia. En este sentido, «camgz
equivale a «cosmos»’, pues el hotnbfe es una parte de este mut? 1
caduco. Lo que experimenta en s{ mismo, lo experimenta tamblen
en otros seres vivientes. Igual que la criatura terrena, los h9m res
no son nada (Salmo 90). «Carne» es un concepto cosmolégico y
también antropoldgico.

b) Es el dmbito de la edad’del mundo que pasa. Cuando Pablo
utiliza la expresién «&v caQui» (en la carne), contrapone «carnﬁ»
y vida «&v ;mvetuats (en espiritu) y habla apocalipticamente. La
vida en la carne e§ la vida falsa, ma]o_grada, la v1da/q.ue no puedei
vivir y que conduce a la muerte. La vida en el Espiritu es, pore
contrario, la vida verdadera, la vida que surge de las fuente§ vita-
les de Dios, la vida que lleva a la resurreccién. Con ello, el dmbito
de la carne se identifica fuertemente con el dmbito giel p_ecad_o y de
la muerte por el pecado'. No se trata aquf de un nivel inferior del

8. R. Bultmann, Teologia del nuevo testamento, Salamanca %1997, 2§2s. Sobr% .la
correccién apocaliptica de su interpretacién existencial dc? Pablol cf. E. Kzsggmz;ngo ur
paulinischen Anthropologie, en 1d., Paulinische Perspektiven, Tiibingen 1969, 9-60.

9. R. Bultmann, Teologia del nuevo testamento, 285.

10. 1bid., 286.
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ser, ontolégicamente hablando, frente al nivel superior del alma ¢
del Espiritu, sino del campo de atraccién del pecado y de la muer.
te, donde se ha introducido el hombre entero, con su cuerpo, con sy
alma y con toda su realidad social. «Los apetitos de la carne llevap
a la muerte», dice Pablo en Rom 8, 6. Podriamos darle la vuelta y
decir: lo que lleva a la muerte, es «carnal». Es lo que dice Rom 7,
14, no en el sentido de a) «estoy carnalmente vendido al pecado,
sino en el sentido de b) «yo soy carnal, vendido al pecado»". «Car-
ne» es aqui una afirmacién global sobre el hombre y no puede li-
mitarse a la vertiente corporal del ser humano. Lo que malogra la
vida no son los sentidos, los impulsos o los instintos inferiores, si-
no el ser humano en su integridad, sobre todo su alma o su cora-

z6n, el centro de su conciencia y de su voluntad, que tiende hacia
la muerte.

c) Mediante la férmula «xatd gdoxo», Pablo logra decir que
«carne» es también el tiempo mundano del pecado, de la injusticia
y de la muerte. Cuando se emplea para calificar sustantivos, repre-
senta el dmbito de lo natural y de lo pasajero (sentido a): Israel xa-
T& odoxa, Cristo xatTd 0doxa, etc. Cuando califica a verbos tie-
ne, sin embargo, el sentido b) y se refiere a la accién y el compor-
tamiento pecaminosos y equivocados'?. Bultmann ha interpretado
antropolégicamente este doble significado, en el sentido de que «lo
pecaminoso tiene su origen en la ddQE&, en la medida en que es pe-
caminoso un comportamiento que se orienta segiin la 0&E, que se
comporta de acuerdo con las normas de la 0@@E»"*. Dejando a un
lado el temor de Bultmann a la mitologia, podemos decir que con
la llegada del Espiritu de la resurreccion de los muertos y en virtud
de la nueva creacién de todas las cosas vemos que todo este mun-
do es un mundo de muerte que pierde a Dios y se malogra a s{ mis-
mo. Lo que antes se creia estado «natural» de la criatura, porque no
habia otra alternativa, parece ahora pura enfermedad, es decir,
tiempo fugaz y pasajero, y condicién mortal de todo viviente. En el
alba de la nueva creacion, todas las cosas mostrardn bien a las cla-
ras su enfermedad mortal. El mundo ya no es naturalmente finito,
sino «mundo irredento», si es que hay motivos para esperar su re-
dencidn. En la caducidad universal de las cosas se oye el «gemido»
de la creacién no redimida que anhela su liberacién. Y si la reden-

I1. El descubrimiento del significado de la coma fue decisivo para H. Fr. Kohl-
briigge, Romer 7 (BSt 28), Neukirchen-Vluyn 1960.

12. R. Bultmann, Teologia del nuevo testamento, 292.

13. Ibid., 292-293.
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cién estd cerca, como dice Jests al anunciar el reino c'ie.Dios, en-
ronces comienzan a doler las cadenas que los seres vivientes han
aceptado con resignacion. Esto significa que la. vida nueva «en el
Espiritu» y «desde el Espiritu» es lo que deja bien claro qué es de
verdad «la carne».

Cuando la «carne», el «pecado» y la «muerte» se convierten pa-
ra Pablo en «poderes» suprapersonal}es, que esclavizan al hombre,
destruyen su mundo y hacg:n que, mas alld del mundo de los hom-
bres, «gima» toda la creacidn, no estamos ante una oscura mitolo-
gfa, sino ante un realismo apocaliptico: cuanto mds se espera, mas
miseria s€ ve. Cuando Pablo habla en'Rom 7‘del «pecado» como
de un poder personificado, no sélo quiere decir que el.hombre es-
clavizado ha perdido por €l su condiciéon de sujeto’, sino también
que el pecado es el sefior absoluto del tuj,mpo de este mundo’. El
conflicto comienza desde que el‘l%uevo e6n irrumpe en este eén y
lo convierte en un viejo eén condenado a desaparecer. Parg Pablo
y para todos los cristianos de entonces, esto ya ha acontep}do por
la resurreccién de Jests de entre los muertos y por la efusién de la
fuerza vital sobre todos los creyentes. Desde entonces, la luz del
nuevo dia lucha con la oscuridad de la noche que pasa (Rom 13,
12). Esta lucha universal tiene lugar en el hombre entre el impulso
vital del Espiritu y el impulso mortal del pecad’o.. «Si se concibe el
Espiritu como sentido para la vida, es un Espiritu que se opone a
todo tipo de existencia muerta o que amenaza con la muerte» ™.

El conflicto entre «espiritu» y «carne» en el hombre no es sino
la cumbre antropolégica de la apocaliptica universal, s_egﬁn la cual
«este mundo pasa», porque con la resurreccién de Cristo de entre
los muertos ha comenzado ya la nueva creacién de todas las cosas.
Por eso no somos redimidos del mundo, sino con el mundo. La ex-
periencia cristiana del Espiritu no nos separa del mundo. Cuanto
més confiamos en el mundo, més solidarios somos de sus sufri-
mientos y gemidos.

3. El malentendido gnéstico del conflicto apocaliptico
A medida que el cristianismo se fue desvinculando de sus rai-

ces semitas y fue adoptando una configuracién helenista y romana,
perdi6 su esperanza escatolégica y renuncié a su alternativa apo-

14. Ibid., 299.
15. G. Sauter, Geist und Freiheit: EvTh 41 (1981) 214,
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caliptica a «este mundo» de violencia y de muerte, fusiondndose
con la religién gndstica de redencién de la antigiiedad tardia. I 5
mayor parte de los Padres de la Iglesia, incluido san Agustin, ve.
neraron a Platdn como un «cristiano antes de Cristo» y alabaron sy
sentido de la trascendencia divina y de los valores del mundo espj-
ritual. En lugar del futuro de Dios se puso su eternidad, en lugar de|
reino futuro el cielo, en tugar del Espiritu como «fuente de la viday
el Espiritu que libera al alma del cuerpo, en lugar de la resurrec-
cién de la carne la inmortalidad del alma, en lugar de la transfor-
macién de este mundo la nostalgia de un mundo distinto. A medi-
da que laredencién se iba espiritualizando, «el 4mbito de la carne»
se reducia al cuerpo y a sus impulsos y necesidades terrenas. Ya ng
se esperaba la «redencién del cuerpo» (Rom 8, 23) en la «resu-
rreccidn de la carne», lo que se esperaba en realidad era la libera-
cién definitiva del alma respecto al cuerpo, de su alimento «fatigo-
so», de su «doloroso» sistema reproductivo y de su morir «lasti-
moso» (Marcidén). La fiesta de la redencién que se celebraba era la
muerte, no la resurreccién de la vida

El dualismo platénico de alma y cuerpo coincidié con el cris-
tianismo de la antigiiedad tardfa en el desprecio gndstico del cuer-
po y en su ansia de redencién orientada hacia el mds alld: el alma,
prisionera en el cuerpo durante toda la vida, lo que anhela es ser li-
berada de esta cdrcel, no que la cércel se convierta en una patria
donde poder vivir. Segin la idea gnéstica, la esperanza cristiana no
mira ya hacia adelante, hacia el futuro de la nueva creacién de to-
das las cosas, sino hacia arriba, haciendo que el alma huya y se ale-
je del cuerpo y de esta tierra para refugiarse en el cielo de los es-
piritus bienaventurados. Todos los Padres griegos y latinos de la
Iglesia tuvieron que luchar contra esta religiosidad gnéstica de sus
contempordneos, pero la mayor parte sucumbieron a ella y elabo-
raron una espiritualidad cristiana que respondia a estas necesidades
religiosas. Incluso ahora, el dualismo platénico tiempo-eternidad
suplanta la tensién apocaliptica pasado-futuro y la paraliza. Con
ello, el dualismo cuerpo-alma se impone siempre y también hoy al
conflicto entre impulsos de muerte e impulsos de vida y 1o anula.
La consecuencia es evidente: la vitalidad originariamente judfa y
cristiana de una vida que se renueva constantemente desde el Dios
creador, es suplantada por una «espiritualidad» mas o menos hos-
til al cuerpo, ajena a los sentidos, apartada del mundo y apolitica,
es decir, una espiritualidad gnéstica. Todavia hoy se identifican los
«placeres carnales» con las necesidades corporales, aunque es muy
claro que lo que lleva a este mundo a la muerte es el ansia de tener
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la ambicién de poder, muy propias del alma del hombre moder-
no, que prescinde de Dios y se diviniga a s{ mismo, y no tanto de
su cuerpo, que apenas es capaz de pasiones mayores. Atn se sigue
sometiendo a disciplina y reglament'ando «espiritualrr;qnte» la vida
corporal del hombre, aunque es evidente la autojustificacién y la
arrogancia personal que se esconde tras este dominio y esta humi-
{lacién de si mismo.

Los principales fundamentos teolégicos y antropolégicos de la
espiritualidad occidental estdn en san Agustin. Su teologia, centra-
da en «Dios y el alma»'¢, llev6 a minusvalorar el cuerpo y la natu-
raleza, a preferir la experiencia interna e inmediata de sf mismo pa-
ra llegar a Dios y a descuidar las experiencias sensibles de la so-
ciedad y de la naturaleza. El conocimiento de s{ es mds seguro que
el conocimiento del mundo. «Cierra la puerta de tus sentidos y bus-
ca a Dios en lo mds hondo de ti mismo» (G. Tersteegen)'”. El hom-
bre estd referido a si mismo, pero a la vez sustraido a si mismo. El
hombre encuentra en su alma su trascendencia inmanente. <El
hombre trasciende infinitamente al hombre», decfa Pascal en sen-
tido genuinamente agustiniano'®. A este yo interior lo llamaba Agus-
tin «corazén» o «alma»: «Nuestro corazén estd inquieto hasta que
descanse en ti», se dice en las Confesiones, pues «nos has hecho
para ti»". Esta autotrascendencia espiritual hacia el Dios infinito
hace que €l hombre sea por dentro anhelo y sélo anhelo. El hom-
bre busca la felicidad, pero nada finito puede colmar su ansia infi-
nita. Por ello, todas las cosas finitas orientan el anhelo infinito del
corazén humano hacia el Dios infinito, trascendiéndose a si mis-
mo®. El hombre es un ser erdtico, pero su eros no se aplaca en el
mundo, porque estd orientado al summum bonum como al propio
eidos. Y, si esta hambre de Dios, propia del corazén humano, pier-
de a Dios de vista, entonces, con la aversio a Deo, surge una con-
versio ad inferiora. El alma que busca a Dios diviniza la belleza fi-
nita de las cosas caducas, les exige demasiado y las destruye. Si su
Dios es lo pasajero, se angustia ante la posibilidad de que las cosas
no le den lo que su alma inquieta espera de ellas y esta angustia le

16. M. Grabmann, Die Grundgedanken des Heiligen Augustinus iiber Seele und
Gott in ihrer Gegenwartsbedeutung, Darmstadt 1957.

17. G. Tersteegen, Geistliches Blumengiirtlein inniger Seelen oder: Kurze Schluss-
reimen, Betrachtungein und Lieder iiber ullerhand Wahrheiten des inwendigen Christen-
tums, zur Erweckung, Stdrkung und Erquickung in dem verborgenen Leben mit Christo
in Gott (1768), Elberfeld 1826, niim. 39, 28.

18. B. Pascal, Pensamientos, Madrid 1984, nim. 438, p. 150

19. Agustin, Confessiones 1, 1.

20. B. Groethuysen, Philosophische Anthropologie, Berlin 1928, 78ss.



106 La vida en el Espiritu

lleva una vez més a odiar a las cosas y a odiarse a s{ mismo, es de.
cir, a agredir y a agredirse®’.

De la afioranza continua que siente el alma de Dios surge ¢
amor fallido de Dios, la concupiscentia y sus consecuencias, a sa.
ber, los placeres destructivos y los instintos de muerte. Agustin log
ve sobre todo en los «placeres de la carne», a los que sucumbe g
alma que ha abandonado a Dios. He aqui el punto débil de esta ay.
tropologfa teoldgica. Pero Agustin contempla también al hombye
entero. Y aquf estd el punto fuerte de su psicologfa: el hombre que
se aleja de Dios y lo sustituye por otras cosas, s un homo incur-
vatus in se (Lutero). El amor fallido a Dios lleva al hombre a que-
rer ser por encima de todo él mismo o también a no quererlo®.

Convertirse en dios es fruto de la superbia, de la Aybris: el hom-
bre padece lo que Horst Eberhard Richter ha llamado el «comple-
jo de Dios»®. El hombre no puede dejar que Dios sea Dios; al con-
trario, se siente obligado a convertirse en un dios infeliz y sober-
bio, porque es incapaz de aceptar que es una criatura, que es fragil
y que le espera la muerte®.

Pero la destruccién de si mismo se debe también a la tristitia,
que no es sino el reverso de la superbia: el hombre ya no cree en
lo que Dios espera de él. Ya no crece dia tras dia, sino que cada vez
es mds pequefio y enclenque. Ya no quiere realizarse, sino liberar-
se de si mismo. Supervalorarse y minusvalorarse: he aqui dos co-
sas que con frecuencia van tan unidas.

El amor fallido de Dios se manifiesta en la hybris y en la tris-
tesse. Y, si la primera es la forma mds especificamente masculina
del amor fallido de Dios, la segunda es, con mucho, la expresién
femenina de idéntica desgracia.

La solucién que Agustin da al problema es su doctrina de la re-
dencién del corazén inquieto: «Tota vita christiani boni sanctum

21. Describo aqui las consecuencias del amor malogrado de Dios inspirdndome en
Agustin y asumiendo andlisis psicolégicos modernos: cf. N. O. Brown, Life against
Death, T7ss; T. Moser, Gottesvergiftung, Frankfurt a. M. 1976; H. E. Richter, Der Got-
teskomplex. Die Geburt und die Krise des Glaubens an die Allmacht des Menschen,
Reinbeck 1979.

22. S. Kierkegaard, Enfermedad mortal (1849), Barcelona 1969.

23. Cf. nota 21.

24. M. Lutero, WAV, 128, 36: «Humanitatis seu (ut Apostolus loquitur) carnis reg-
no, quod in fide agitur, nos sibi conformes facit et crucifigit, faciens ex infoelicibus et
superbis diis homines veros, idest miseros et peccatores. Quia enim ascendimus in Adam
ad similitudinem dei, ideo descendit ille in similitudinem nostram, ut reduceret nos ad
nostri cognitionem. Atque hoc agitur sacramento incarnationis. Hoc est regnum fidet, in
quo Crux Christi dominatur, divinitatem perverse petitam deiiciens et humanitatem car-
nisque contemptam infirmitatem perverse desertam revocans».
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desiderium est»fS. La redencién del alma humana y del mundo que
|a rodea, se realiza cuando su esfuerzo y sus anhelos se orientan al
Dios del més alla. Ngda terreno pupde gietener al a}ma en su pere-

rinacién por esta vida finita hacia Dios, su patria eterna. Nada

uede saciarla. Debe «abgndqnar» todas las cosas, «ser I'll,Jre» de
todas y mantener aqui su inquietud por la plena consumacién en la
otra vida. Entonces las cosas volverdn a ser lo que realmente son y
no se sentirdn agobiadas por el hambre que de Dios tiene el alma
humana. Entonces los hombres podrén aceptar también su finitud

transitoriedad de criaturas llenos de amor y de humor, y huérfa-
nos de hybris y tristesse. '

La mistica medieval, deudora de la teologfa antropoldgica de
Agustin, ha descrito sirviéndose de su psicologia las yl’as de medi-
tacién del alma hacia Dios. Bernardo de Claraval vefa una escale-
ra del alma hacia Dios, en la que del amor del préjimo se pasaba al
amor de sf mismo y del amor de si mismo al amor de Dios™. Bue-
naventura compuso el «itinerarium mentis ad Deum». Teresa de
Avila descubrié el camino en el «Castillo interior», el castillo del
alma con siete moradas®’. Thomas Merton escribié un libro sobre
«The seven-storey mountain»®. Dorothee Sélle emprendi6, bajo la
gufa del maestro Eckhart, el «viaje de ida»®. Estos viajes al miste-
rio interior de la propia alma, para llegar a Dios, son caracteristi-
cos de la espiritualidad occidental. A este respecto, hay dos con-
cepciones teolégicas de especial relevancia:

1. El alma humana alcanza la esencia divina en lo mds hondo
de s{ misma. Pues dentro de ella, en su rincén mdas profundo, se
oculta la imago Dei, para lo que Dios la ha creado. Este es el es-
pejo creado, en el que Dios se ve a sf mismo. Es también el espe-
jo, en el que el alma puede conocer a Dios. «Condcete a ti, para que
seas mi imagen, y as{ me conocerds a mi, de quien eres imagen, y
te encontrards en mi»*. Quien entra en esta séptima estancia de su
propia alma, ve a Dios tal como Dios lo ve. Este conocimiento re-
ciproco de Dios y del alma se llama también «matrimonio mistico»
del alma con Dios.

25. Agustin, Ep. Joh. ad Parth. Tract. 1V, 6. :

26. Bernardo de Claraval, Die Botschaft der Freude, Ziirich 1977. Cf. también, E.
Albrecht, Meister Eckharts sieben Grade des schauenden Lebens, Aachen 1987.

27. Teresa de Avila, El castillo interior (1577).

28. Th. Merton, La montariia de los siete circulos, Madrid 1981.

29. D. Solle, Vigje de ida, Santander 1977.

30. Cita de Guillermo de St. Thierry, segin M. Grabmann, Die Grundgedanken des
Heiligen Augustinus iiber Seele und Gott in ihrer Gegenwartsbedeutung, 12.
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2. El ansia del alma que busca a Dios es solamente el reversg
humano del amor de Dios que busca al hombre. La autotrascep.
dencia del alma es un reflejo de la inmanencia del Espiritu de Digg
en ¢l alma. Los hombres buscan a Dios porque Dios atrae a log
hombres hacia €él. Estas son las primeras experiencias del Espirity
de Dios en el hombre. Nosotros no buscarfamos a Dios, si Dios ng
nos hubiese atraido hacia él. Y Dios atrae las almas, como la belle-
za perfecta atrae al eros o como el imdn al hierro. La «atraccién
amorosa de Dios, interior y suave» (Tersteegen), la percibe €l hom-
bre en su hambre de vida y en su bisqueda de la felicidad, que na-
da sobre la tierra puede saciar y colmar.

«El espiritu, que es maravilloso,

podria conseguir al mismo tiempo

todo lo que contienen cielo y tierra,

y no le bastaria.

Pero cuando ha encontrado a Dios en lo profundo,
Ya no necesita nada mds,

y por eso dice: estoy saciado» (G. Tersteegen).

La mistica del alma, influida por san Agustin ha dejado su hue-
lla en la psique y en la psicologfa occidental. Pero ha llevado tam-
bién a la represion del cuerpo y al sometimiento de la naturaleza te-
rrestre al dominio del espiritu humano. Y ha dado origen al indivi-
dualismo occidental, para el que los valores de la persona humana
estdn por encima de los valores de la comunidad. ;Qué cambios se
producirian en la espiritualidad si volviéramos a enraizar en la Bi-
blia, es decir, en sus raices veterotestamentarias y judias los presu-
puestos teolégicos de la mistica y de la espiritualidad occidental?

4. Vitalidad nueva: vida contra la muerte

a) Para la Biblia, la imago Dei no es el alma del hombre indi-
vidual que se separa del cuerpo. Imago Dei son todos los hombres
en su plena y especifica comunién de sexos, pues «hombre y mu-
jer los creé» (Gén 1, 27). Siguiendo con la imagen del espejo, a
Dios no se le conoce en el rincén mds fntimo de su corazén ni en
el lugar mds solitario del alma, que es como él se conoce a si mis-
mo, sino en la auténtica comunién humana de mujeres y hombres,
de padres € hijos. El lugar donde se experimenta a Dios no es, pues,
la experiencia mistica personal, sino la experiencia social de si
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mismo y 12 experiencia per’sonal de la comz.mio’n. El a}ma del que
se separa del cuerpo y se afsla de la com}xnldad debera volyerse a
in-corporar y socializar para conocer a Dios como es qonoc1df1 por
Dios. No hay mistica del alma sin mistica de la comumdaq"Solo la
espiritualidad del cuerpo y la espzr'ztualzdad de la comunidn reali-
zan lo que los Padres de la Iglesia intentaban decir constante y vi-
gorosamente contra el platonismo de los cultos y contra el gnosti-
cismo del pueblo: la esperanza de la «resurreccién de la carne».
«Por la naturaleza permanece el hombre totalmente humano en al-
ma y cuerpo, pero por gracia deviene enteramente Dios en su alma

en su cuerpo», decfa Mdximo el Confesor; pues, como sostiene la
mistica ortodoxa de Gregorio Palamas, 1a luz del Tabor transfigu-
16 no solamente el alma, sino también el cuerpo y los vestidos de
Jesds y fue una anticipacion visible del «cuerpo transfigurado» del
Resucitado, conforme al cual deberdn ser configurados nuestros
propios cuerpos (Flp 3, 21). La espiritualidad correspondiente a es-
tas ideas de fondo no puede orientarse a la represién del cuerpo y
a la separaci6n del alma respecto a €l, sino a la transfiguracion del |
cuerpo. Ahora bien, ;en qué consiste la transfiguracién del cuerpo/
en esta vida?

b) La experiencia interior del Espiritu de Dios en la senda del
alma que busca a Dios no puede orientarse a Dios mismo y a su
esencia eterna, sin disolver el alma finita en la infinitud de Dios. El
Espiritu de Dios es el Espiritu de Cristo y, en cuanto tal, el Espiri-
tu de la resurreccion de los muertos. El Espiritu del Padre y del Hi-
jo es la fuerza vital divina de la nueva creacién de todas las cosas
y del nuevo nacimiento de todo viviente. La luz con la que Cristo
resucitado se aparece a las mujeres y a los discipulos no se consi-
der6 «el resplandor de la mafiana de la eternidad», sino como la luz
del primer dia de la nueva creacién. El impulso y la fuerza interior
del Espiritu de la nueva creacién de todas las cosas no miran al més
alld, sino al futuro. El Espiritu no separa al alma del cuerpo, ni la
deja irse de esta tierra hacia el cielo, sino que sittia al hombre en-
tero, terreno y corporal, en la aurora de la nueva tierra. De ahi que
Pablo pueda designar la resurreccién de los muertos como «vivifi-
cacién de nuestros cuerpos mortales» (Rom 8, 11). Quien experi-
menta al Espiritu de la nueva creacién en comunién con el Cristo
resucitado, experimenta ya aqui algo de la «vivificacién» de su
cuerpo mortal, enfermo y oprimido. Si la esperanza se orienta ha-
cia la primavera definitiva de la nueva creacién, se experimentard
ya aquf en el Espiritu la vivificacién carismadtica de la propia vida.
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La experiencia del Espiritu hace que vuelva a fluir de nuevo en ng.
sotros la fuente de la vida, que comencemos a florecer y a dar fry.
tos. Un amor insospechado a la vida se despierta en nosotros, aca-
ba con la resignacién y cura los recuerdos dolorosos. Nos enfren.
tamos a la vida esperando el nuevo nacimiento de todos los sereg
Vivos y, con esta esperanza, experimentamos el nuevo nacimiento
individual y social. Si, segin la esperanza cristiana, la «transfigy.-
racion del cuerpo» consiste en la resurreccién de la muerte para Ia
vida eterna, entonces se experimentar4 ya aquf en el Espiritu de vi.
da, que traspasa alma y cuerpo y «despierta» todos los espiritus vi-
tales. El amor eterno transfigura el cuerpo. Como «cuerpo del
amor» el cuerpo es un cuerpo vivo que recibe y da vida®'. La espi-
ritualidad correlativa a la idea de creaci6n tratard, pues, de liberar
el cuerpo de las represiones del alma, de las represiones de la mo-
ral y de las humillaciones debidas al odio de s{ mismo, para conse-
guir su verdadera salud. Si ahora dirigimos una mirada autocritica

a los ejercicios ascéticos tradicionales como, por ejemplo, el ayu- .

no y la meditacién, veremos que muchos de ellos no son en abso-
luto mortificaciones hostiles al cuerpo, sino mas bien una libera-
¢ién del cuerpo de su explotacién por el trabajo y de sus tensiones
nerviosas. En el antiguo testamento, el saneamiento del cuerpo per-
tenece a la legislacién sabitica: «El ayuno que yo quiero es éste:
abrir las prisiones injustas, hacer saltar los cerrojos de los cepos,
dejar libres a los oprimidos, romper todos los cepos, partir tu pan
con el hambriento... Entonces romper4 tu luz como la aurora... de-
trds ird la justicia del Sefior» (Is 58, 6-8).

El sdbado semanal y el afio sabdtico son los fundamentos bi-
blicos para la espiritualidad del cuerpo y para la espiritualidad de
la tierra, sin las que no es posible ninguna espiritualidad del alma
que sane y vivifique®. Tras seis dias de trabajo, el hombre y el ani-
mal deben descansar y dejar en paz a la naturaleza, para que ambos
puedan recuperarse y la naturaleza vuelva a ser conocida y reco-
nocida como creacién de Dios. En el ritmo de los tiempos y en la
alternancia de trabajo y descanso late el pulso de la vida. Las ten-
siones de la voluntad y del entendimiento del hombre tienen que
disminuir. En este dia de descanso, el espiritu puede volver al cuer-
po, al que habfa convertido en instrumento suyo durante el tiempo
de trabajo. Lo mds sagrado de la presencia silenciosa de Dios resi-

31 N. O. Brown, Love’s Body, New York 1966.

32. Cf. A. Heschel, The Sabbath. Its Meaning for Modern Man, New York 1951; J.
Moltmann, Dios en la creacién, Salamanca 1987, cap. 9: «El sdbado: la fiesta de la crea-
cién», p. 287ss.
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de, segun la Biblia, no en un ambito cir_cunscrito, ni en el émbi.to
exterior de la tierra, ni en el dmbito interior del alma, sino en el rir-
mo sabatico de [os tiempos._Cpando la «reina Sabbat'».(sal?z)xdo) en-
tra en las casas judfas y cristianas, se 10gra la reun;fxcacmn de la
shekina, que inhabita en el pueblo de Dios, con el.Dlos. eterno. Los
«lugares sagrados», tanto en el campo como en el interior del alma,
se separan por medio del temenos Qccmto de sepa;aglon). Pero el
«tiempo santo» del sdbado es vilido para todo viviente, para el
cuerpo de todos los hombres como para cada :ellr‘na. '

Lo que encontramos en Isracl no es una mistica especial de,l al-
ma, sino la mistica del sdbado para todo viviente. El afio sabatlgo
cada siete afos es tanto para el pueblo como para la tierra. Se;gun
Ex 23, 10-11, cada siete afios Israel debe dejar la tierra sin cultivar,
«para que los pobres de vuestro pueblo tengan qué comer»: «com-
parte tu pan con el hambriento». Las deudas deben ser condonadas
yla esclavitud por las mismas ha de ser eliminada, para que se res-
tablezca de nuevo la justicia de Dios en el pueblo de la alianza. Se-
gin Lev 25, 1-7, la tierra de Dios deberd permanecer cada siete
afios sin cultivar, «para que el pafs pueda celebrar en honor del Se-
fior su gran sdbado» y pueda regenerarse. La motivacién es aqui
ecoldgica, y no meramente social. Si el sdbado semanal y el afio sa-
batico representan la espiritualidad de Israel, entonces es claro que
la espiritualidad de la tierra no consiste sino en su descanso y en
su celebracion del sabado: el campo vuelve a respirar, se recupera,
es respetado en su dignidad de criatura de Dios y su valor no de-
pende de lo ttil que sea para el hombre.

La continua disciplina y represién del cuerpo, que la moderna
sociedad industrial exige a sus miembros, y el permanente someti-
miento y explotacién de la tierra que practica, hacen que el hom-
bre se entumezca y la tierra se vuelva infecunda. Y porque lo que
sucede al final es la «muerte del hombre» y su sustitucién por ma-
quinas y porque también lo que al final le espera a la naturaleza es
la «muerte ecolégica», estas tendencias de la sociedad moderna
pueden calificarse con toda razén de impulsos de muerte. No obs-
tante, en las rebeliones de los cuerpos y de la tierra se detectan hoy
signos que indican que las criaturas quieren vivir. En este mundo,
con su moderna enfermedad mortal, la verdadera espiritualidad
consistird en recuperar el amor a la vida y, por tanto, la vitalidad.
El sf total y sin reservas a la vida y el amor total y sin reservas a
todo lo que vive son las primeras experiencias del Espiritu de Dios,
que no sin razén se denomina «fons vitae», fuente de vida. Frente
al cinismo que supone la aniquilacién de todo lo que vive en el
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mundo de los hombres y de la naturaleza, lo primero que hemos de
hacer es no acostumbrarnos a él. Lo malo no es sélo la muerte ma-
siva, sino sobre todo acostumbrarse poco a poco a esta muerte y g
ser insensible ante el dolor de las victimas. La espiritualidad de Iy
vida quiebra estos entumecimientos interiores, las corazas de nues-
tra indiferencia, las barreras de nuestra insensibilidad para el dolor
y recupera la «fuente» de la vida en nosotros y entre nosotros, pa-
ra que nuevamente podamos lorar, refr y amar.

La espiritualidad de la vida se opone necesariamente a la mis-
tica de la muerte, que hacfa gritar en Espafia a los generales fas-
cistas: «jViva la muerte!». Cuanto més fuerte sea la voluntad de
vivir, més dura serd la resistencia de los impulsos de muerte. Cuan-
to més sensibles sean los hombres a la felicidad de la vida, més les
dolerdn los fracasos de la vida. Vida en el Espiritu de Dios es vida
contra la muerte, no contra el cuerpo, vida para su liberacién y
transfiguracion. Decir si a la vida es decir no a la guerra y a su des-
truccién. Decir si a la vida es decir no a la pobreza y a sus humi-
llaciones. No cabe en este mundo ninguna afirmacién auténtica de

1a vida, sino se lucha contra todo aquello que la niega.

5

La liberacién para la vida

1. Experiencia de Dios como experiencia de liberacién:
éxodo y resurreccion

La primera experiencia que, segtin la Biblia, tienen los hombres
con Dios, es la experiencia de una liberacion sin fin para la vida.
Aquellos a quienes llama la palabra de Dios y de quienes se pose-
siona el Espiritu de Dios, se sienten libres en algunos dmbitos de
su vida. Por dentro, sus energias quedan libres de los bloqueos del
pecado y de la melancolia de la muerte; por fuera, desaparece la
coaccidn de las opresiones econdémicas, politicas y culturales. Por
dentro, se dice un nuevo sf a la vida, por fuera se abren nuevos ho-
rizontes vitales.

Experiencia de Dios y experiencias de liberacion son para Israel
las dos caras de un mismo acontecer. Segun el primer mandamien-
to (Ex 20, 2), Dios se revela al pueblo como «el Sefior» en la me-
dida en que lo conduce de la esclavitud a la tierra prometida de la
libertad. Israel experimenta ¢l «sefiorio» de Dios como su libera-
cién y en la experiencia de su libertad hace esta experiencia singu-
lar de Dios. En la fe en el mesfas Jesus, el cristiano experimenta al-
go semejante: «Pues el Sefior es el Espiritu y donde estd el Espiri-
tu del Sefior allf est4 la libertad» (2 Cor 3, 17). En el Espiritu Cris-
to se manifiesta como «el Sefior» y en el Espiritu se experimenta la
libertad. De acuerdo con las experiencias de Israel y las experien-
cias del cristiano, la experiencia de Dios y la experiencia de la li-
bertad se funden hasta tal punto que constituyen un bloque insepa-
rable y se vuelven pricticamente sindnimas. Para ambas vale lo si-

" guiente: «Quien ama la libertad, ama a Dios» (Angelus Silesius) y

quien ama a Dios, ama la libertad'.

1. Hasta ahora mis aportaciones al concepto de libertad son: Die Revolution der
Freiheit (1967), en Perspektiven der Theologie, Miinchen 1968, 189-211; Esperanza en
la resurreccidn y praxis liberadora (1974), en El futuro de la creacidn, Salamanca 1979,
125-143; Menschenwiirde, Recht und Freiheit, Stuttgart 1979; Die Befreiung der Unter-
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Identificar al Sefior con la liberacién y su seflorio con la liber-
tad no es hoy nada fécil, porque nuestras experiencias dolorosas
nos dicen que el siervo estd sometido al sefior y que el sefiorio de
uno significa la opresién del otro. Hablar de Dios como Sefior des-
pierta ademds sentimientos patriarcales en los varones y senti-
mientos de alienacién en las mujeres. Y estos sentimientos no pue-
den aceptarse, porque no liberan. Tampoco lleva muy lejos purifi-
car de sus abusos los conceptos de «sefior» y de «sefiorfo» y limi-
tarse a redefinirlos?.

Para decir quién es «Dios el Sefior» hay que narrar las historias
que el hombre ha vivido y que le han llevado a llamar a Dios «Se-
fior». Es lo que hace el antiguo testamento en el relato del éxodo.
«El Dios de Abrahén, de Isaac y de Jacob» no es el Dios de los fa-
raones y de los déspotas, que subyuga, sino el Dios que «llama ha-
cia fuera» y pone a los hombres en la senda libre de la esperanza,
para que contemplen el cumplimiento de sus promesas. No es el
idolo ni de los propietarios de esclavos, ni de los que propagan el
terror en Egipto y en Babilonia.

La experiencia de Dios que tiene Moisés en el monte Horeb (Ex
3, Iss), es la experiencia del Dios que «ve» la miseria de su pue-
blo, que «escucha» sus gritos y que «desciende» para conducirlo
desde el pafs de la esclavitud y de la angustia hasta la libertad de la
«tierra prometida, que mana leche y miel». El nombre misterioso
de este Dios es «Yo seré el que seré» (Ex 3, 14) y la constatacién
de su presencia libera al pueblo esclavizado para vivir en libertad.
Por eso es llamado «el Sefior». Dios es el Sefior, es decir, el libe-
rador. El sefiorio de Dios es, por tanto, un amplio espacio para la
libertad de su pueblo. El poder de Dios, que se manifiesta en su
«fuerte brazo», con el que saca a su pueblo de la esclavitud y lo sal-
va de sus perseguidores armados, ha de calificarse como el poder
que hace libres. Creer en Dios significa confiar en su promesa y en
su gufa y ser consciente de las liberaciones que se producen en uno
mismo. Las experiencias reales de liberacién, tanto internas como
externas, se interpretan como experiencias de Dios y asi se narran.

Segin el nuevo testamento, las experiencias de Dios que tiene
el hombre en la cercania y en la comunién con Jesis son experien-
cias de libertad: liberaciones de enfermedades y de posesiones de-

driicker: EvTh 38 (1978) 527-537; El reino de la libertad, en Trinidad y reino de Dios,
Salamanca *1986, 207-238.

2. Para ello se introduce con frecuencia la distincidn entre imperium y dominium;
cf. E. Jlingel, Wertlose Wahrheit. Erérterungen 11, Miinchen 1990, 202ss.
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moniacas, de humillaciones y de oprobios sociales, de las «poten-
cias impfas de este mundo»’ y, como subraya sobre todo Pablo, li-
peraciones de la coercién del pecado y.del poder de la muerte
(Rom 7'y 8). El Dios, al que Jesis llama «Abba» y al que la Igle-
sia designa desde antiguo como «Padre de Jesucristo», no es un
Dios de déspotas y negreros. No tiene absolutamente nada que ver
con el romano Jdpiter, el padre de los dioses, por mucho que el
cristianismo, después del giro constantiniano, hiciera una mezcla
de este tipo*. Quién es este Dios, el «Padre de Jesucristo», sola-
mente es posible saberlo a partir de las experiencias de Dios vivi-
das por Jests, y de las experiencias del Espiritu que tienen los
hombres que viven en comunién con Jesis: «Quien me ve a mi, ve
al Padre» (Jn 14, 9). Pero quien ve a Jesiis ve al que fue crucifica-
do en nombre de las poderosas divinidades romanas. ;Quién es,
pues, este Dios de Jestis? Es la fuerza salvadora que lleva a Jesus a
los pobres y enfermos, a los pecadores y moribundos. Es el Dios
del Crucificado, la victima del poder. Es la fuerza liberadora, que
resucité a Jests de entre los muertos y le dio vida eterna. Dios es
el «que ha resucitado a Jesis de entre los muertos», como lo «de-
fine» el nuevo testamento en una de las primeras confesiones de fe
cristianas (Rom 10, 9-10). Llama poderosamente la atencién el pa-
ralelismo de esta redaccién con la del primer mandamiento: Dios
es el liberador, en un caso del poder de un tirano histérico, el fa-
raén, y en otro de la tiranfa de la historia, que es la muerte; enton-
ces, para «la tierra que mana leche y miel»; ahora, para la nueva
creacién de todas las cosas, para la vida eterna, en la que ya no ha-
brd muerte. Entonces la experiencia de Dios iba unida a la expe-
riencia del éxodo, ahora a la experiencia de la resurreccién. En
ambos casos, creer en Dios es rebelarse contra la opresién y la re-
signacion, asumir la propia libertad y vivir. El pueblo cristiano re-
cuerda, en cada celebracion de la cena del Sefior, el camino de Cris-
to hacia la muerte y hacta la resurreccién de la muerte y al hacer
presente el futuro de Cristo vive en €l su libertad ilimitada: «Don-
de estd el Espiritu del Sefior, alli esté la libertad» (2 Cor 3, 17).
Las confesiones de Dios, tanto israelita como cristiana, distin-
guen propiamente entre «Dios» y el «Sefior». Israel conocia desde

3. Barmer Theologische Erklirung 1934, tesis 2.

4. Cf. Lactancio, De ira Dei (hacia el 314). Critico a este respecto, A. N. White-
head, Process and Reality, New York 1929, 519ss. Para él es la idolatria «de presentar a
Dios bajo la imagen de los emperadores egipcios, persas y romanos». El origen galileo
del cristianismo descansaria, por el contrario, «en los elementos tenues en el mundo, que
lentamente y en la quietud operan por amor».
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las tradiciones patriarcales al «Dios de Abrahdn, al Dios de Isaacy
al Dios de Jacob», pero el nombre divino de «Sefior» no proviene
de las experiencias de Dios de estos patriarcas, sino del aconteci-
miento del éxodo (Ex 3, 15). Asi distingue también Ex 6, 2s: «Yo
soy el Serior. Me aparec{ a Abrahdn, a Isaac y a Jacob como el Dios
omnipotente, pero mi nombre de ‘Sefior’ no se lo di a conocer»®,
Una distincién parecida hace también la confesidn cristiana de
Dios: «Si confiesas con tus labios que Jesis es el Sefior y crees en
tu corazén que Dios lo ha resucitado de entre los muertos, serds
salvado». Segin esta distincion, en Jests estd presente «el Sefior»,
es decir, la fuerza del éxodo, y también en el Espiritu santo cuan-
do se le designa como «el Sefior» (2 Cor 3, 17). Pero al «Dios de
Abrahdn, de Isaac y de Jacob» se le identifica con el «Padre de Je-
sucristo» y su omnipotencia se ve en la resurreccién de Jests de en-
tre los muertos. Es cierto que, en uno y otro caso, se trata del Dios
dnico, pero con diversos matices segun las distintas experiencias
que se tienen de él. :

La historia de Cristo y la historia del Espiritu contindan, pues,
la historia de Yahvé vivida por Israel, pero el «Padre de Jesucris-
to», como «Dios todopoderoso» es identificado con el Dios de los
padres. Igual que en el caso de Israel la historia del éxodo se mue-
ve en el marco mas amplio de la historia de las promesas de Abra-
hén, y la historia de las promesas de Abrahdn en el marco méds am-
plio de la historia de la creacién, también en el nuevo testamento
la historia de Cristo y la historia del Espiritu se insertan en el mar-
co més amplio de la historia del Padre, al que Cristo «entregari el
Reino al final de los dias», para que Dios sea «todo en todos» (1
Cor 15, 28). Y la historia de la glorificacién del Padre se sitda en
el contexto mds amplio de la nueva creacién de todas las cosas pa-
ra el reino de la gloria.

Hemos subrayado estas distinciones internas en la experiencia
de Dios, que se llama libertad, para valorar los amplios horizontes
y los espacios libres que tal acontecer comporta. Precisamente, pa-
ra entender la experiencia liberadora del Espiritu, es muy impor-
tante comprender al Espiritu como «Espiritu de Cristo» y como
«Espiritu de Dios». «Nadie puede venir a mi, si el Padre que me ha
enviado no lo atrae», dice el Cristo jodnico (Jn 6, 44; cf. también
6, 64). La fe, es, pues, fruto de la accion conjunta de Dios Padre y
de Jesiis, el Sefior, en el Espiritu. ;Cémo se ha de entender? La ex-

5. Cf. H-J. Kraus, Systematische Theologie im Kontext biblischer Geschichte und
Eschatologie, Neukirchen-Viuyn 1983, 57, 146ss.
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eriencia de libertad surge siempre de un encuentro entre la pala-
bra liberadora y el tiempo oportuno, el kairds. La palabra divina se
convierte en palabra que ata o que desata, cuando es la palabra
apropiada que se pronuncia en el tiempo y lugar adecuados. En-
tonces es cuando la palabra que viene de fuera libera las energfas
interiores de la fe, la esperanza y el amor. Y a esta liberacién es lo
que 1lamamos testimonium Spiritus Sancti internum: la palabra
obra en nosotros lo que nos promete. Pasa «a través de nuestro co-
razé6n» (Hech 2, 37) y , como Marfa, «la meditamos en nuestro co-
raz6n» (Lc 2, 19). La palabra «acontece». Pero esto es solamente
una cara del acontecer. El kairés de una situacion histérica, ya sea
personal, comunitaria o politica, abre también posibilidades hacia
fuera, pero también puede cerrarlas. Como Espiritu de Dios, el Es-
piritu «abre» puertas que antes estaban cerradas, es decir, abre al
evangelio nuevas oportunidades y posibilidades. Este es el Espiri-
tu del que ha creado el mundo y dirige la historia, haciéndose car-
go de las contradicciones del mundo y cargando con ellas. De su
arcana providencia, cuando menos se espera, brotan nuevas posi-
bilidades. El que espera en Dios, estd preparado para estas sorpre-
sas en la vida personal, comunitaria y politica®. Pues aquf vale el
dicho de Hericlito: «El que no espera lo inesperado, no lo encon-
trard»’. El «Espiritu de Cristo», por la palabra del evangelio, des-
pierta en nosotros fuerzas nuevas. El «Espiritu de Dios» crea nue-
vas posibilidades a nuestro alrededor a través de las circunstancias
histéricas. Reducir la accién del Espiritu santo a la eficacia subje-
tiva de la palabra objetiva de Dios en el corazén de los creyentes
seria minusvalorarla. En la experiencia de nuestra vida real, ambas
actdan conjuntamente, y el Espiritu de Cristo y el Espiritu de Dios,
la palabra y el kairds, las fuerzas internas y las posibilidades ex-
ternas se manifiestan como una sola cosa.
Experimentar a Dios es experimentar la libertad. ;Esta afirma-
cién, judia y cristiana a la vez, responde a las esperanzas del hom-
bre? Nuestra relacién natural con la libertad es casi siempre ambi-

6. En la Nikolaikirche de Leipzig, desde 1981, todas las tardes se oraba por la paz
y se proclamaba comunitariamente el sermén de la montafia. La comunidad era muy pe-
quefia y no tenia influjo hacia fuera. En 198 esta oracién por la paz se extendié de im-
proviso a otras iglesias evangélicas de Leipzig. En octubre de 1989, miles de manifes-
tantes a favor de la democracia salieron de las iglesias a la calle. El 9 de noviembre de
1989 cay6 el muro de Berlin y desaparecié la dictadura. He aqui un buen ejemplo de c6-
mo pueden actuar conjuntamente palabra y Espiritu de Cristo, Espiritu y disposicién de
Dios.

7. Segin E. Bloch, Kann Hoffnung enttiuscht werden?, en Verfremdungen V,
Frankfurt 1962, 219.
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valente, pues la libertad en un mundo no libre es una suerte peli-
grosa. Es cierto que el hombre querrfa verse libre de sus cargas y
coacciones, pero a menudo teme los costes que eso conlleva. Mu-
chos desearfan en general ser independientes, pero a algunos leg
asusta la responsabilidad que deberfan asumir en su vida. Muchos
buscan la libertad y al mismo tiempo huyen de ella®. Queremos
progresar en libertad, pero también en seguridad. Tenemos hambre
de libertad, pero a veces reclamamos autoridad. Los alemanes te-
nemos casi tanta capacidad de adaptacién como sentido de libertad.
Muchos se refugian muy a gusto en esa mentalidad tan pueril que
lo dnico que pretende es seguridad y asistencia, poniendo su liber-
tad en manos del «padre-Estado» y de la «madre-Iglesia». Y con
frecuencia las protestas contra su autoridad y el cobijo bajo su
manto protector se suceden sin solucién de continuidad. Llevar una
vida libre, auténoma, responsable, con juicios personales y convic-
ciones propias, es maravilloso, pero cuesta mucho y a veces es
realmente peligroso. Esta libertad puede dejarle a uno solo y, en ca-
sos extremos, puede costarle hasta la vida.

Pero no sélo la libertad tiene riesgos, pues también la falta de
libertad tiene los suyos. Sobre todo la resignacién y la renuncia a
vivir por si mismo. Los hombres se petrifican incluso antes de vi-
vir, se tienen por menos de lo que son y se vuelven insignificantes.
Fui prisionero de guerra entre 1945 y 1948, y mi experiencia como
tal me lleva a alertar sobre dos grandes peligros de la falta de li-
bertad: experimentamos una hostilidad que viene de fuera, contra
la que nada podemos hacer, y reaccionamos como el caracol me-
tiéndonos en la concha protectora de nuestro interior, protegiéndo-
nos de la hostilidad del mundo exterior con indiferencia e insensi-
bilidad. Pero asi bloqueamos nuestras propias energias vitales.
Nuestra autoestima disminuye. No confiamos ya en nuestras capa-
cidades y vivimos muy a gusto entre alambradas y sin libertad. Pa-
ra no tener problemas, procuramos pasar desapercibidos. Pero eso
significa que nos sometemos interiormente. Y este sometimiento se
transforma luego en dependencia, y la dependencia en incapacidad
para tomar decisiones. La debilidad de estimulos se transforma en
apatia general; ya no vivimos, s6lo nos dejamos empujar. Y cuan-
do todo nos da igual, ya no vemos ni las alambradas. En ambos pe-
ligros, el desprecio de uno mismo y la acomodacién, perdemos la
vida y renunciamos a nosotros mismos. Pero cuando recuperamos
las ganas de vivir y las experiencias que llamamos experiencias de

8. E. Fromm, El miedo a la libertad, Barcelona 1993.
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DioS nos devuelven la esperanza en la vida, entonces nos rebela-
mos de nuevo contra la apatia y las alambradas que hay a nuestro
alrededor. Nos dejamos la piel y empezamos a sufrir consciente-
mente y a gritar. Nos hacemos libres. Los gemidos y gritos de los
prisioneros son siempre la primera sefial de que hay vida en ellos.
Signos de muerte no lo son en absolutq. o _

gituados ante la alternativa de ser libres y vivir con alto riesgo
o de renunciar a la propia vida y perdex: lg libertad, no puede c_aber
duda alguna sobre lo que hay que decidir a la luz de los testimo-
nios biblicos de la experiencia de Dios: quien ama la v1§ia, ama la
libertad, y quien ama la libertad, afirma su vida por encima de to-
dos los miedos externos y de todas las angustias internas. La au-
téntica seguridad no viene de la renuncia a la libertad, sino de la li-
bertad misma.

2. La alternativa moderna: ;Dios o la libertad?

Identificar «Dios» y «libertad» cuenta hoy, en los paises del pri-
mer mundo, con la oposicién de dos sectores. Los conserquores,
por una parte, temen el «exceso» de libertad. Creen que la libertad
excesiva mina la autoridad del Estado, diluye los vinculos de la fa-
milia, quiebra la ley moral y lleva a la gente al abandono de la Igle-
sia. Lo que comienza en nombre de la l.ibertad, acaba siempre en la
anarquia y en el caos. Esto es lo que piensan, y también lo que te-
men. Defienden, por el contrario, el principio de au'torldad. qu
ateos modernos, por otra parte, quieren expulsar a «Dios» d; la li-
bertad. Pues dicen, o hay Dios y entonces el hombre no es libre, o
el hombre es libre y debe ser libre, y entonces no hay Dios que val-
ga. «Si Dios no existe, todo estd permitido», temfa Dostoievski.
«Pero si todo estd permitido, el hombre es totalmente libre», res-
pondia J. P. Sartre, «por lo tanto no hay ningtn Dios»’. Erfzst Bloch
desarrollaba este argumento a favor del ateismo: «Donde impera el
gran Sefior del mundo, no hay sitio para la libertad, ni siquiera pa-
ra la libertad de los hijos de Dios»'®; la afirmacién «libertad-igual-
dad-fraternidad» s6lo cabe si no hay Dios y contra las autoridades
terrenas «por la gracia de Dios»''. A continuacién abordamos en
primer lugar el principio revolucionario de la libertad y el princi-

9. J. P. Sartre, El existencialismo es un humanismo, Barcelona 31992, 16. o
10. E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung, Frankfurt 1959, 1413 (trad. cast.: El principio
esperanza 1, Madrid 1975). ) .
11. E. Bloch, El ateismo en el cristianismo, Madrid 1983.
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pio conservador de la autoridad, tal como se han configurado en Iy
Europa moderna desde la revolucién francesa, para estudiar deg.
pués la superacidn de estas falsas alternativas en la actual teologys
de la liberacién.

a) El principio revolucionario de la libertad

El principio revolucionario de la libertad se convirti6é desde lag
revoluciones americana y francesa en la base ideol6gica del mup.
do burgués'. La antigua sociedad estamental europea, clerical y
feudal, fue eliminada y sustituida por la sociedad igualitaria de]
rendimiento. Ya no es el nacimiento, sino la capacidad lo que de-
termina el valor de una persona. La soberania del principe «por la
gracia de Dios» fue sustituida por la soberania popular, 1a constj-

tucion democriética del Estado reemplazé al Estado autoritario. L -

desamortizacién de los bienes eclesidsticos y la transformacién del
Estado en religiosamente neutro y en principio secular representa-
ron el final de los Estados confesionales. La democratizacién de}
mundo politico discurrié pareja con la industrializacién del mundo
econémico. La urbanizacién de la poblacién cre6 «la ciudad secu-
lar»". En principio, a todos los hombres se les trat6 igualitaria-
mente como fuerzas de trabajo y consumidores. La nacionalidad, la
raza, el sexo, la religién y todo lo que pueda configurar la identi-
dad de los seres humanos va tras estos listones igualitarios, se pri-
vatiza y se remite a la vida privada de cada uno. Las ideas bdsicas
de libertad y de igualdad son universales y han tenido efectos uni-
versales: cuando la burguesia se constituyé como clase exclusiva
de propietarios, el proletariado se apropié de estos conceptos. Con
la llegada del colonialismo europeo, fueron los oprimidos quienes
asumieron estas ideas y en su nombre realizaron las guerras de li-
beracion. La liberacién de los esclavos y la abolicién de la esclavi-
tud dominaron la primera mitad del siglo XIX; la liberacién de las
mujeres de su minoria de edad debido a la cultura patriarcal es un
tema puntual desde la segunda mitad del siglo XIX. Con la revolu-
cién francesa comenzé la revolucién de la libertad, y con ésta la
€poca revolucionaria de la historia de la humanidad. Y como la li-
bertad es indivisible e ilimitable, despierta siempre nuevos movi-
mientos de liberacién.

12. B. Groethuysen, Die Entstehung der biirgerlichen Welt- und Lebensanschauung
in Frankreich (2 vols.), Halle 1929 (reimpresién Frankfurt 1978).
13. H. Cox, La ciudad secular, Barcelona 1973,
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En los primeros movimientos europeos de liberacién hubo una
relacién entre fe en Dios y desco de libertad. En los tres postulados
de su «Razon préctica», I. Kant sitda los términos «Dios — libertad
_ inmortalidad» en un mismo niyel y ademés‘ fundamenténdos.e re-
ciprocamente: six} Dios no‘hay hbertz}d, si.n libertad no hay Dlos'f.
G. W. F. Hegel vio el sentido de la historia del mun.do en la reali-
zaci6n de la libertad y entendid el futuro Reino de Dios como «rei-
no de la libertad»". «El deseo revolucionario de realizar el Reino
de Dios es el punto eldstico de toda formacién progresista y el co-
mienzo de la historia moderna», decia F. Schlegel. Mientras la fe
en Dios iba unida a la esperanza mesidnica del reino futuro, era
completamente l6gica su alignza con el gnhelo de }ibertad poh’.tlca:
«Iglesia libre en un Estado libre» (Mazzini) y «religidn de la liber-
tad» para el «reino de la libertad» (Hegel). Pero cuando la fe en
Dios iba unida a la autoridad y a la ley, no fue posible la alianza
con la libertad. Especialmente dificil fue el nexo entre fe en Dios y
anhelo de libertad en las iglesias clericalizadas, donde el alto clero
estaba aliado con el feudalismo. En estos paises, sobre todo en
Francia e Italia, el anhelo de libertad politica sélo se impuso con
aires anticlericales y laicistas. De ahf la aparicién en la catélica
Francia del ateismo laico, con su conocida divisa «ni Dieu - ni mai-
tre» (ni Dios, ni patrén). «Ni Dios, ni Estado», gritaban los anar-
quistas en la Rusia ortodoxa y autocrdtica. Donde la fe en Dios y
la Iglesia estdn con los poderes represivos, sélo el ateismo puede
constituir el fundamento religioso de la voluntad de libertad. La lu-
cha contra la religion y contra sus representantes pasa pues a pri-
mer plano en la conquista de la libertad, pues «la critica de la reli-
gién es el presupuesto de toda critica»'S.

No las «manos orantes» de los piadosos en la Iglesia, como Du-
rero las pintd, sino los pufios cerrados y en alto por las calles se
convirtieron desde entonces en el simbolo visible del anhelo de li-
bertad de los oprimidos. Prometeo, que robé el fuego a los dioses,
se convirtié en el santo de la revolucién y desplazé a la figura de
Cristo. «Dios o libertad» es la nueva alternativa. La argumentacion
es bien sencilla. Si creo en Dios, renuncio a mi libertad y me pon-
go bajo su proteccién. Por tanto, tendré que reconocer también co-
mo autoridades puestas por Dios a todos los demés poderes de la

{4, 1. Kant, Critica de la razén prdctica, Salamanca *1997, 163.

15. G. W. F. Hegel, Lecciones sobre filosofia de la historia universal, Madrid
$1994. Al respecto, cf. L. Ritter, Hegel und die franzisische Revolution, Koln 1957.

16. K. Marx, Die Friihschriften, Stuttgart 1953, 207. Cf. M. Bermudo de la Rosa,
Antologia sistemdtica de Marx, Salamanca 1982, 176.
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familia, del Estado y de la Iglesia que velan por mi. Pero si quiero
ser libre, lo que debo hacer es romper estas cadenas y acabar con
estas seguridades, tomar mi vida en mis manos y asumir mi res-
ponsabilidad. La libertad plena no reconoce mds autoridad que la
suya, reconocer otras autoridades depende de su decision.

Por otro lado, de la reaccién contra la época de las revoluciones
surgié el principio autoritario: «Dios — rey — patria», que se con-
virtié en la expresién de la contrarrevolucién conservadora. Para
ella, los fenédmenos del mundo moderno no son signos mesidnicos
de la esperanza de libertad, sino signos apocalipticos de la ruina
que amenaza. La opcidn conservadora fue fruto de la «Santa Alian-
za» con la que el zar Nicolds I quiso salvar a Europa y al cristia-
nismo, y Prusia fue quien la impuso en los pafses alemanes frente
a la revolucién burguesa de 1848. Para los te6logos alemanes lute-
ranos Julius Friedrich Stahl y August Vilmar, la religién estatal y
eclesial era el dnico antidoto al alcance de los pueblos contra la
«enfermedad de la revolucién»'’. La revolucion de la libertad era
para ellos el simbolo apocaliptico de la «bestia de los abismos» y
la consideraban ni mds ni menos que la rebelidn anticristiana de los
infiernos. La Iglesia estatal, que a su vez sostenia al Estado, debia
intervenir en la lucha contra estos poderes anticristianos como pre-
cursora del Cristo que volverd. También entre los catdlicos surgie-
ron imdgenes apocalipticas similares de Ia historia sobre la préxi-
ma batalla final entre el dragén rojo y la madre de Dios con el ni-
fio salvador en su seno. El teélogo calvinista y presidente del con-
sejo de ministros de los Pafses Bajos, Abraham Kuyper, oponia
«reforma a revolucién», vefa el caos final en la soberania popular,
el liberalismo, el socialismo y el secularismo y consideraba a la
Iglesia cristiana como el tnico poder ordenador divino capaz de
salvar al Estado y de fundamentar las costumbres'®. Cuanto mds
fuertes eran las proclamas de atefsmo en los movimientos de libe-
racién, tanto mds intenso era el apoyo de las Iglesias cristianas a la
opcidn conservadora. El avance de la democracia en la politica, del
liberalismo o del socialismo en la economia y del ansia de igual-
dad de derechos en la cultura chocé frontalmente con la oposicién
del clero, de los tedlogos y de las Iglesias. Apenas hubo movi-
mientos de este tipo que no tuvieran que imponerse a la oposicién
eclesial.

17. Cf. R. Strunk, Politische Ekklesiologie im Zeitalter der Revolution, Miinchen-
Mainz 1971.

18. A. Kuyper, Reformation wider Revolution. Sechs Vorlesungen iiber den Calvi-
nismus, Berlin 1904, 80ss.
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El principio revolucionario de la libertad y el principio autori-
tario han dividido a menudo a las mismas Iglesias y han provoca-
do conflictos dentro del cristianismo, como puedc? constatarse to-
davia hoy en las relaciones de las Iglesias establecidas con los mo-
vimientos por la paz en Europa y en Estados Unidos, asf como en
Ja relacion de la jerarquia con la iglesia popular en Latinoamérica.
En nombre de la triada autoritaria «Dios, familia, patria» se da a
veces cobertura religiosa a dictaduras militares contra el pueblo y
contra su ansia de libertad".

Pero, ;habra de seguir la historia cristiana con la dicotomia de
]a fe en Dios y la autoridad por un lado, y la libertad y €l atefsmo
por otro? En este enfrentamiento se deteriora tanto la fe en Dios, al
perder su fundamentacién biblico-mesidnica, como la libertad hu-
mana, al perder su impulso més potente. Los cristianos s6lo supe-
rardn la falsa alternativa «Dios o libertad», si van a la raiz y refle-
xionan sobre sus propias experiencias fundantes, sobre el Dios de
la resurreccion y sobre el Espiritu de la libertad. jPor qué las tra-
diciones sobre el éxodo de Israel y la resurreccién de Cristo no son
los quicios de las Iglesias cristianas? ;por qué en las imdgenes y en
las representaciones religiosas la majestad divina se parece mds a
los potentados de la tierra que al Liberador crucificado y resucita-
do? ;i no son estas representaciones de la majestad divina mas un re-
flejo de los emperadores cristianos del imperio bizantino que del
resplandor que irradia el rostro de Jesucristo?

b) La teologia latinoamericana de la liberacion

La teologia latinoamericana de la liberacién es el primer pro-
yecto convincente que une fe en Dios y ansia de libertad segiin la
tradicién biblica®. Nada, pues, mas normal que haya tenido que en-
frentarse con la postura conservadora antes descrita y que haya te-
nido que consolidarse frente a los idolos y valores de la alianza en-
tre religién y politica conservadora?®'. Puede también entrar en cier-
ta contradiccién con la religiosidad del pueblo pobre y angustiado,

19. J. Sobrino, Compaiieros de Jesiis. El asesinato-martirio de seis jesuitas, San-
tander 1990. Cf., también, M. Lange-R. Iblacker, Christenverfolgung in Siidamerika.
Zeugen der Hoffnung, Freiburg 1980.

20. Me refiero, en este contexto, sobre todo al cldsico de la teologia de la libera-
cién, G. Gutiérrez, Teologia de la liberacion, Salamanca *1994. Cf., también, Id., La
fuerza histérica de los pobres, Salamanca 1982.

21. Cf., al respecto, la amplia documentacién de N. Greinacher, Konflikt um die
Theologie der Befreiung. Diskussion und Dokumentation, Zirich 1985,
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mds apegado a los ritos de las seguridades religiosas y a los cultgg
consoladores que a las visiones proféticas de su propia libertad,

El punto de partida de esta teologia no es la teorfa, sino la pra.
xis, y precisamente la praxis del pueblo pobre, el que mds sufre |3
violencia y la injusticia, al no poder defenderse, y el que busca 3
gritos su liberacién. Una praxis ajena determina la situacién histg.
rica del pueblo y s6lo una praxis nueva y propia puede llevarlo a |3
libertad. La teologia cristiana reconoce en esta situacién hist6ricy
del pueblo su propio kairos. Reflexiona sobre la praxis historica 3
la luz de las historias biblicas de libertad, para llegar a una praxig
nueva y propia. Analiza en el curso de la historia lo que «nos em.
puja hacia el futuro». «Reflexionar a partir de la praxis hist6rica 1j-
beradora es reflexionar a la luz del futuro en que se cree y se espe-
ra, es reflexionar con vistas a una accién trasformadora del presen-
te»?2. Al igual que la «teologia de la esperanza», la teologia de Ia
liberacién quiere no solamente interpretar el mundo de otra mane-
ra, sino transformarlo, pues contempla el mundo no a la luz tras-
cendental de la religién, sino a la luz escatolégica del Reino de
Dios que viene. La teologia de la liberacion es, por tanto, una her-
menéutica contextual del evangelio que tiene que ver con el kairos,
A este respecto dos concepciones teoldgicas tienen especial rele-
vancia: la experiencia histérica de Dios y la mediacién histérica de
la liberaci6én y la redencién.

Frente a las teologias metafisicas, trascendentales o personalis-
tas, la teologia de la liberacién comienza con la historia como dm-
bito de la revelacién de Dios y del encuentro humano con Dios®,
Enlaza asf con las tradiciones biblicas de la historia de Israel y de
la historia de Cristo, pero asume también el paradigma del mundo
moderno, que desde la revolucién politica e industrial ha sustitui-
do la orientacién cosmolégica del mundo por la orientacién de la
historia hacia el futuro. La comprensién moderna de la realidad
como «historia» es una comprension ético-politica de esa historia
hecha por hombres. La experiencia histérica de Dios coincide asi
con la experiencia ética del préjimo: no hay conocimiento de Dios
al margen de la justicia?®. Las experiencias de Dios se hacen en,
cony alaluz de las experiencias histdricas de la liberacion del pue-
blo, de la justicia, que otorga el derecho a los pobres, y del resta-
blecimiento de los humillados. Es cierto que cabe preguntarse cri-

22. G. Gutiérrez, Teologia de la liberacidn, 72.
23. 1bid., 227ss.
24, Ibid., 233ss
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ricamente si las experiencias religiosas se utilizan aquf para bende-
cir las luchas de liberacién del ppeblo,'o si las protestas contra la
opreSic’m y las qnergfas para la hberac‘lén surgen de experiencias
originarias de Dios. Pero hemos de decir en seguida que, en el pri-
mer caso, cuando se instrumentaliza la religién se la convierte en
el fondo en algo superfluo, ya que otros pueden buscar y lograr la
liberaci6n sin recurrir a ella; y, en el segundo, es claro que la mis-
ma experiencia religiosa convierte a unos en luchadores por la li-
pertad y a otros en enemigos de la misma. En la vida real esta al-
ternativa es, sin embargo, artificial e ilusoria: en las comunidades
de base se leen las historias biblicas, la gente reconoce su situacién
histérica y experimenta conjuntamente al Espiritu, que la libera. O
bien reconoce su situacién histérica y empieza a entender las his-
torias biblicas, porque se ve reflejada en ellas. Se puede ir del tex-
to al contexto y del contexto al texto; pero en la hermenéutica préc-
tica de la vida ambas cosas se dan a la vez y se refuerzan entre si®.
Quien aquf plantea alternativas, quiere destruir lo que estd unido.
La experiencia de Dios en la historia real va unida, como toda
experiencia histérica, al recuerdo y a la esperanza. El recuerdo bi-
blico del éxodo de Israel y de la pasi6n y muerte de Cristo, cuando
se toman en serio, son recuerdos revolucionarios. Liberan a los
oprimidos y son peligrosos para los dominadores. Como el libro
del Exodo siempre provoca la revolucién, tanto el emperador co-
mo la Iglesia procuraron no ponerlo al alcance del pueblo o permi-
tieron s6lo una interpretacién dirigida. Una fuente importante de la
teologia de la liberacién en Latinoamérica estd en el movimiento
biblico y en las comunidades de base. Si la experiencia histérica de
Dios ha de conducir a.la liberacidn, aquellos recuerdos no son re-
cuerdos de tiempos de ensuefio pasados, sino recuerdos concretos
de esperanza. El «Sefior», cuya accién liberadora experimentamos
en la historia, orienta su accién histérica hacia el «dfa del Sefior».
La experiencia histérica de Dios estd intrinseca y necesariamente
unida a las expectativas de futuro. La teologfa de la liberacién ha
unido ya desde el comienzo el concepto histérico de Dios con el
concepto escatoldgico de «Reino de Dios». El Dios de la historia
estd en camino hacia su Reino. Creer en Dios es esperar su Reino.
La dindmica de futuro es, pues, un elemento constitutivo de la ex-
periencia presente de Dios. El Reino de Dios ante nosotros, que

25. Esto aparece claro, con una gran belleza, en E. Cardenal, El evangelio en So-
lentiname (2 vols.), Salamanca 21975, 1978, y en el manual Vamos caminando, Lima
1979. Cf., también, G. Gutiérrez, Beber en su propio pozo, Salamanca °1993; J. Sobri-
no, Liberacidn con espiritu, Santander 1986.
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transforma el mundo, es mas importante que el cielo religioso so-
bre nosotros. Su profecia supera el fatalismo religioso y suscita esg
libertad que trasciende el presente y apunta al futuro. Si el Dios de
la historia no puede pensarse sin el Reino escatolégico de Dios, las
experiencias histéricas de Dios son anticipaciones del Reino, y e]
Reino serd el cenit de las experiencias histéricas de Dios.

De este planteamiento histérico unitario de Dios y Reino de
Dios se sigue 16gicamente el planteamiento igualmente unitario de
liberacion y redencisn. Para la teologia de la liberacién no hay dos
historias distintas, historia del mundo e historia de la salvacién, si-
no que la historia de la salvacién se ocupa de la salvacién de todo
el mundo creado en su conjunto. De ahi la correspondencia reci-
proca entre naturaleza y gracia®. La redencién abarca a todo hom-
bre y a todo el hombre. Y podemos afiadir que abarca a la humani-
dad y a la tierra, pues el Redentor es también el Creador de todas
las cosas. Cualquier idea de Cristo pone de manifiesto que la re-
dencidn integra todas las dimensiones del ser y lleva a su plenitud
a toda existencia. De donde se sigue que «hay una sola historia.
Una historia cristofinalizada»?’. Si esto es asi, que el hombre sea li-
berado econdmica, politica y culturalmente de la explotacidn, la
opresion y la alienacién pertenece a la obra redentora igual que el
perdén de los pecados y la esperanza de vida eterna. «Luchar con-
tra una situaciéon de miseria y de despojo y construir una sociedad
justa es insertarse ya en el movimiento salvador, en marcha hacia
su pleno cumplimiento»®. La redencién escatoldgica de la muerte
para la vida eterna se experimenta actualmente en la liberacién his-
térica de los poderes de la muerte y el despertar a la propia vida.

En la perspectiva histérica de la redencién escatolégica, el mds
acd y el mas alld no constituyen fronteras rigidas. Las experiencias
de liberacién aquf y la esperanza de redencién all4 van juntas en la
praxis. Es cierto que no todas estas esperanzas pueden convertirse
en expetriencias, pero con ellas pueden hacerse nuevas experiencias.
De ahf que haya que lamentar la incomprensién de Roma, que se
manifest6 en la predicacion del papa Juan Pablo Il en 1983, en Ni-
caragua, diciendo que los sacerdotes de su Iglesia no deberian par-
ticipar en la lucha de liberacién del pueblo y en la construccién de
la Nicaragua libre, «sino preparar al pueblo para la vida eterna»?.

26. G. Gutiérrez, Teologia de la liberacién, 205ss, especialmente 215s.

27. Ibid., 195.

28. Ibid., 203.

29. Juan Pablo 11, Homilia de Juan Pablo-1l en Managua (4.03.83): Ecclesia 2118
(19 marzo 1993) 18s.
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Esta alternativa descompone lo que en el E§pfritu de Dios va unido.
Precisamente porque espero la «resurreccion de los muertos y la vi-
da det mundo futuro», he de. oponerme aquf y ahorg a los poderes
de la muerte y de la dpstruccxén y amar tanto esta vida que trate de
liberarla con todas mis fuerzas de la explotacion, la opresién y la
alienacion. Y a lainversa: justamente porque amo la vida, me com-
rometo por su justicia y lucho por su libertad donde se encuentra
amenazada, por €so espero que de una vez para siempre la muerte
sea absorbida en la victoria de la vida y «no haya ya mds dolor, su-
frimiento ni lamento» (Ap 21, 4s). ) o

Quien plantea el mds acd y el mds alld de la esperanza cristiana
como una alternativa, roba a la esperanza cristiana tanto la fuerza
para vivir como el consuelo en el morir. Los reprocpes df: la Cor}-
gregacion para la doctrina de la fe contra la teologia latinoameri-
cana de la liberacién en «Libertatis nuntlus».(1984) carecen de
fundamento, pues en la teologia de la libe?racn’)n no hay «reduc-
cién» alguna de la redencion a la liberacion politica ni «instru-
mentalizacién» alguna del evangelio por una opcién politica, sino
dnicamente un nuevo nexo entre liberacion histérica y redencién
escatolégica. Nexo que entiende la salvacién como integral, sin re-
ducirla a lo religioso ni dejarla para el mas alla®. '

Mis importante que esta polémica irrelevante de la jerarquia
parece el anhelo de la gente sencilla de un consuelo que no se que-
de en promesas vanas y de una seguridad libre de tutelas. No hay
pueblo que pueda liberarse si tiene una mentalidad mfant}l e inma-
dura. Por ello cabe preguntarse si hay consuelo en la liberacion,
tranquilidad en la accién y confianza en medio del peligro. La his-
toria del éxodo recuerda a este propdsito la presencia del Dios li-
berador que peregrina con su pueblo, de dfa en la nube y de noche
en la columna de fuego. Es decir, Dios no sélo libera de la esclavi-
tud, sino que sigue presente en el pueblo como fundamento de la
libertad. Creer es confiar en el fundamento que cimenta y acompa-
fia la libertad en medio de las limitadas posibilidades de la libertad
de cada uno. Quien conquista su propia libertad, puede también
confiar en ella. Los «sacramentos» y los rituales judios y cristianos
se remiten a los «signos y milagros» que acompaiian el éxodo y
permiten pregustar la tierra prometida y la vida eterna.

La teologia de la liberacidn, que quiere «liberar para la liber-
tad» (G4l 5, 1), se inspiraréd para su desarrollo ulterior en los ante-

30. Con estos reproches hubo de confrontarse el movimiento europeo por la paz;
cf. J. Moltmann (ed.), Friedenstheologie — Befreiungstheologie, Miinchen 1988.
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cedentes biblicos: el éxodo lleva a la alianza. La teologfa de Ia |j.
beracién se convierte por si misma en teologia de la alianza, y |3
politica liberadora del pueblo, en la que estd inserta, se convierte
en una politica democrdtica®'. Solamente un pacto de personas ;.
bres puede mantener la liberacién lograda y puede rechazarse g
peligro de nuevas opresiones. Asf como el «éxodo» ha promovidg
las revoluciones politicas a favor de la libertad, desde los puritanog
ingleses hasta los oprimidos de Latinoamérica, también el «pactoy
(covenant) ha motivado las democracias politicas, desde la confe.
deracidn helvética, pasando por los clans escoceses y las ligas de
campesinos, hasta las constituciones de los Estados modernos™, L
alianza de Dios con el pueblo fue para los «monarcémacos» hugo-
notes el fundamento de la doctrina sobre la soberania politica de}
pueblo en el pacto con sus soberanos, y en consecuencia, constitu-
y6 la base del derecho del pueblo a oponerse a los tiranos®, Lag
teologias de la liberacién que no se traducen en teologfas del pac-
to democrdtico malogran la vida en libertad y ficilmente pueden
convertirse en la ideologia de grupos elitistas y de sus dictaduras
educativas. De la misma forma que el «éxodo» es el fundamento
histérico de la liberacidn, asi el «pacto» es la forma concreta de vi-
da de la libertad.

3. Espiritu que libera para la vida

Segun las tres dimensiones de la experiencia cristiana del Espi-
ritu, nos preguntamos qué es la verdadera libertad de la vida. No
s6lo abordaremos los factores subjetivos de la fe, el amor y la es-
peranza; ademds intentaremos una definicién de la libertad al ser-
vicio de la vida.

31. Sobre el aspecto teolégico, cf. G. Schrenk, Gottesreich und Bund im dilteren
Protestantismus vornehmlich bei Johannes Coccejus, Giitersloh 1923 (reimpresién en
Giessen-Basel 1985). Para el aspecto politico, cf. E. Reibstein, Johannes Althusius,
Karlsruhe 1955.

32. G. Oestreich, Die Idee des religiésen Bundes und die Lehre vom Staatsvertrag,
en Zur Geschichte und Problematik der Demokratie. FS fiir H. Herzfeld, Berlin 1958,
11-32. Para el desarrollo americano, cf. W. J. Everett, God's Federal Republic. Recons-
tructing Our Governing Symbol, New York 1988, y Ch. S. McCoy, The Federal Tradi-
tion of Theology and Political Ethics: Background for Understanding the US. Constitu-
tion and Society, en The Annals of the Society of Christian Ethics, 1988, 113-132.

33. H. Languet, Wider die Tyrannen (Vindiciae contra tyrannos 1580), juntamente
con C. B. Hundeshagen, Calvinismus und staatsbiirgerliche Freiheit, Ziirich 1946,

La liberacién para la vida 129

a) Fe que libera: libertad como subjetividad

A menudo se define la fe como asentimiento formal a la doctri-
na de la Iglesia 0 como participacién en la fe de la Iglesia, a veces
incluso como «obediencia ciega» a los mandatos divinos. Fe libe-
radora €s, sin embargo, la fe que nos implica personalmente. La
verdad que me hace libre es la verda_ld ala que doy mi aset}tlmien-
to porque quiero, no porque me obliguen ni la.tradlcl(’)n ni la cos-
rumbre. La fe personal es el comienzo de una libertad que renueva
]a vida entera y que, como dice el evangelio de Juan, «vence al
mundo» (Jn 16, 33). Esta fe es una experiencia que nunca abando-
na a aquellos de los que se ha posesionado: es la liberaci(’)n_ de la
angustia para la confianza, el renacimiento a una esperanza vital, el
amor sin condiciones a la vida. «Cristo os ha liberado para la li-
pertad», escribe Pablo en Gdl 5, 1: «No os dejéis imponer de nue-
vo el yugo de la esclavitud». En Ia historia politica los pueblos han
sido «liberados» bastante a menudo de una esclavitud para caer en
otra esclavitud. En la fe se trata, sin embargo, de una liberacion pa-
ra la libertad. ; Como se ha de entender esta libertad?

Los griegos entendieron la libertad como la insercién arménica
del individuo en la polis y de la polis en el cosmos divino, pues el
cosmos se halla traspasado por el nomos y por el logos divino. La
verdadera libertad consiste en vivir en sintonfa con lo divino. Esta
concepcién aparece también en Karl Marx cuando define la liber-
tad como «conciencia de la necesidad» y precisamente de la nece-
sidad histérica de la situacién dada*.

Para el hombre moderno, sin embargo, la libertad individual es
la autonomia del sujeto singular para disponer de su vida y de sus
propiedades, y la libertad colectiva es la capacidad soberana de los
grupos politicos, pueblos o estados para decidir sobre sus propios
asuntos™. La libertad es, pues, en este caso el «derecho de autode-
terminacién del individuo» o de los pueblos. Libertad es aqui po-
der sobre si mismo.

Para la fe cristiana, sin embargo, la verdadera libertad no esta
ni en el conocimiento de la necesidad césmica o histdrica, ni en la
capacidad auténoma de decidir sobre s{ mismo y sus propiedades,
sino en ser aprehendidos por la energia vital divina y en participar
de la misma. Si confia en el Dios del éxodo y de la resurreccion, el

34, Cf. 1. Fetscher, Karl Marx und der Marxismus, Miinchen 1967, 33ss: el con-
cepto liberal, democratico y marxista de libertad.

35. Para el concepto de «individualismo posesivon, ¢f. C. B. MacPherson, Die po-
litische Theorie des Besitzindividualismus, Frankfurt 1973.
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creyente experimenta este poder liberador y resucitador de Digg
participa de él. «Todo es posible para Dios», por ello «todo es pq.
sible para el que cree» (Mc 9, 23). Dios revela sus fuerzas cready.
ras en esos acontecimientos histéricos y los hombres a Quieneg
afectan sufren una profunda conmocién®.

La fe manifiesta en el hombre las fuerzas infinitamente creado.
ras de Dios. Creer es, por tanto, ser creativo con Dios y en su Eg.
piritu. La fe lleva, por el amor, a una vida creadora y vivificante
justamente alli donde la muerte impera y los hombres se han re.
signado y entregado a ella. La fe genera confianza en las posibilj-
dades aiin no realizadas que hay en el hombre, en uno mismo y ey
los demds. Creer significa, pues, superar la realidad que estd ahiy
que es fruto del pasado, y buscar para la vida posibilidades que aip
no se han convertido en realidad. «Todo es posible para el que
cree»: el creyente es, por tanto, el «<hombre de lo posible»'. Pablg
va més all4, cuando dice a los creyentes que viven de la energia de
Cristo resucitado: «Todo es vuestro, vosotros sois de Cristo, Cris-
to es de Dios» (1 Cor 3, 22s).

Los reformadores han redescubierto esta libertad en la fe en el
evangelio que libera. En el tratado «Sobre la libertad del cristiano»
(1521), dice Lutero que la fe convierte a los hombres en «sefiores
libres de todas las cosas y no sometidos a nadie»; pero el amor los
trasforma a la vez en «siervos al servicio de todas las cosas y so-
metidos (libremente) a todos»™*. Pues la fe que justifica libera de la
coaccién al mal, de la ley de las obras y del poder de 1a muerte pa-
ra una comunién inmediata y eterna con Dios sin impedimento al-
guno. Los creyentes devienen «hijos de Dios» y, en la comuni6n
con Cristo, tienen acceso inmediato al Padre. La oracién los con-
vierte en «amigos de Dios», que escucha su palabra. Finalmente,
en el Espiritu y en el amor se unen tanto a Dios que Dios perma-
nece en ellos y ellos en Dios. La libertad en la fe es, para los re-
formadores, un concepto relacional que expresa la relacién de los
hombres con Dios: en su relacién con los hombres, Dios se revela
como el Dios que justifica, acoge y libera; en su relacién con Dios,
los pecadores se hacen justos, los perdidos son acogidos y los es-
clavos pasan a ser libres.

36. Sobre ello ha llamado la atencién con claridad, R. Garaudy, La alternativa, Ma-
drid #1977, 134ss.

37. Cf. R. Musil, El hombre sin atributos (4 vols.), Barcelona 1980.

38. Al respecto, E. Jiingel, Zur Freiheit eines Christenmenschen. Eine Erinnerung
an Luthers Schrift, Miinchen 1978; J. Motlmann (ed.), Religion der Freiheit. Protestan-
tismus in der Moderne, Miinchen 1990.
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En los movimientos renovadores de los siglos‘XVII y XVIII se
cubrié y acentud la dimension personal de la libertad en lafe:a
de?’bertad en la fe pertenece necesariamente la libertad de la fe, es
fa ]-1- la libertad y el derecho a la decisidn personal de fg:. Con ello,
df f;l();lcepto relacional de libertad en la relacién CO‘I]‘DIOS se com-
eleté con el concepto subjetivo de libertad de decisién en la rela-
ci6n del hombre consigo mismo. La subjetividad que se reconoce
or primera vez impregné la vertiente humana de la r;:laqun con
Dios. El apremio a la decisi6n personal de l’a fe'y a la vivencia per-
sonal de la conversion, por el testimonio intimo y tonificante del
Espiritu santo, ha caracterizado a la§ denommaqlones protestantes
modernas, como los cudqueros, baptistas, metodistas y Otros. Debe
quedar claro que no se trata de una vuelta a la justicia de las obras,
sino de la necesidad de completar pneumatolégicamente el cristo-
centrismo reformador. La libertad en la fe, frt,Jt_o del evangelio, es
también siempre la libertad personal en el Espiritu de Dios. Ningtn
Estado ni Iglesia alguna puede prescribir o privar al hombre de l,a
experiencia personal de la fe. «La subjetlvxdaq es la verdad», decia
a este respecto el filésofo protestante Soren K’le.rkegaarc.i. Este sub-
jetivismo protestante, aun con sus puntos dqbllps, ha introducido
en nuestra cultura juridica el respeto de la dignidad de la persona
pumana individual y los derechos individuales de cada uno™. Sin
el derecho a la libertad de la fe, tampoco hay derecho a la libertad
de religion ni a la libertad de conciencia. La libertad de la feyla
responsabilidad personal respecto a la propia Ylda han Ve}n_l(,io al
mundo moderno del brazo del protestantismo. Sin esta «religion de
la libertad», no hay ninguna sociedad libre. Pero, a pesar de todo,
el descubrimiento de la subjetividad no basta para comprender la
libertad en el Espiritu de Dios. A la libertad subjetiva le pertenece
también la libertad social, y a las fuerzas subjetivas pertenecen
también los espacios objetivos de lo posible, pues de lo contrario
no hay ningdn desarrollo subjetivo.

b) Amor que libera: libertad como comunion
a) La primera determinacién que conocemos de Ia historia po-

litica define la libertad como poder. Puesto que toda la historia
hasta el presente puede entenderse como una lucha permanente por

39. J. Bohatec, England und die Geschichte der Menschen- und Biirgerrechte, Graz
1956.
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el poder, s6lo puede llamarse «libre» el que gana. Los
son sometidos y, por eso, se les denomina «no libress.
lingiifstica de la palabra «libertad» nos muestra que nac
ciedad donde hay esclavitud. En esta sociedad sélo es libre ¢f Se.
fior, y no son libres los esclavos, las mujeres y los nifios, sobre lo
cuales €l tiene poder. También Pablo utiliza este lenguaje al hably,
de los conflictos que surgen en las comunidades cristianas: judiog
Y paganos, libres y esclavos, hombres y mujeres (Gél 3, 28). Ahg.
ra bien, el que entiende la libertad como dominio, sélo puede ser
libre a costa de otros seres humanos. Su libertad es para otros opre.
sién, su riqueza convierte a otros en pobres, su poder oprime a log
débiles. De ahf que la libertad de estos plantee siempre a los sef.
res «problemas de seguridad».

Quien entiende la libertad como poder, en realidad sélo se cg.
noce a si mismo y a sus propiedades. No conoce a los demds comg
personas. También cuando nosotros decimos que es libre el que
puede hacer y dejar de hacer lo que quiere, estamos entendiendo
libertad como poder, es decir, como poder del hombre sobre si mis-
mo. Incluso cuando decimos que es libre alguien que no se somete
a coacciones internas o externas, estamos entendiendo la libertad
como poder: cada uno debe ser su propio rey, su propio sefior, sy
propio negrero. Entender la libertad como «sefiorfo» indica hasta
qué punto procede de una sociedad masculina; no hay mds que ver
la palabra.

El liberalismo burgués, que abolié el feudalismo en Europa oc-
cidental, siguié dependiendo del ideal de los sefiores feudales. To-
do el que tiene un rostro humano posee el mismo derecho a la li-
bertad, dicen los liberales. La libertad del individuo sélo tiene un
limite: la libertad de los demds. Quien pide libertad para é1, debe
respetar la libertad de los otros. Pero esto indica que también para
el liberalismo burgués la libertad es poder. Todo hombre ve en el
otro un competidor en la lucha por el poder y por la posesién. To-
do hombre es para su semejante Gnicamente ¢l limite de su liber-
tad. Cada uno es libre para s, pero nadie se preocupa del otro. As{
se llega, en el mejor de los casos, a una sociedad de individuos li-
bres e iguales, pero solos. Nadie determina al otro, cada uno se de-
termina a s{ mismo. La libertad es pues realmente universal. Cada
ser humano tiene derecho a la libertad. Pero, ;es ya la verdadera li-

la

bertad?

b) La otra determinacién, que conocemos de la historia social,
define la libertad como comunisn. La libertad es entonces una cua-

La histol-ia__..
€enunagy,
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:sn de las relaciones en las que viven y de‘las que viven los
.CaCloEs el concepto de la libertad comunicativa. La verdad de
sujetos- d subjetiva es el amor reciproco. Sélo en el amor alcanza
la |!bertad humana su dmbito de libertad. Soy libre y me siento li-
la hbertado soy estimado y reconocido por los otros, y cuando es-
bre Cuarlzaconozco a los otros. Soy verdaderamente libre cuando ha-
umqt)_'o en mi vida a los demds y la comparto con ellos, y cuando
y S(;elmés me hacen sitio en su vida y la comparten conmigo. En-
fos s el otro ya no es el limite, sino el complemento de mi liber-
toncia vida es comunién en comunicacién. Nos damos vida unos
tad. os y nos animamos unos a otros. Al participar los unos en la
a-g“ de los otros, el hombre individual es més libre que lo que le
v;r?nitcn los limites de su individualidad. He aqui la dzmension so-
jal de la libertad®, que llamamos amor o solidaridad. Aquf expe-
c'lmentamos la unidén de los individuos aislados y la unificacién de
gosas que estaban violentamente separad’as. ) g J
«Divide et impera» (divide y venceras) es el met_odo e poder
que se remonta a tiempos muy antiguos. Cuando la llber_tagl es _plo-
der, siempre habra que separar, aislar, desmembrar y d.1§tmgutxr o
todo para poder dominarlo. Pero si la libertad es comunion, en oxtl-
ces es posible unificar todas las.cosas separadas_. }31 extranamlecrlx g
del hombre respecto a su‘s§rr.1f4ante, la separacién entre sog}g zi
humana y naturaleza, la division entre alma y cuerpo, y tam 1enda
angustia religiosa, s6lo se superan y nos sentimos libres quanLo
volvemos a ser unos con los otros, con la naturaleza y con Dios. ha
libertad como comunién se opone, pues, a la historia de la:lluc a
por el poder y de la lucha de clases, en las que la libertad sélo po-
dfa entenderse como dominio. 5
La historia de la lengua alemana demuestra que la comuni6n es
la otra raiz de la palabra «libertad» (Freiheit): quien ﬁs libre, es
amistoso, condescendiente, abierto, alegre y afectuoso™. Este mo-
do de entenderla puede observarse en la palabra <<t1osp1talaqo»
(gastfrei). Quien es hospitalario, ni domina a sus huesp?des mlse
queda sin ellos, sino que es capaz de establecer comumo? con los
extrafios. Los deja participar en su vida y se interesa por la suya.
La libertad como dominio destruye la vida. Es la no verdad de
la libertad. L.a verdad de la libertad humana es el amor, que ama la

Lifi

i i ] je kriti 1 Hegelschen Lo-
. Cf. M. Theunissen, Sein und Schein. Die krltlschfz F.unku(m .der
gik ?:?ankfurt a. M. 1978; y W. Huber, Folgen der Freiheit, Neukirchen-Viuyn 1983,
118ss. )
SZI. Fr. Kluge, Etymologisches Worterbuch der deutschen Sprache, Berlin 1963,
216.
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vida. Crea comunidades sin barreras, solidarias y abiertas. Sélo la
libertad como comunién puede curar las heridas que la libertad ¢cq.
mo dominio ha producido y sigue produciendo.

¢) Esperanza que libera: libertad como futuro

La concepcidn de la libertad que tiene la fe cristiana va todavia
mds alld de la libertad como comunién. Nosotros hemos definidg
la fe de los cristianos esencialmente como esperanza de resurrec-
cion. Libertad a la luz de esta esperanza es pasidn creativa por lp
posible. A diferencia del dominio, no se orienta a las cosas exis-
tentes. Tampoco se orienta exclusivamente a la comunién de los
hombres que viven en el presente, como hace el amor. Se orienta al
futuro, hacia el futuro del Dios que viene. Pues el futuro de Dios es
el reino ilimitado de las posibilidades creativas, mientras que el pa-
sado es el reino limitado de la realidad. La pasion creativa se orien-
ta siempre al proyecto de este futuro. Se quieren convertir en rea-
lidad posibilidades nuevas e insospechadas. De ahi que se impulse
hacia adelante con pasién. Asf la inteligencia se transforma en fan-
tasia productiva. Sofiamos con el dia mesidnico de la vida nueva,
salvada, definitivamente vital. Anunciamos las posibilidades del
futuro para realizar esta visién de la vida. Esta dimensién de futu-
ro de la libertad se ha olvidado largo tiempo, porque no se enten-
dié la libertad de la fe cristiana como participacién en la accién
creadora de Dios y porque en el cristianismo predominé més el te-
mor religioso que la esperanza mesianica. Pero, en realidad, la li-
bertad en la fe es creatividad que rompe las barreras en la antesala
de lo posible*.

Hasta aqui hemos entendido la libertad bien como dominio, en
la relacién sujeto - objeto, bien como comunién, en la relacién su-
Jjeto - sujeto. Ahora la descubrimos en la relacién sujeto - sujeto en
orden a un proyecto comun. Sin esta dimensién, no se puede en-
tender la libertad. Respecto a un proyecto comuin, la libertad es un
movimiento creador. Quien en pensamientos, palabras y obras tras-
ciende el presente en orden al futuro, es una persona libre. El futu-
ro ha de entenderse como el espacio libre de la libertad creadora.

(Adonde orienta la libertad su esperanza? «;Cudnto mds...!»,
repite el apéstol Pablo con frecuencia, cuando no habla ya de «li-

42. Cf al respecto, V. Genovesi, Expectant Creativity. The Action of Hope in
Christian Ethics, Philadelpbia 1982.
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pertad de...», sino de «]ibe:rtad para..». jCudnto mds gyande es el
futuro que el pasado! jCudnto mayor es la gracia de Dios que los

ecados de los hombres! jCuédnto mds es la libertad en su propio
mundo que la pura liberacién de la esclayltud! .Sm duda que, en la
pistoria que vivimos, nos resulta mds facil decir lo negativo, de lo
que queremos liberarnos, que expresar lo positivo, para lo que es-

eramos ser liberados. Pero la esperanza en un futuro mayor es lo

ue histéricamente nos conduce hacia experiencias siempre nue-
vas. He aquf el saldo positivo de la esperanza en la vida y la plus-
valfa del futuro en la historia.

d) Experiencia de libertad como experiencia de Dios:
el Seiior es el Espiritu

1. «El Sefior es el Espiritu» (2 Cor 3, 17). Si la fuerza en la que
los hombres experimentan su liberacion interior y exterior se de-
nomina «Espiritu» de Dios, es que, en su inmanencia, tiene un fun-
damento transcendente. Lo cual significa que su fundamento crea-
dor es inagotable y que la libertad que se experimenta encuentra en
su fundamento su consistencia permanente. Con «Espiritu» se de-
signa la presencia de Dios que se experimenta. Y si a este «Espiri-
tu» se le llama «Sefior», es que se le da el nombre israelita de Dios
segtin el primer mandamiento. Lo que Israel vivi6 en su liberacién
de Egipto como revelacién de Dios como «Sefior», lo experimen-
tan también los creyentes en su comunién con Cristo. En ella tie-
nen la experiencia de la libertad en el Espiritu. El contexto de 2 Cor
3, donde se contrapone el «esplendor de Dios en el rostro de Cris-
to» al «velo sobre el rostro de Moisés», se refiere al nombre israe-
lita de Dios. En el «Espiritu», el Dios liberador de Israel actda en
los judios y en los paganos. Comienza el tiempo mesidnico, en el
que tendrd lugar el éxodo de todos los oprimidos y de todos los
abandonados de esta tierra. La historia de Yahvé con Israel se hace
universal. El «Sefior» es el «Espiritu, derramado sobre toda carne».
En el Espiritu experimentan los hombres a Dios como Seifior, que
no es sino experimentar su liberacién para la vida.

2. «Donde esta el Espiritu del Sefior, allf esta la libertad» (2
Cor 3, 17). Con esta expresién, Pablo refiere a Cristo la experien-
cia del Espiritu y de la libertad®. Aqui no es el Espiritu en si «el

43. Fr. Lang, Die Briefe an die Korinther (NTD 7), Gottingen 1986, 275.
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Senor», sino que es el Espiritu de Cristo el que es denominado «el
Sefior». Esto corresponde a la forma en que el antiguo testameng,
habla sobre el ruah de Yahvé. Cuando Cristo es designado Comg
kyrios, se le otorga el nombre israclita de Dios. Y esto significa que
la historia de Cristo se ha insertado en el marco de la historia de
Yahvé y se considera como su ampliacién y profundizacién mesis.
nica. La férmula «Espiritu del Sefior» presupone que el mismq
Cristo resucitado se ha convertido en «Espiritu vivificante» y que
actida como tal (1 Cor 15, 45). Espiritu vivificante es el modo de
existencia del Resucitado y la accién que viene de él.

La experiencia de la libertad incluye, por tanto, una doble ex.
periencia de Dios: el Sefior es el Espiritu y el Espiritu es el Espifi.
tu del Sefior. La liberacién pone de manifiesto una interaccion re.
ciproca entre el Espiritu y el Cristo de Dios*. De su actuacién con-
Junta procede la libertad, que en la presencia de Dios tiene su fup-
damento, su consistencia y su culmen insuperable. Esto significa
que el seguimiento de Jesiis y €l Espiritu que libera actian con-
juntamente*® para llevar al hombre a la verdadera libertad. La ex-
periencia pentecostal y carismdtica del Espiritu sin seguimiento
personal y politico de Jests es algo etéreo e ilusorio. El segui-
miento personal y politico de Jestis sin la espiritualidad que «bebe
de su propio pozo» (G. Gutiérrez) se transforma en algo legalistay
riguroso.

3. Donde se experimenta a Cristo en el Espiritu, alli hay liber-
tad. Lo que desde la vertiente del Dios que aprehende se llama «so-
berania», desde la vertiente del hombre afectado se llama «liber-
tad» y esta libertad no tiene nada que ver con la esclavitud ni exte-
rior ni interiormente. Por ello es preferible designar esta «sobera-
nia» como «poder que hace libres», como «ambito de libertad» o
como «lugar de libertad» para la libertad humana. Por medio de
ella y en ella, los seres humanos se elevan sobre el ciclo y la tierra,
sobre la vida y la muerte, sobre el presente y el futuro, hasta Dios
mismo, participando en su libertad creadora (cf. 1 Cor 3, 22 con
Rom 8, 38s). Quien experimenta a Dios y una «divinizacién»
(theosis) como ésta, estd libre de todas las ataduras impias de este
mundo y no es esclavo de nadie. Vive en el 4mbito de libertad de
las posibilidades creadoras de Dios y participa en ellas. Pero justa-
mente por ello participa también en el complejo entrelazado de re-

44. 1. Herrmann, Kyrios und Pneuma, Miinchen 1981, 38ss.
45. Esto lo ha estudiado a fondo Jon Sobrino, Liberacién con espiritu.
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jaciones, PoOr el que ¢l Creador ama a sus qriaturas Y garantiza} su
vida. Libertad es no solamente soberanfa, sino también comunica-
cién, vida en las relaciones comunicativas de las que surge la vida
en las que la vida adquiere vitalidad. Sin amor, la libertad es un
capricho que lleva a la muerte, porque afsla. Pero la vida en liber-
tad comunicativa quedarfa atrapgda en la «tela fie arafia» de sus re-
Jaciones, si en cuanto expectacion creativa no incluyese proyectos
de futuro y si no transcendiera lo real en el reino de lo posible. Es-
tas tres dimensiones de la libertad se abren por medio de la fe, del
amor y de la esperanza. Con ellas respondemos en nuestras cir-
cunstancias al Dios que libera, que es comunién y que viene.
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En la primera parte queremos tratar desde una perspectivy
pneumatolégica algunos problemas de la doctrina protestante tra.
dicional sobre la justificacion, para presentar en la segunda parte |3
Justificacion de los que no tienen derechos en virtud de la solidar;.
dad de Cristo con ellos, segin los planteamientos més recientes de
la teologia de la liberacién. En la tercera parte extenderemos |
doctrina tradicional de la justificacién a la justificacidn de los in-
Justos en virtud de la expiacidn de Cristo. Finalmente, en 1a cuarty
parte abordaremos la superacién de las estructuras injustas tanto
econdmicas como politicas, la resurreccién de las victimas y Ia
conversién de los verdugos, desde lo que se denomina «pecados
estructurales», para vivir en una sociedad donde impere la justicia
en las relaciones de unos con otros.

1. La justificacion de los pecadores: ;general o concreta?

La doctrina protestante de la justificacion se fundamenta en la
doctrina paulina sobre la misma?, cuyo presupuesto es la universa-
lidad del pecado: «Pues no hay diferencia alguna, todos pecaron y
estan privados de la gloria de Dios» (Rom 3, 22s). Por «todos» se
entiende aquf judios y paganos, como afirma Pablo en Rom 2 y 3.
Con el t€rmino «gloria» se refiere a la doxa divina, que originaria-
mente iba unida a la semejanza de los seres humanos con Dios. Al
igual que Pablo, los reformadores estaban convencidos de que con
el pecado original (peccatum originale) entraron en el mundo «la
impiedad y la injusticia de los hombres» y se provocé la ira de
Dios, es decir, la quiebra de su amor para con las criaturas. El evan-
gelio que salva y justifica se dirige, por tanto, a todos los pecado-
res y los llama a la fe, pues «son justificados sin mérito propio, por
gracia, a través de la redencién que ha acontecido por Cristo Je-
sus». Se trata de un Dios para todos, que «justifica a los circunci-
sos en virtud de la fe y a los incircuncisos por medio de la fe»
(Rom 3, 30).

La doctrina paulina y reformadora de la justicia de Dios que
justifica tiene como presupuesto la universalidad factica del peca-
do y como meta la universalidad de la salvacién: «Pues, como el
delito de uno solo atrajo sobre todos los hombres la condenacién,

2. Me atengo aqui a la doctrina de la justificacién que defendieron mis maestros de
Géttingen, H. J. Iwand, E. Wolf y E. Kisemann: H. J. Iwand, Glaubensgerechtigkeit und
Luthers Lehre (ThEx 75), Miinchen 1941; E. Wolf, Die Rechifertigungslehre als Mitte
und Grenze reformatorischer Theologie, en Peregrinatio 11, Miinchen 1965, 11ss; E. Ki-
semann, La justicia de Dios en Pablo, en Ensayos exegéticos, Salamanca 1977, 263ss.
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asf también la obra de justicia de uno solo procura tqda la justifi-
cacién que da la vida» (Rom 5, 18). Su fundamento cristolégico es
una cristologia del sacrificio expiatorio, que contempla el cardcter
vicario y universal de la muerte y de la resurreccién de Cristo, que
«fue entregado por nuestros pecados y fue resucitado para nuestra
justificacién» (Rom 4, 25). .

La idea de pecado universal estd tan extendida en el protestan-
tismo que es muy dificil encontrarle una posible alternativa. Pero
la alternativa estd claramente en los evangelios sindpticos, donde
se habla concreta y socialmente de «pecadores». Son los «pecado-
res y los publicanos» los que no cumplen la ley de Dios y viven en
]a injusticia. Son los privados de derechos, los pobres y los sin pa-
tria los que no pueden cumplir la ley, halldindose por tanto fuera de
la ley y sin derechos. Como muestran las pardbolas sindpticas, las
situaciones humanas en las que Jesus interviene son siempre con-
flictivas: sanos y enfermos, ricos y pobres, hombres y mujeres, fa-
riseos y publicanos, buenos y malos, verdugos y victimas*. En es-
tos conflictos hay una relacién de dependencia: los ricos son quie-
nes hacen pobres a los pobres; los sanos son quienes incapacitan a
los incapacitados; los buenos son quienes ponen a los débiles el
sambenito de pecadores. Generalmente es la «posesion» a lo que se
agarran los que tienen y de la que excluyen a los que no tienen®. La
«posesién» puede ser dinero, salud o fuerza, justicia o bondad y
también masculinidad. Pero, en cualquier caso, se trata siempre de
poder. Donde estos dones de la vida son «apropiados» por unos po-
cos, alli se lucha sin cuartel por el reparto del trabajo, de la pro-
piedad y de la vida; luchas en las que lo propio es siempre lo «bue-
no» y lo de los demds siempre lo «malo». Y todavia queda la al-
ternativa excluyente de las relaciones amigo-enemigo. Son un au-
téntico infierno, y su final es la muerte.

Naturalmente se dan también situaciones en las que los hom-
bres son al mismo tiempo victimas y verdugos, bien porque haya
victimas que se transformen en verdugos o verdugos que sacrifi-

3. La fundamentacién unilateral de la justificacién por la fe en la teologia de la
cruz, tal como se halla en la CA IV, no es paulina. Reduce la justificacién de la vida al
perdén de los pecados. Esto ya lo criticé A. Schiatter, Luthers Deutung des Romerbrie-
fes, Giitersloh 1917, 53ss. E. Kéisemann, La justicia de Dios en Pablo, 263s, ha amplia-
do su critica, comprendiendo la justicia de Dios como «poder», como «don y servicio»,
como «libertad y obediencia» (p. 265s).

4. Esto lo ha entendido e ilustrado con una claridad admirable L. Ragaz, Die
Gleichnisse Jesu. Seine soziale Botschaft, Bern 1944, 106ss. Cf. también G. Eichholz,
Gleichnisse der Evangelien. Form, Uberlieferung, Auslegung, Neukirchen-Vluyn 1975.

5. L. Ragaz, Gleichnisse Jesu.
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quen a otros verdugos. Hay también personas que les gusta ser eg.
pectadores y otras que quieren quedarse completamente al margep
Y también es cierto que en las victimas hay a veces tendencias ¢yj.
minales; las victimas no son santas sin mds, por el simple hecho de
ser victimas. A pesar de la diversidad de los comportamientos hy.
manos, en toda accién violenta y en toda injusticia siempre hay ung
accidén y una pasidn, bien suceda entre varias personas o en un ip-
dividuo aislado. Por ello, la diferencia entre verdugos y victimas de
que aqui hablamos estd sobradamente justificada.

La historia real del pecado humano comienza con el fratricidig
de Cain (Gén 4) y con la propagacién de la corrupcion sobre la tie-
rra a través de la «violencia» (Gén 6). La comida del fruto prohi-
bido en el jardin del Edén (Gén 3) pertenece al dmbito del mito y
sirve para interpretar la historia fisica en clave metafisica. El mito
de la caida en el parafso jamds ha tenido en el judaismo una im-
portancia tan decisiva como en el cristianismo. De este mito, el ju-
daismo no ha deducido ninguna doctrina dei pecado original. De
ahi la importancia de que los cristianos no contemplen como peca-
do solamente la historia mitica, sino también la historia real de in-
justicia y violencia, para encontrar en el Espiritu de Dios la fuerza
necesaria para practicar la justicia y establecer la paz.

La fragilidad del concepto universal de pecado, propia de la
doctrina paulina y reformadora sobre la justificacién, estd en que la
culpa colectiva impide ver la culpa concreta e incluso puede ser uti-
lizada para disculparla. La universalidad del pecado genera una no-
che negra en la que todos los gatos son pardos y donde ni siquiera
los genocidios masivos tienen relevancia especial. El mal uso de la
doctrina cristiana sobre el pecado para justificar el pecado y para
acomodarse a las imposiciones de un «mundo caido», como se sue-
le decir, puede constatarse en algunas declaraciones eclesiales.

Algunos ocultan también su culpa individual en la culpa colec-
tiva cuando dicen: «Todos tenemos nuestra parte de culpa y hemos
apoyado el régimen totalitario». Otros especulan y especulan oscu-
ra y veladamente sobre «situaciones tragicas», en las que estan in-
volucrados mds o menos conscientemente. Los intentos de liberar-
se de la culpa personal a través de la culpa colectiva fracasan ante
quienes opusieron resistencia, no se hicieron cémplices y termina-
ron en la prisién o fueron asesinados. Estos nos obligan a recono-
cer personalmente en qué, dénde y cudndo hemos fallado y a ana-
lizar el porqué de nuestros fallos. Quien aquf se queda en las ramas

o en puras generalidades, se estd acusando en el mismo intento de
disculparse.
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El pesimismo prote_:Stante sobre eI' pecado_, que en estos pontex—
{05 €S propuesto también como «realismo cristiano» (R. Niebuhr),
no puede sOStenerse teologicamente. De la fe que Justxfxcz} se sigue
més bien el optimismo de la gracia, pues «donde abund? el peca-
do, sobreabundo la gracia» (Rom 5, 20). .

por otra parte, la doctrina de la umve.:rsapdad del pecado puede
también llevar a los hombres a una solidaridad global que no co-
noce fronteras: «Todos son en ,tOFio y por todo cu}pables» (Dosto-
.evski); los mds asesinos son Unicamente los «mds desgraciados»
entre nosotros, a los que debemos compadecer, pues todos y cada
uno de nosotros serfa capaz de cometer en cualquier momento el
mismo crimen. Entonces ya no se echfi la culpa «a los otros» y se
asume la responsabilidad por los demis®. . .

La doctrina de la universalidad del pecado constituye propia-
mente una valoracién metafisica del pegado: asf como la condicién
mortal es propia de todo hombre, también es propia de cadauno 1?.
inclinacién al pecado que conduce a la muerte. Sub specie aeterni-
tatis tanto el pecado como la muerte de los hombres son universa-
les. Pero cuando el pecado se acerca tanto a la mu.e,rte fisica se con-
vierte en «salario del pecado», pierde su concrecion y se convierte
en ¢l componente de un sentimiento vital universalista coram Deo.
Del dominio del pecado surge entonces el cx’rculo’vxcmso l.ey, pe-
cado y muerte que describe Pablo en Rom 7. En él, toda vida hu-
mana aparece necesariamente como una vida fallida y fracasada
ante Dios: «;Quién me librard de este cuerpo de pecado?» y
«;quién me librard de este cuerpo de muerte?».

A esta universalidad se debe precisamente que a muchas perso-
nas ni la doctrina catélica de la gracia ni la doctrina protestante de
la justificacién les aporten ninguna luz, sino que les parezcan abs-
tractas. Y entonces, jpor qué habrian de reconocerse como necesi-
tados de redencién y acusarse como «pecadores»? Si desaparece l'a
pregunta del hombre por la justicia de Dios,’la misma fe que justi-
fica pierde su consistencia y queda en el vacio. (En qué consiste la
pregunta por la justicia? Para Lutero, en 91 siglo XVI, eya’el temor
del juicio y el cargo de conciencia: «;Cudndo te convertiras de una

6. F. M. Dostoievski, Los hermanos Karamazov, libro 6 B: De las conversaciones
y ensefianzas del starez Z6simo. Esta concepcion de la culpa universal es solamente el
reverso de la concepcién ruso-ortodoxa del perd6n universal. Incluye no solamente el
mundo de los hombres, sino también el mundo de la naturaleza: «jPedid perd6n a los
animales!». El amor divino lo abarca todo, pues el universo «es como un ocedno, todo
fluye y estd en contacto mutuo: mueves algo en un extremo y se nota en el extremo con-
trario».
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vez en persona piadosay harés lo suficiente para merecerte un Diog
benévolo?». Para Kierkegaard, en el siglo XIX, era la pérdida in.
terior de identidad: «El principio del protestantismo tiene un pre.
supuesto peculiar: el individuo que vive en la angustia de la muer-
te, en temor y temblor y multitud de tentaciones». Para el judeo-
cristiano Pablo, en el siglo I, era la imposibilidad de la tord: «No
hago el bien que quiero, sino que obro el mal que no quiero» (Rom
7, 19). ;Tiene sentido, hoy dfa, recurrir a fenémenos de caracter
general para «convencer al mundo de pecado» y persuadir a los se-
res humanos de su culpabilidad ante Dios, o es mejor ser més con-
cretos y preguntar quiénes son las victimas y los culpables de los
pecados?

Si 1a fe en la universalidad de la salvacién por Cristo constitu-
ye el presupuesto para reconocer el pecado, entonces la doctrina
del pecado pertenece funcional y estrictamente al circulo terapéu-
tico del conocimiento de Cristo, que engloba el conocimiento de la
miseria y de la nueva vida en la fe. Fuera de este circulo terapéuti-
co y al margen del mismo, la doctrina del pecado lo tnico que ha-
ce es perjudicar. Pero este circulo terapéutico de la fe gira en torno
a la justicia de Dios que justifica y restablece, tal como se ha ma-
nifestado en Cristo, y se refiere, por tanto, a los hombres sin dere-
chos ni justicia en sus conflictos concretos personales y sociales’.

La interpretacion paulina y sindptica del pecado y del perd6n de
los pecados no pueden contraponerse. Como tampoco es licito con-
traponer la interpretacién universal y la interpretacién concreta, o
la interpretacién metafisica y la interpretacién politica de la justi-
ficacién. Mas bien pueden verse como fundamentdndose mutua-
mente y fortaleciéndose reciprocamente: al compadecerse Dios de
todos los pecadores, devuelve sus derechos a los que han sido pri-
vados de ellos y convierte a los injustos. Si hay liberacién divina
del poder universal del pecado para la justicia por la fuerza del Es-
piritu creador, entonces las liberaciones de la injusticia econémica,
de la opresidén politica, de la alienacién cultural y del desaliento
personal estdn perfectamente legitimadas®. Si hay una vida eterna
que eliminard la muerte de toda la creacién de Dios, entonces estd

7. D. Sélle, Teologia politica. Confrontacion con Rudolf Bultmann, Salamanca
1972, ha transferido brillantemente el concepto metafisico, en Bultmann «existencial»,
de pecado al concepto concreto y politico de pecado, documentando asi su camino des-
de una teologia existencial hacia una teologia politica y de la liberacidn.

8. Cf. la Declaracién de la conferencia mundial sobre la misién en Bangkok, en
1973, sobre «Salvacién y justicia social», en Kl. Viehweger (ed.), Weltmissionskonferenz
Bangkok. Sarmudhprakam — Kilometer 31, Miinchen 1973, 146-149,

|
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justificado todo lo que promueve aqui la v}da y se opone a la muer-
te. La doctrina protestante de la justificacion de los pecadores y la
actual teologia de la liberacién de los opnmlqos no fieben contra-
ponerse en absoluto, aunque si pueden corregirse y tgcundarse re-
ciprocamente. La doctrina protestante de la Justlfncamép, en su in-
tegridad, es la teologia de la liberacién de los que no tienen dere-
chos ni justicia, en orden a una sociedad justa. La reduccidn unila-
teral a los verdugos y al perddn de sus pecados ha hecho que el pro-
testantismo fuese ciego para los sufrimientos de las victimas y pa-
ra la «opcién salvadora de Dios en favor de los pobres»’. El pro-
testantismo ha infravalorado la importancia de los «pecados es-
tructurales», al quedarse en los individuos.

2. La justicia de Dios que establece el derecho para las victimas

Es sorprendente que la teologfa protestante no se haya fijado en
la analogia existente entre la justicia de Dios «que justifica» y la
que «establece el derecho»'’. Probablemente se explica por la deli-
mitacién estricta entre nuevo y antiguo testamento: as{ como para
Pablo la justificacion del pecador se convierte en la revelacién de
la justicia de Dios en el mundo, asf en el antiguo testamento el es-
tablecimiento del derecho para los que carecen del mismo es €l
compendio de la misericordia divina y, por tanto, de la justicia de
Dios. La justicia que crea derecho tampoco es una justicia que
constata (iustitia distributiva), sino una justicia creadora (iustitia
iustificans).

El que «hace justicia a los oprimidos» (Sal 146, 7; Sal 103, 6)
es el Dios que «hace justicia a viudas y huérfanos» (Dt 10, 18; Sal
82, 3;Is 1, 17). Del Mesias se espera que «juzgue con justicia a los
débiles y sentencie con rectitud a los pobres de la tierra» (Is 11, 4).
Puesto que Dios hard que su Espiritu repose sobre su Mesias, éste
«dictard ley a las naciones» (Is 42, 1) y «cuando sea derramado
desde arriba el espiritu... reposaré en la estepa la equidad, y la jus-
ticia morard en el vergel y el producto de la justicia serd la paz» (Is
32, 15ss). Esto significa, por una parte, que el Dios omnipotente,
que ha creado cielo y tierra, estd del lado de los que sufren violen-

9. N. Greinacher, Die Kirche der Armen. Zur Theologie der Befreiung, Miinchen
1980, 79-109: «Von Medellin nach Puebla».
10. Una excepcidn loable es Fr. Herzog, Justice Church. The New Function of the
Church in North American Christianity, New York 1980; Id., Dogmatik 1V, en TRE IX,
115: «Hace justo al pecador y crea derecho para quien no lo tiene».
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cia porque no pueden defenderse. Sus derechos son asunto del mis-
mo Dios. Significa que Dios toma bajo su proteccién divina a los
débiles y vulnerables. El que los hiere, hiere a Dios. «Todo lo hizo
mi mano y es mio todo ello, ordculo de Yahvé. Y, ;en quién voy a
fijarme? En el humilde y contrito que tiembla ante mi palabra» (Is
66, 2). Esta toma de postura por parte de Dios a favor de sus cria-
turas més vulnerables puede llamarse «opcidén preferencial de Dios
por los pobres»", afiadiendo que a esta «opcién» de Dios hay que
unir también su empatia con los mds pequefios, de modo que lo que
a ellos les acontece, le acontece también a él. Segin Mt 25, el Hi-
jo del hombre y Juez del mundo al final se identifica hasta tal pun-
to con sus hermanas y hermanos mds pequefios que lo que a ellos
se les hace, se le hace también a él. Dios mismo es el derecho de
{os que no tienen ningin derecho, como es también la fuerza de log
débiles. Pues Dios mismo es la victima de los violentos. Dios mis-
mo sufre la injusticia que ellos cometen. Y Dios juzgaré segiin lo
que ha experimentado en los pobres y en las criaturas vulnerables.
Dios, por tanto, a través de su solidaridad con ellos, crea justicia
para los que no tienen derechos o han sido privados de ellos.

Esta impresién es ain mds fuerte si contemplamos el aspecto
del «Siervo de Dios sufriente» en Is 53: «Eran nuestras dolencias
fas que él llevaba y nuestros dolores los que soportaba» (53, 4), lo
que significa que en los enfermos y en los atormentados el Mes{as
mismo es el enfermo y el atormentado. El mismo soporta el dolor

_ del mundo. El mismo es la victima de la violencia. En razén de es-
ta profunda solidaridad «con nosotros» se afirma su representati-
vidad «en favor nuestro»: «El soport6 el castigo que nos trae la paz
y con sus cadenas hemos sido curados» (53, 5). Pues al soportar el
dolor del mundo, soporta también los pecados del mundo que cau-
san ese dolor, Y al «llevar» y soportar los pecados, procura la ex-
piacién para las victimas de la violencia y conduce también a los
verdugos a la conversidn y a la justicia.

La imagen del Siervo de Dios sufriente estd siempre presente en
las historias cristianas de la pasién y se ha convertido en la base de
la cristologia cristiana. En esta imagen lo primero que descubri-
mos, en el camino de Jesus hacia la muerte en cruz, es una cristo-
logia de la solidaridad: el Hijo mesidnico de Dios asume sin re-
servas las condiciones de nuestra existencia vulnerable y mortal y
se hace un hombre como nosotros. Recorre el camino de la pasion
sin oponer violencia alguna. Porta y soporta injusticia y violencia,

11. Opcion por los pobres — desafio a los ricos: Concilium 22/5 (1986).
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traicion y negacion, abandono de Dios y de los hombres, para mo-
rir en la cruz de los romanos. Estos «sufrimientos de Cristo» son
también los sufrimientos de la gente pobre y vulnerable, del pue-
blo (ochlos) y de las criaturas mds débiles. Los que sufren violen-
cia, ven reflejado su destino en el destino de Jests. Pueden descu-
prirse en €l y a €l en ellos™. El Cristo que soporta el sufrimiento,
atormentado y asesinado, estd del lado de las victimas, no de los
verdugos. El mismo se convierte en victima entre las victimas. El
Cristo abandonado es el que mds tentaciones ha sufrido de todos
los hombres tentados y que dudan ante Dios. Es el martir divino
entre los millones de martires desconocidos en la historia de sufri-
miento de Israel, de la humanidad y de la naturaleza. Los «sufri-
mientos de Cristo» son en este sentido no sélo sufrimientos de Je-
sdis, sino los sufrimientos de los pobres y de los débiles, que Jesis
comparte solidariamente en su propio cuerpo y en su propia alma
(Heb 2, 16-18; 11, 26; 13, 13). Por ello, los «sufrimientos de Cris-
to» estdn abiertos a todos los que sufren y sufrirdn: tanto a los que
sufren con Cristo (Col 1, 24) como a aquellos con los que Cristo
sufre; tanto a los sufrimientos de los mértires por causa de su nom-
bre y de su Reino, como a los sufrimientos apocalipticos futuros
que vendrdn sobre todas las criaturas vulnerables. ,
Lutero mantuvo en su primera época esta cristologfa de la soli-
daridgd bajo la forma de cristologia de la «conformitas»: Cristo es
el primogénito de muchos hermanos y hermanas®. Es para ellos el
ser humano ejemplar y 1a imagen originaria a la que serdn confor-
mados por las experiencias de vida y de sufrimiento (Rom 8, 29).
En cuanto hermano nuestro, Cristo sufrié y experimenté nuestra
necesidad, para que nosotros experimentemos en nuestra necesidad
su condicién de hermano. Cristo, ¢l hermano, es «el Cristo con no-
sotros»: el maltratado entre los maltratados, el que padece injusti-
cia entre las victimas de la violencia, el abandonado entre los aban-
dppados. Pero el hermano en nuestra necesidad nos convierte tam-
bién a nosotros en hermanos y hermanas en su necesidad. «Sélo el
Dios que sufre puede ayudar», escribfa Dietrich Bonhoeffer en la
cdrcel de la Gestapo'. En realidad, un Dios que no puede sufrir ni

12. J. H. Cone, The Spirituals and the Blues, New York 1972, 53s: «Puesto que los
es’clavos negros conocian el significado del dolor y de la humillacién de la muerte de Je-
sds en la cruz, estaban a su lado. ‘;Estabas allf cuando crucificaron a mi Seiior?’».

13. E. Wolf, Die Christusverkiindigung bei Luther, en Peregrinatio 1, Miinchen
1954, 72ss; E. Vogelsang, Der angefochtene Christus bei Luther, Berlin 1932.

14. D. Bonhoeffer, Resistencia y sumisién, Salamanca 1983, 252. Por el contrario,

K. Rahner: «Solamente el Deus impassibilis puede consolarme», en H. Vorgrimmler
Karl Rahner verstehen, Freiburg 1985, 152. |
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com-padecer, no seria ni siquiera capaz de comprendernos. Por
ello, como habia intuido Bonhoeffer, los cristianos se hallan «jun.
to a Dios en su dolor»!®. Respecto a la representacion de «Cristg
Sefior», la idea de «Cristo hermano» expresa una profunda solida-
ridad y reciprocidad en la comunién con Cristo.

Esta compasién solidaria de Cristo con las victimas de la histo-
ria de violencia de la humanidad, ;significa algo para las victimas?
Si €] no fuera sino una victima mds, su sufrimiento no tendria nin-
gun significado especial. Pero si Dios estd en Cristo (2 Cor 5, 19),
entonces Cristo, mediante su pasién, introduce la comunién eterna
de Dios y la justicia vivificadora de Dios en la historia de pasién
de este mundo e identifica a Dios con las victimas de la violencia,
Y a la inversa, se produce también la identificacién de las victimas
con Dios, de tal modo que tienen la proteccion divina y, en su ca-
rencia de justicia humana, Dios les hace justicia. Asi es como estos
«condenados de la tierra» se convertirdan en sujetos en el juicio di-
vino sobre el mundo: «Lo que hicisteis a uno de éstos mas peque-
fios, conmigo lo hicisteis».

3. La justicia de Dios que justifica a los verdugos

La violencia del hombre contra el hombre y del hombre contra
criaturas mas débiles es un pecado y un crimen contra la vida. En
la violencia hay siempre dos lados: el que comete la violencia y su
victima. De un lado se levanta el sefior, de otro se humilla al es-
clavo. De un lado gana el explotador, de otro pierde el explotado.

La violencia destruye la vida en ambas partes, pero de diverso
modo: de un lado por el mal, del otro por el sufrimiento. El que co-
mete la violencia se hace inhumano e injusto; la victima se queda
sin humanidad y sin derechos. Y como la violencia tiene estos dos
lados, el camino que lleva a la libertad y a la justicia ha de partir de
los dos: la liberacién de los oprimidos de los sufrimientos de la
opresién exige la liberacién de los opresores de la injusticia de la
opresién. De lo contrario, no habra ni liberacién ni justicia que cree
la paz. La meta no puede ser sino la comunién sin angustia y abier-
ta entre los hombres, y entre los hombres y las demds criaturas, de
la que desaparezca la violencia y en la que se inserte la justicia. La
liberacién de los oprimidos y la restitucién del derecho a los que
han sido privados del mismo es algo evidente en muchas situacio-

15. D. Bonhoeffer, Resistencia y sumision, 258.
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nes, y desde luego para las victimas de la violqncia. La liberacién
de su propia injusticia en quienes cometen la violencia no es en la
mayor parte de los casos algo eylc.ient_e, al menos para los violentos

ue obtienen beneficios de su injusticia. No ven los sufrimientos
que causan a sus qutlma§. Se autolus.tlf_lcan, porque en el fon_do sa-
ben que cometen injusticia y que son injustos, y porque también sa-
pen que nunca podrédn hacer que la injusticia cometida no haya te-
nido lugar. ;Cémo pueden los injustos convertirse en justos?

Cuando la injusticia ya se ha cometido, ningin futuro mejor po-
dr4 «resarcir» de los sufrimientos del pasado. Pero, ;c6mo se pue-
de vivir con un pasado lleno de culpas? Segiin las antiguas con-
cepciones juridicas de todos los pueblos, la expiacién es necesaria
para restablecer la justicia herida. Y ello en tres dimensiones: res-
pecto a la victima, respecto al culpable y respecto a la comunidad
en la que viven conjuntamente victimas y verdugos. La culpa sin la
experiencia de la expiacién conduce a la represion de la culpa, a la
compensacion de la injusticia y a la repeticién impelente de la ac-
cién injusta. Sin perdén de sus culpas el culpable no puede vivir.
Pero no hay ningin perdén de la culpa sin expiacién, como tam-
poco puede haber reconciliacién sin restablecimiento de la justicia.
Ahora bien, ;qué es expiacién? ;quién puede realizar la expiacién?
Estas preguntas son de importancia vital tanto para los culpables
como para los que se ven obligados a vivir bajo la sombra alarga-
da de los verdugos.

Queremos acercarnos con cautela a la respuesta para no errar en
nuestro intento. Yo lo hago como alemén, sabiendo lo que ha sido
«Auschwitz». Si preguntamos por «expiacién», estamos pregun-
tando por una fuerza que libera a los culpables y a sus sucesores
del odio de si mismos y los capacita para vivir en justicia'.

La culpa, individual o colectiva, descarga su peso sobre el cul-
pable y destruye su autoestima. La consecuencia es o la autodes-
truccion o la autojustificacién. De ellas surge el «sindrome del chi-
vo expiatorio». Se busca al «culpable», alguien a quien poder en-
dosar los propios fallos, alguien que ha de ser «culpable de todo».
Puesto que no se puede vivir con la culpa de la injusticia y de la
violencia, porque es algo insoportable y no es posible liberarse de
ella ni reprimiéndola ni transfiriéndola a otros, «se merece la muer-
te», como se decia antes. Incluso cuando no se reciba ningin cas-

16. Sobre la pregunta por el perddn y la expiacién «después de Auschwitz», cf. S.
Wiesenthal, Die Sonnenblume. Eine Erzihlung von Schuld und Vergebung, Stuttgart
1981; A. y M. Mitscherlich, Die Unfihigkeit zu trauern, Miinchen 1968.
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tigo, no se tienen ya fuerzas para afirmar una vida que nosotrog
mismos hemos negado'’.

¢ Estd la expiaci6n al alcance de los hombres? Las religiones de
muchos pueblos se imaginan que los dioses se llenan de célera por
la injusticia y la violencia humana. Hay que ofrecerles sacrificiog
para reconciliarse con ellos. Detrds de todo estd la idea de una ap.
monia universal del mundo, que es perturbada por la injusticia hy-
mana y que s6lo puede restablecerse mediante sacrificios adecua-
dos. De ah{ que el mal haya de ser pagado con mal. Pero esto no eg
ninguna venganza, es simplemente restablecer el orden césmico,

Segn los ritos y la teologfa de Israel, el amor de Dios a su pue-
blo es herido por la injusticia y por la ruptura de la alianza en e]
pueblo'®. Cuando se practica la violencia contra los que tienen
alianza con Dios, contra la imagen de Dios en otros hombres y con-
tra las criaturas de Dios, se hiere siempre a Dios mismo. La ira de
Dios es el amor herido de Dios. Esta ira de Dios se experimenta en
que Dios oculta su rostro y en que Dios nos abandona, asi como en
la desaparicién del poder vital divino en el hombre. Pero si la ira
de Dios no es sino el amor herido de Dios, entonces Dios debe so-
portar el dolor de su amor y aguantar las heridas que se le hacen.
Dios sufre la injusticia y la violencia como herida de su amor, por-
que Dios se mantiene —y en la medida en que se mantiene— en su
amor a los injustos y a los malhechores. Por ello, su amor ha de su-
perar su ira «olvidando» el dolor que se le ha inferido. Lo cual su-
cede al «soportar» los pecados de su pueblo. Y este «soportar» di-
vino los pecados que el hombre no puede soportar encuentra su ex-
presion de la siguiente forma:

1) en el ritual ciiltico del sacrificio expiatorio, que Dios mismo
establece para la reconciliacién de su pueblo consigo mismo. Al
«chivo expiatorio» se le transfieren ritualmente los pecados del
pueblo y €l los «lleva lejos» al desierto;

2) en la visién profética del Siervo de Dios sufriente, quien en
su sufrimiento vicario «soporta» los pecados del pueblo;

3) en la comprensién teolégica de la misericordia divina, que
justifica a los pecadores.

En todo caso, es Dios quien expia por los pecados de su pueblo.
Dios se entrega como rescate para Israel. No hay liberacién del pe-
cado sin expiacién. Pero s6lo puede expiar el que no es pecador. La

17. R. Schwager, Brauchen wir einen Siindenbock? Gewalt und Erlésung in den bi-
blischen Schriften, Miinchen 1978.

18. H. Gese, Die Siihne, en 1d., Zur biblischen Theologie, Miinchen 1977, 85-106;
B. Janowski, Siihne als Heilsgeschehen, Neukirchen-Viuyn 1982,
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expiacion no estd al alcance del hombre, s6lo Dios puede realizar-
la. Y la realiza transformando la culpa humana en sufrimiento divi-
no, «soportando» los pecados humanos®. El Dios que sufre el aban-
dono de los pecadores, es el Dios que expia. Por ello, es correcta la
oracion: «T, que llevas el pecado del mundo, ren piedad de noso-
tros». La misericordia divina supone llevar y soportar los pecados
humanos. Por la misericordia divina, una vida errada y perdida re-
nace a una nueva vida en la justicia desde la muerte por el pecado.
Mientras €l mundo exista, Dios soportard no sélo la historia de su-
frimiento del mundo, sino también la historia de injusticia de los
hombres. Y la soportard como una victima mas entre las victimas.

El hombre es responsable y, por ello, insustituible. Cada uno es-
t4 ahf a solas con su culpa. Sélo Dios puede representarnos y so-
portarnos con nuestra culpa. La idea moderna de la dignidad y de
Ja personalidad de los seres humanos convierte en obsoletas las
concepciones antiguas de las satisfacciones expiatorias y de las re-
paraciones, de los pagos penitenciales y de los rescates. Yo puedo
pagar mis deudas, pero lo que nunca podré es dejar de ser deudor.
La culpa y el pecado afectan al ser del hombre, no sélo a su tener.
Incluso cuando estamos «llenos» de pecados, decimos: «Dios, ten
piedad de mf, que soy un pecador» (Lc 18, 13). Los pecados que
«tengo» se me pueden perdonar. Pero al pecador que «soy» hay
que «aceptarlo» y regenerarlo. Intentaremos, por tanto, pasar de
una teologia de la expiacién de conceptos objetivantes y juridicos
a otra de conceptos humanos y personales.

Segin la concepcidn cristiana, en el apresamiento violento, en
la tortura y en la crucifixién de Jesis por los romanos se desarrolla
un drama que nada tiene que ver con lo que permiten suponer las
circunstancias externas, humanas e inhumanas. En el sufrimiento y
en la muerte del Hijo se produce la expiacién de los pecados de los
hombres y se realiza la reconciliacién del mundo por obra de Dios.
Ya la primera comunidad judeocristiana entendié la muerte de
Cristo como sacrificio divino expiatorio y, por la fe en el evange-
lio que justifica, experiment6 la gran liberacién del poder del pe-
cado y de las fuerzas que llevan al pecado. En virtud de la muerte
vicaria y expiatoria de Cristo, los cristianos han roto con este mun-
do de injusticia, de violencia y de muerte, y se han comprometido
a ponerse al servicio de la vida (Rom 6, 12-14.19-23). En el sim-
bolo bautismal se sabian renacidos con Cristo a la vida eterna.

19. Esto lo ha mostrado brillantemente N. Hoffmann, Siihne. Zur Theologie der
Stellvertretung, Einsiedeln 1981.
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¢C6mo se ha de comprender la muerte de Cristo en la cruz ¢q.
mo expiacion? Solamente se la puede comprender como expiacign
por los pecados del mundo si se ve a Dios en Cristo. Por eso Pabjq
subraya siempre en este contexto la filiacién divina de Cristo®, [ 5
consecuencia es que el sufrimiento de Cristo es un sufrimiento dj.
vino y que su muerte es la muerte vicaria sufrida por Dios en favor
de todos los pecadores destinados a la muerte, De ahf que sea fal-
SO suponer que, por su sufrimiento vicario, Cristo ha aplacado Ig
ira de Dios por los pecados de los hombres o que Dios haya cruci-
ficado o dejado crucificar a su propio Hijo como si fuera un s4dj-
co. El Cristo crucificado no tiene nada que ver con un Dios de la
venganza o con un Juez divino que castiga. Estas ideas estdn en
contradiccién con «el Padre de Jesucristo». «La cruz es expiacién
porque Dios es Padre»?'. El Cristo que expfa es la revelacién del
Dios compasivo. La expiacién que reconcilia a este mundo enemi-
go y pecador es la figura sufriente del amor de Dios a este mundo.
Del amor de Dios herido por la injusticia y la violencia humanas
surge el amor de Dios que soporta el sufrimiento, la «ira» de Dios
se convierte en su «misericordia».

De todo lo que Cristo ha sufrido en la cruz, ;qué es lo que pue-
de considerarse «expiacién»? No, desde luego, los dolores del
cuerpo y del alma, pues los comparte con el gran nimero de cruci-
ficados y asesinados en la historia del mundo. Son mds bien sus pe-
culiares dolores de Dios: la oracién no escuchada en Getseman{ y
la experiencia del abandono de Dios en la cruz. Al sufrir el aban-
dono de Dios, €l, que habia experimentado como nadie la cercania
de Dios como «Abba» hasta el punto de saberse el Hijo mesidnico,
el Hijo de Dios, experimenta el dolor del amor divino a los peca-
dores y lo asume. El sufrimiento de Cristo en la cruz es el pecado
de los hombres transformado en sufrimiento expiatorio de Dios.
Por ello, la experiencia del abandono de Cristo en la cruz no ha de
ser limitada por nada. Es la experiencia del infierno, como subra-
yaba tan explicitamente el joven Lutero en su teologia de la cruz?.
También Pablo ha entendido asi el abandono de Cristo en la cruz:
«A quien no conocié pecado, le hizo pecado por nosotros» (2 Cor
5, 21). Cristo se hizo «maldicién por nosotros» (Gél 3, 13). De la
cruz pende ¢l Hijo de Dios abandonado, maldecido y condenado.

20. P. Stuhlmacher, Versihnung, Gesetz und Gerechtigkeit, Gottingen 1981,

21. Asf con toda razén N. Hoffmann, Kreuz und Trinitdt. Zur Theologie der Siihne,
Einsiedeln 1982, 30, al que yo puedo seguir en amplia medida.

22. E. Vogelsang, Der angefochtene Christus bei Luther, 30ss, W. Maas, Gott und
die Holle. Studien zum Descensus Christi, Einsiedeln 1979, 211ss.
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pende alll «por nosotros», para que tengamos paz: por sus heri_das
hemos sido curados. Aqui hay algo mds que s}olzdarzd.ad'c,ie Cristo
con los «condenados .de esta tierra». Aquf estd la expiacién divina
or los pecados, la injusticia y la yxolenma en la tierra. En esta ex-
piacion divina se revela el sufrimiento de Dios. Pero en el dolor de
Dios se revela la fidelidad de Dios para con sus criaturas y su amor
indestructible, que soporta y vence a un mundo contradictorio.
Dios reconcilia este mundo contradlc}or}(? soportando la contradic-
cién, y no contradiciendo la contradiccién, es decir, no Juzgandg.
Transforma el dolor de su amor en expiacion por los pecadores®.
Asf es como Dios se convierte en el Dios de los pecadores. No
quiere su muerte, sino que se vuelve a ellos para que se conviertan;
para que vivan, sufre él su misma muerte. . _ o

Si entendemos asf el pecado y la expiacion, es decir, en térmi-
nos personales y relacionales, nos _alejamos de las gopcepciones in-
suficientes de las teorfas sacrificiales: rescate, victima de expia-
cién, satisfacciones reparadoras, etc. No son nuestros peqados ob-
jetivados (en plural) los que han de ser reparados con acciones ex-
piatorias objetivas. Los que tenemos que ser justificados y devuel-
tos a la vida somos nosotros en cuanto pecadores, en cuanto nos
oponemos a la vida. Esto acontece por el amor expiatorio de Dios.
Pues en la representacién de Cristo se revela nada menos que la re-
presentacion de Dios*. En la pasién y muerte de Cristo «por noso-
tros» nos cercioramos de que «Dios es para nosotros», como dice
Pablo en el himno que canta la certeza de la fe: «Si Dios estd con
nosotros, ;quién contra nosotros?... Aqui estd Dios... Aqui estd
Cristo... nada podré separarnos del amor de Dios manifestado en
Cristo Jesus Sefior nuestro» (Rom 8, 31-39).

El misterio de la representacion expiatoria de Dios por el mun-
do se nos hace accesible cuando entendemos el acontecimiento de
la cruz como acontecimiento divino y lo interpretamos trinitaria-
mente. Un concepto de Dios traido de fuera, ya sea el Deus impas-
sibilis o el Dios de la venganza, impide reconocer en Cristo el
«amor» de Dios «por nosotros». Pero la fuerza de la representacién
divina es la fuerza del amor divino, con el que Padre, Hijo y Espi-
ritu santo son desde toda la eternidad «el uno para el otro». Pues el
amor, con el que el Padre ama tanto al mundo que, por m;di.o, de su
Hijo y en su pasién y muerte, ha asumido sobre sf la expiacién por

23. Cf. N. Hoffmann, Kreuz und Trinitdt, 17ss.

24. Lo ha demostrado H. Gollwitzer, Von der Stellvertretung Gottes, Miinchen
1969, completando y criticando a D. Solle, Stellvertretung. Ein Kapitel «Theologie nach
dem Tode Gottes», Stuttgart 1965.
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los pecados del mundo, es €l mismo amor que constituye al Djgg
trinitario desde la eternidad. Que Dios ha «amado tanto al mundg
que ha entregado a su Hijo unigénito...» (Jn 3, 16) presupone que
«Dios es amor» (1 Jn 4, 16). El amor eterno se dirige tnicamente
a otros objetos. En la Trinidad, las personas divinas son unas para
las otras en su alteridad reciproca y se corresponden las unas a lag
otras. En la cruz de Cristo estd el amor a los otros, a los pecadores,
a quienes sufren contradiccion, a los enemigos. La entrega intratri-
nitaria reciproca se hace patente en la entrega de Cristo a un mup-
do que contradice a Dios; y a todos los que creen en él los asume
e integra en la vida eterna del amor divino. Pero, ;cémo llega la ex-
piacién hasta quienes han cometido la injusticia y la violencia? Les
llega desde la misericordia del Padre, por el abandono de Dios su-
frido vicariamente por el Hijo y en la fuerza liberadora del Espiri-
tu santo. Es un dnico movimiento del amor el que surge del dolor
del Padre, se revela en el sufrimiento del Hijo y se experimenta en
el Espiritu de la vida. Asf Dios se convierte en el Dios de los sin
Dios. Su justicia justifica a los injustos.

Segiin las tradiciones de las Iglesias occidentales, la expiacién
que libera del pecado se basa exclusivamente en la muerte de Cris-
to y no en su resurreccidén. Su resurreccion se ha entendido gene-
ralmente sélo como autentificacidon divina o como identificacién
de Dios con Cristo. Como hemos dicho, esto no se corresponde con
la cristologia de Pablo, segiin la cual Cristo ha muerto por noso-
tros, 0 «mas bien» (WGAhov O€) ha resucitado (Rom 8, 34). No s6-
lo «nos representa» en cuanto muerto por nosotros, sino sobre to-
do en cuanto resucitado y exaltado junto a Dios (a la derecha de
Dios). Tampoco en nuestra vida basta con expiar dnicamente la
culpa pasada para poder convivir con el pasado, por importante que
esto sea. Se ha de crear algo nuevo, de modo que «lo viejo haya pa-
sado» (2 Cor 5, 17) y no haya que pensar mds en ello. Es lo que se
indica con la «resurreccién de Cristo de entre los muertos»: el co-
mienzo de la recreacién del mundo. Es decir: «Dios secard las 14-
grimas de sus ojos y la muerte ya no se dard mds...». El comienzo
de la nueva creacién de todas las cosas en la justicia se inicia con
los muertos. Por ello, este nuevo comienzo se llama «resurrecciéon
de los muertos», tal como sc¢ preve anticipadamente en Ez 37 a pro-
posito del campo de cadédveres de la historia de Israel. ;Serd ésta la
respuesta de Dios a los muertos de «Auschwitz», cuyo recuerdo
pesa sobre nuestras almas? La Iglesia ortodoxa proclama el perdén
en la fiesta de pascua y celebra la Pascua como la gran fiesta de la
reconciliacién:
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«Dia de la resurreccién.

Seamos luz en esta fiesta.

Abracémonos.

Hablemos con los que nos odian.

Por la resurreccién queremos perdonarnos todo y por eso di-
gamonos unos a otros: Cristo ha resucitado de los muertos.
Si, es verdad que ha resucitado»®,

4. La justicia de Dios que corrige las estructuras

En el mundo de la injusticia no hay solamente victimas de un
lado y verdugos de otro. Entremedio hay también relaciones poli-
ticas y estructuras econdémicas, que convierten a unos en victimas
y a otros en verdugos®. «Pecado» no es solamente lo que unos ha-
cen y lo que otros sufren. Hay también «estructuras heréticas», co-
mo Willem Visser’t Hooft calificaba a la ley del apartheid del esta-
do racista de los boers. Hay también «pecados estructurales» en los
Estados controlados por las dictaduras. Ha surgido un orden eco-
némico mundial, que hace a los pobres mds pobres y a los ricos
mds ricos y que, por tanto, puede considerarse como un «poder del
pecado» de cardcter suprapersonal, ya que no es posible zafarse de
él ni como victima ni como beneficiario”. Yo he calificado estos
sistemas de injusticia de «circulos infernales»*, porque si no se les
hace frente desde el principio, tienen un «dinamismo propio» que
lleva a la muerte a todo el sistema: primero mueren las criaturas
mds débiles y vulnerables, luego también las fuertes. Primero mue-
ren los hijos de los pobres, luego moriran también los ricos. «Pri-
mero muere el bosque, luego el hombre». En el enorme proyecto
de la sociedad moderna hay tendencias y dinamismos que, me-
diante la destruccién progresiva del ambiente, de la atmésfera y del
suelo, llevardn a la muerte ecoldgica a la humanidad junto con la
mayor parte de los seres vivientes”. Es evidente que los desiertos
aumentan, que los bosques disminuyen, que el efecto invernadero

25. E.-M. Bachmann, Machet herrlich sein Lob: Gebete der Ostkirche, Neukir-
chen-Vluyn 1987, 57.

26. Sobre el pecado estructural, cf. R. R. Ruether, Sexism and God-Talk. Toward a
Feminist Theology, Boston 1983, cap. 7, 159ss.

27. U. Duchrow-G. Liedke, Schialom. Der Schopfung Befreiung, den Menschen Ge-
rechtigkeit, den Vilkern Frieden, Stuttgart 1987,

28. J. Moltmann, E! Dios crucificado, Salamanca 21977, 436-469 («Caminos para
la liberacién politica del hombre»).

29. B. McKibben, The End of Nature, New York 1989.
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se amplfa y que el hueco en la capa de ozono cada vez es més gray,

de®. Nosotros, los seres humanos, somos a la vez verdugos y yi..
timas de estos circulos infernales y de estas espirales de muerte
Los poderosos y los ricos pueden por algiin tiempo seguir cargap.
do los costes sobre los débiles y los pobres, pero al final tambigp
serdn victimas. Los fendmenos son conocidos y suficientemente
claros. De lo que aqui se trata es de comprender el concepto de] pe-
cado estructural y de la justicia de Dios que crea la paz.

1. Las estructuras son creadas por los hombres. La violenci
sostenida produce una sociedad violenta, la explotacién sin lfmiteg
colonias dependientes, el saqueo sin escripulos la crisis ecolégica,
Del pecado como acto violento humano surge un habitus de actua-
cién violenta. Uno se acostumbra a que sea asi. El primer pecado
se comete por libertad, el segundo por costumbre y el tercero por
coaccién interna, es decir, por falta de libertad. Es como la depen-
dencia de las drogas. Surge as{ lo que Agustin formulaba acertada-
mente, el non posse non peccare. Pero esto vale no solamente en e]
plano personal. En el plano social y estructural surgen de ahf sin-
dromes, que a su vez ejercen un poder y una coaccién sobre los se-
res humanos. Los productos del mal crecen mds que los hombres y
comienzan a dominarlos y a destruirlos. «Pecado estructural» es un
pecado que se ha hecho auténomo, es el pecado no ya como accién
humana, sino como poder cuasi objetivo de coaccién sobre los
hombres. Se trata del pecado bajo la forma del culto a los idolos y
de la injusticia legalizada. Quien vive en tales estructuras, se con-
vierte en cémplice del pecado, aunque quiera tnicamente el bien.
jCuénto bien se hizo a nivel personal en la dictadura nazi alemana!
Pero sélo sirvid para mal, para prolongar la guerra y para aniquilar
a pueblos.

2, Decir que las estructuras son creadas por los hombres es de-
cir la verdad a medias. Porque los hombres son también determi-
nados por las estructuras. Esto es la otra mitad de la verdad. Los
hombres son no sélo productores, sino también productos de sus
circunstancias. Pero sorprendentemente esto no vale para todas las
estructuras: mientras que las estructuras injustas y malvadas fuer-
zan a los hombres al mal, ya que quienes no se ajustan a ellas son
amenazados con la tortura y la muerte, las estructuras justas y las
circunstancias positivas no hacen a los hombres automdticamente

30. L. R. Brown, State of the World 1989. A Worldwacht Institute Report on Pro-
gress Towards a Sustainable Society, New York 1989.
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puenos- En este caso, estd en manos del hombr;:’utilizgr 0 no su li-
pertad para el bien y la justicia. Aqui estd también la diferencia en-
tre dictadura 'y democgama. Hay dlctaduras_ del mal, pero no puede
paber dictaduras del bien. Se pueden reducir las causas masivas de
1a desgracia humana, quizds incluso eliminar muchas de ellas, pe-
[0 NO S€ puede hacer felices a los hombres,,porque la felicidad no
es ni dnica ni la misma para todos_ y ademads, y afortur_ladar.nentei
no puede haberla; pero la desgracia que hace a todos infelices si
que puede ser tinica e idéntica’'.

3. El mundo necesita parecerse y puede parecerse al reino de
Dios y a su justicia; asi describfa Karl Barth la relacion entre poli-
tica y reino de Dios™. El mundo politico no es el reino de Dios, pe-
ro puede ajustarse u oponerse a la justicia de Dios. Si llamamos
«pecado estructural» a la injusticia institucionalizada, entonces ve-
remos que la justicia de Dios se opone a la «figura de este mundo».
La crisis provocada por el endeudamiento del Tercer Mundo no es
indiferente al reino de Dios. La justicia de Dios vive entre las vic-
timas de esta crisis y pide a gritos que se restablezca el derecho pa-
ra los que han sido privados del mismo. El Cristo solidario estd con
las hermanas y los hermanos mds pequefios. La justicia de Dios si-
tda en la injusticia a los culpables y a los beneficiarios de esta cri-
sis y, por el sufrimiento expiatorio de Cristo, los libera para una fe
que les convierta. Quien reconoce su justicia en la pasion y muer-
te de Cristo, comienza a morir a este mundo injusto. Estd como
«muerto» a los requerimientos y recompensas del sistema opresor.
Ni el hombre ni la mujer reconocen ya las leyes de la violencia es-
tructural. Quien ha encontrado su justicia en el Cristo crucificado
«por nosotros», rompe con el mundo de la injusticia. Es justo en
Cristo y no ya por su raza, clase, sexo o posesion. Lo que hacen los
seguidores de Cristo es una «vergiienza para la raza» para el racis-
mo y una «traicion a la clase» segiin el capitalismo. Se unen a las
victimas y rompen con los verdugos. Quienes lo hacen, son a me-
nudo como «extrafios en su propio pueblo». Al solidarizarse con
las victimas dejan de ser leales a su clase y a su pueblo. De ahf a la
«tierra de nadie» no hay mds que un paso. Y puede suceder que uno

31. Chr. Gestrich, Die Wiederkehr des Glanzes in der Welt. Die christliche Lehre
von der Siinde und ihrer Vergebung in gegenwdirtigen Verantwortung, Tiibingen 1989,
284ss, ha tratado la cuestién de la «culpa colectiva», pero no ha percibido en su critica
de 1o que ¢l denomina «teologias politicas» (p. 294) la asimetria de las relaciones injus-
tas y justas. Si hubiera estudiado el didlogo cristiano-marxista, del que surgié la «teolo-
gfa politica» europea en 1967, no se le habria escapado este aspecto.

32. K. Barth, Christengemeinde und Biirgergemeinde, Miinchen 1946.
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acabe situdndose al margen de la sociedad y pierda toda Posibilj.
dad de influir en ella. El radicalismo irreal es a menudo un purg
simple rechazo adolescente de la vida. Un paso concreto hacia yny
Justicia mayor es mds importante que la pureza de los buenos sen.
timientos. No obstante, en el camino la integridad personal es Cier.
tamente el criterio interno mds importante tanto para la resistenciy
como para la adaptacién.

4. Respecto a los «pecados estructurales», ;qué significa la
Justicia de Dios? Judios y cristianos partirdn de sus experienciag de
Dios, cuando quieran decir qué es la justicia. Como hemos dicho
¢€n este capitulo, la justicia de Dios es experimentada como justiciy
creadora, como justicia que crea derecho Yy como justicia que just;.
fica. Dios es justo porque crea derecho para los que carecen de ¢
y hace justos a los hombres injustos. Crea derecho para los que sy-
fren violencia y salva por su justicia. Mediante esta Justicia, Diog
crea esa paz comin, que es a la vez vida verdadera: shalom.

Finalmente, relacionamos esta experiencia biblica de la justicia
de Dios con los conceptos de justicia de nuestra cultura juridica:

a) Un concepto ya antiguo de la cultura juridica europea defi-
ne la justicia como iustitia distributiva: suum cuique, a cada uno lo
suyo. Esta férmula genial une la igualdad de derechos de cada uno
con la diversidad real de los hombres: de cada uno segun sus posi-
bilidades, a cada uno segtin sus necesidades (Marx), o, como dicen
los hermanos hutterianos, «cada uno dé lo que pueda, cada uno re-
ciba lo que necesite» (Jeder gibt, wos’r kann, Jeder kriegt, wos ihm
not ist). Pero este concepto de justicia tiene que ver sobre todo con
prestaciones y bienes: todos los hombres tienen derecho a la vida,
al alimento, al trabajo y a la libertad.

b) Porencima de este concepto referido a bienes concretos, es-
ti el concepto personal de justicia, que da origen a la comunidad
humana. Consiste en el reconocimiento reciproco y en la acepta-
cién de otros hombres. El reconocimiento reciproco de la dignidad
humana y la aceptacién mutua crean una comunidad humanay jus-
ta. Corresponde a la experiencia cristiana: «Acogeos mutuamente
como os acogi6 Cristo para gloria de Dios» (Rom 15, 7). Este con-
cepto personal de justicia constituye también el fundamento de los
conceptos federalistas modernos, propios de la sociedad democri-
tica, como pacto y constitucién (Covenant y Constitution)*.

33. Cf. al respecto, com mds amplitud, J. Rawls, Teoria de la justicia, Madrid 1979,
¥ J. Moltmann, Teologia politica, ética politica, Salamanca 1987.
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¢) Pero la forma suprema de la justicia es el der(;cho a la mi-
~ordia, que crea derecho para los que no tienen ninguno. Es la
serts ia del «Dios de las viudas y de los huérfanos». En este mun-
uStéC injusticia y violencia humanas, la justicia divina opta por la
do ?én preferencial por los pobres», como dice;n_ los tedlogos lat.x—
o ericanos de la liberacién. Lo cual no significa que «la gracia
noamterior al derecho», sino que los hombres privados de d_efechos
o agn a obtenerlos y que los injustos se convierter} a la justicia. }_Es—
glejgusticia divina no se sitda fgera del orden juridico humano, su;lo
ue es, para todo orden juridico, una fuente creadora de degec 10
ue conduce a una paz duradera. C_I(Bmo el reconocimiento led a
dignidad humana de los otros, también Ia creacién y tutela de Ccle-
recho de los pobres, débiles y enfermos es el fundamento de todo
orden jurfdico humano duradero.

5. El Espiritu como Juez

. Quién serd pues el Espiritu santo en un mundc_) dopde no se re-
conoce el derecho a los que no lo tienen, donde se justifica a los in-
justos y donde no se restablece la justicia?

a) Desde una perspectiva negativa, es el Espiritu de la Julstxcla
que se percibe en el dolor de los que no tienen derechos por la ex-
poliacién que ha sufrido. Sin sentldp de justicia, no se daria este
dolor. Y sin este dolor, no se lucharfa para recuperar los derechos

liados. o
expgesde una perspectiva negativa, es el Espiritu de la Justicia que
se entreve en la mala conciencia de los que causan la vzolenc_'ta: La
«mala conciencia» no se traduce necesariamente en un sentimien-
to consciente de culpa. Puede también provocar msegundqd inte-
rior, angustia ante el propio yo y agresiones contra uno mismo y
contra otros. «Los impios no tienen paz», es decir, los que hacen
violencia han perdido su identidad interior y buscan compensarla
con esas fechorfas. o .

Desde una perspectiva negativa, la justicia divina se rr.lamfle_‘,s—
ta en la historia del mundo en la inestabilidad de las re{laC{ones in-
Justas'y en sus sistemas de estabilizacion cada vez mds violentos,
policiacos y militaristas. La paz es fruto de la justicia. La paz so-
cial en una sociedad es también ni mas ni menos que paz entre los
pueblos. Sobre el suelo de la in:iu.sticia lo {inico que crece son liti-
gios organizados. Los sistemas injustos se apoyan, pues, sobre pies
de barro. No tienen ningiin desarrollo estable. La presencia oculta
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de la justicia divina en el Espiritu de Dios en la historia del mungg
«desestabiliza», por as{ decir, los sistemas humanos injustos Y ha
ce que no puedan durar.

b) Desde una perspectiva positiva, el Espiritu de Dios es la pre- |

sencia de Cristo en y con las victimas de la violencia: Cristo eg su
hermano, y ellas son su familia y su comunidad, lo sepan o ng, E|
Espiritu es solidaridad de Cristo con ellas.

Desde una perspectiva positiva, el Espiritu de Dios es la fuergg
expiatoria de la representacién de Cristo junto a los culpables y gy
los culpables: Cristo es el «Dios de los pecadores». El Espirity eg
la fuerza expiatoria de Cristo para ellos y en ellos.

Desde una perspectiva positiva, la comunién del Espiritu santq
es el amor divino, que mantiene en vida también a las comunida-
des humanas que se autodestruyen, para curarlas. La comunién de]
Espiritu santo constituye, por tanto, la contrafigura de las comunj.
dades humanas construidas sobre la injusticia y la violencia, pues
la comunién del Espiritu santo da a cada uno lo suyo. En la comuy-
nién del Espiritu santo, los hombres se aceptan mutuamente y re-
conocen reciprocamente su dignidad y sus derechos. En la comu-
nioén del Espiritu santo vive la misericordia. En ella, la bondad de
las comunidades humanas se mide de c6mo le va a sus miembrog
mds débiles.

¢) El Espiritu santo es la justicia de Dios que crea derecho, jus-
tifica y restablece la justicia. En €1 se hace posible una comunién
duradera con Dios, con otros hombres y con la naturaleza. Por ello,
también podemos decir que el Espiritu santo es la justificacidn de
la vida. En €], la vida vuelve a ser digna de ser amada; en él, los
hombres son nuevamente capaces de amar la vida; en él, las rela-
ciones vitales son nuevamente fructiferas. El Espiritu santo, que

restablece la justicia, es el sf justo de Dios a la vida de unos y otros,
de unos con otros.

7
El renacer de la vida

La idea clave de la Reforma era la justificacion del pecador en
virtud de la gracia de Dios, por amor de Cristo, sélo por la fe, co-
mo dice la CAIV. La idea central del pietismo y de los movimien-
tos de renovacién en la época moderna es el nuevo nacimiento del
hombre perdido a la condicién de hijo de Dios por obra del Espiri-
tu santo. Mientras que en la teologfa reformadora sélo se hablaba
de regeneratio y de renovatio en el contexto de la doctrina de la
justificacidn, el nuevo nacimiento a la vida creyente y la renova-
cién ético-religiosa del individuo, segin doctrina de la fe de Sch-
leiermacher, fue el tema de la teologfa de la experiencia del siglo
XIX en Alemania, bien como complemento o bien al margen de la
doctrina de la justificacién, sobre todo en la escuela de Erlangen de
Frank y de Hoffmann. En el nuevo testamento, el mensaje de la
justicia de Dios que justifica constituye sin duda alguna el punto
clave de la teologia paulina, mientras que el concepto de nuevo na-
cimiento y los campos semdnticos correspondientes aparecen muy
pocas veces'. Es cierto que el contenido de la expresién «nuevo na-
cimiento» es omnipresente en la teologfa bautismal, ya que en la
cristiandad se bautiz6 desde el comienzo a todos lo que abrazaban
la fe. Ahora bien, ;qué relacion hay entre «justificacién» y «nuevo
nacimiento»? ;dicen en el fondo lo mismo? ;dicen lo mismo de
distinta forma? ;jexpresan dos aspectos distintos de la misma sal-
vacion? ;se complementan entre si como expresion de dos expe-
riencias distintas en el camino de la salvacién? En este capitulo nos
ocuparemos de las cuestiones relacionadas con las experiencias del
Espiritu, que pueden designarse como «nuevo nacimiento», y nos
preguntaremos por la experiencia personal del hombre en la expe-
riencia del Espiritu y por la experiencia divina del Espiritu en la
experiencia personal del hombre.

1. Cf. E. Cremer, Rechifertigung und Wiedergeburt, Giitersloh 1907, 14.
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L. Interpretaciones biblicas

El término maltyyeveoio procede de la cosmologia orienta],
introducida en el mundo antiguo por los pitagéricos, y significa el
renacimiento del mundo. Las distintas €pocas del mundo se ep.
marcan en el contexto de un decurso ciclico, cuyo retorno se fup.
damenta en el «renacimiento» periédico del mundo. En la «fiesty
del afio nuevo», por ejemplo, se celebra el renacimiento del afio
en cada domingo el «renacimiento» de la semana. Referido a log
hombres, el «renacimiento» forma parte de la doctrina de la reen.
carnacidn. Pero a través de la apocaliptica judfa el concepto sufrig
una transformacién escatolégica. En ella significa el «re-nacimien-
to» tnico y definitivo, para el Reino eterno, de la vieja creacién,
caduca y mortal. Aquf el prefijo «re-» se transforma en «NUEVoy,
pues desde la perspectiva del contenido no puede
«renacimiento» a la vida antigua ni de una «refundacién» del mun-
do antiguo. Las expresiones corrientes en América como «reborn»
0 «born-again» son imprecisas. Objetivamente no se trata de una
«re-generatio», sino de que «incipit vita nova», tal como lo mues-
tra el didlogo con Nicodemo (Jn 3, 3-5). Este nuevo nacimiento
universal del mundo es lo que, tanto Daniel como los apocalipticos
posteriores, esperaban de la venida del Hijo del hombre y su justi-
cia (Daniel 7). En el nuevo testamento, esta comprensién césmico-
apocaliptica de «nuevo nacimiento» aparece en Mt 19, 28: «Os
ascguro que vosotros que me habéis seguido, en la regeneracién,
cuando el Hijo del hombre se siente en su trono de gloria, os sen-
taréis también vosotros en doce tronos, para juzgar a las doce tri-
bus de Israel». El Hijo del hombre que ahora sufre, serd entonces
exaltado; el Hijo del hombre ahora Jjuzgado, se convertira entonces
en juez; el Hijo del hombre a quien ahora matan, vivird entonces
por toda la eternidad. Los que le siguen son humillados ahora con
€l y serdn ensalzados entonces con él. Sin embargo, este caricter
c6smico-apocaliptico del «nuevo nacimiento» no lo han tenido en
cuenta ni los tedlogos reformadores, ni los pietistas, ni los renova-
dores®. Para ellos, la regeneratio es un proceso que se lleva a cabo
tinicamente en el hombre. El nuevo nacimiento se reduce asf a una
pura autoexperiencia interior del alma, y no es una esperanza para
el mundo que sufre y muere. Todavia hoy en algunos diccionarios
hay articulos sobre «nuevo nacimiento» que no citan a Mt 19, 28,

2. O. Weber, Grundlagen der Dogmatik 11, Neukirchen-Vluyn 1962, 400. E. Cre-
mer, Rechifertigung und Wiedergeburt, 82, ya habfa llamado la atencién sobre ello.
3. Porejemplo, L. Goppelt, Wiedergeburt, en RGG? 1V, 1698s.

tratarse ni de up
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El texto cldsico de Tit 3, 5-7 entiende.el <§nuevo.nacimiento»

mo «renovacién» refiriéndose a la experiencia bautismal de la fe
co}a experiencia creyente del bautismo por el agua y el Espiritu:
«Nos salvo seglin su misericordia, por medio del baﬁq de regene-
acién y de renovacion del Espiritu santo, que derramé sobre nos-
I)trOS con largueza por medn.o de ’Jesucrlsto nuestro Salvador, para
que, justificadog por su gracia, fu?semos cor}stlgmdos htlarec_ieros, en
esperanza, de vida eterna». {Qué ha suce(.hdo'. Que a nguen cree.
Es bautizado en la comunidad. Su experiencia personal se sitia
desde el comienzo en la experiencia comunitaria, pues el bautismo
es algo que le acontece al individuo, pero le acontece en la comu-
aidad: el «nuevo nacimiento» en cuanto «renovacién» es a!go que
acontece por el Espiritu santo, que viene, por medio de Crlsto1 de
la misericordia del Padre. El Espfritu es «derramado». La ‘metdfo-
ra indica que la «fuente divina de la vida» comienza a <§flu1r» en el
hombre (Jn 4, 14). A través de la experiencia del Espiritu, que nos
viene del Padre a través del Hijo, nos hacemos «justos por la gra-
cia», y en esperanza «herederos. de vida eterna». 1 Pe 1, 3 tiene es-
ta misma estructura de pensamiento, pero subraya que «por la re-
surreccién de Jesucristo de entre los muertos» hemos renacxdo‘ a
una «esperanza viva». Si resumimos sistematicamente amb_as'aflr-
maciones, vemos que el fundamento eterno del nuevo nacimiento
es la misericordia de Dios, Padre de Jesucr1§}o. Su misericordia es
su amor creador y generador. Vemos también que e} fundamento
histérico del nuevo nacimiento es Cristo, 0 mejor dicho, la resu-
rreccion de Cristo de entre los muertos. Mientras que para la re-
conciliacién de los impios y para el perdén de los pecados se nos
remite al significado salvifico de la muerte de Crls'to en la cruz’,
aqui, en el «nuevo nacimiento para una esperanza viva, se perci-
be el significado salvifico de la resurreccién de Cristo. La teologia
del nuevo nacimiento es teologfa pascual.

El medio del nuevo nacimiento es el Espiritu santo, derramaglo
«abundantemente». Al ser comunicado por Cristo, se ha de desig-
nar aqui como «Espiritu de Cristo». Y, porque brota de la resurrec-
cién de Cristo de entre los muertos, ha de entenderse como fuerza
vivificante de la resurreccién (Rom 8, 11). El efecto que p'l‘Odl{CC
el Espiritu santo es, por tanto, doble: la justificacién de los impios
por la gracia y su nuevo nacimiento a una esperanza viva por la in-
clusién en la herencia del futuro de Dios. La justificacion de, los
impfos es la primera consecuencia del derramamiento del Espiritu

4. Rom 4, 25. Asi tambien CA V.
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sobre toda carne caduca y mortal. Segtin Tit 3, 5-7, el nuevo nag;.
miento se fundamenta en la experiencia del Espiritu y su finalidy,
es justificar a los impfos y hacerlos herederos de Ia vida eterna, g,
gun 1 Pe 1, 3, el nuevo nacimiento viene de la resurreccidén de Cris.
to y orienta la esperanza de los hombres a la vida eterna. La cop,.
prensién del «nuevo nacimiento» como nueva creacion tiene ep es-
tos textos una fundamentacién cristolégica, un desarrollo pneuma.
tolégico y una orientacién escatolégica. La experiencia del Espfti.
tu hace presente a Cristo, el Resucitado, y con él hace presente g
futuro escatolégico. Asf es justamente la experiencia del presente
de la eternidad. Lo que nace de Dios es divino. «Nuevo nacimiep.
to» es, pues, el paso de esta vida mortal y caduca a la vida inmor.
tal y eterna. El nuevo nacimiento es como un roce de Ia eternidag
con el tiempo. La experiencia personal de volver a nacer y de ser

obsequiados con la verdadera vida, debe tener presentes estas dj-
mensiones. ’

2. Debate Sistemdtico-teoldgico

A continuacién abordaremos algunas tesis que suelen ser obje-
to de debate entre el pietismo y la teologfa reformadora.

a) El nuevo nacimiento completa la justificacién

La justificacién del pecador por amor de Cristo, sélo por la fe,
fue tan objetivada por la ortodoxia luterana del siglo XVIy XVII,
Yy tan presentada como algo exclusivamente representado por las
instituciones eclesiales de la palabra y del sacramento, que era ne-
cesaria la aparicién de un complemento subjetivo. El Cristo de la
doctrina de la justificacién es el Cristo muerto «pOr nosotros»; pe-
10, ;donde queda el Cristo resucitado y Vivo «en nosotros»? Si
Cristo intercede en lugar nuestro «por nosotros», ;no somos tam-
bién nosotros como nuevas criaturas escondidas «en é1»? ;dénde
queda, tras la experiencia eclesial de Cristo, la experiencia perso-
nal del Espiritu? La terminologfa de la justificacién se convirtis
por obra de Melanchthon en una terminologfa totalmente juridica
de acusacién y absolucién in Joro Dei. Pero entonces, (dénde que-
da, en los creyentes, la justicia de Dios que hace efectivamente jus-
tos? Esta es la pregunta que ya Andreas Osiander planteaba a la
doctrina forense de la justificacién de Melanchthon. Por estos mo-
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ivos es comprensible que los movimientos de renovacién cuando
e aba el subjetivismo cultural en Europa eligieran el concepto
en ezuevo nacimiento»: la justificacién me es imputada, pero el
de nacimiento lo experimento tan inequivocamente como mi
nuevi% nacimiento. La justificacién crea en mi una nueva relacin
c:,?]pDios, pero el nuevo nacimiento me tran§forma sustancialmen-
te por dentro, me da un nuevo germen ‘de v1da_, pone un nuevo io
en mi y renueva mis posturas ante la vida y mi forma de vivir. La

justificacién dice lo que Dios hace en el hombre. El nuevo naci-

miento expresa las conspcuencias de esa a}ccién de Dlgss. Laf 11ma—

enes asociadas al término «nuevo ngglmxento» se refieren a1 utu-
ro de una vida nueva, no a 12_1 superacion del pasz‘ido,,como el «per-
dén de los pecados» y la «justificacién de los Impios». ]Suglpren
ideas que tienen que ver con el progreso de la vida, cion ’abprllma-
vera en la naturaleza y el rever.demmner'lt.o fie todqs' 0s 4r do le]SF, y
plantas, al que Hildegarda de' Bingen Cal.lfICO de «’vzrzdzta.?» el Es-
piritu santo®, y no con el juicio final y ni con el dia de la ira, como
hace la espiritualidad reformadorg del pecado y de la gracia. Pero,
;puede decirse que, con la experiencia del nuevo nacimiento d(;,s-
é’ie el Espiritu se estd aludiendo a una «segunda gracia» comple-
mentaria, posterior a la gracia justificante, que.debera constituir a
los verdaderos creyentes para que puedan considerarse «cristianos
que han vuelto a nacer»? Segiin nuestros textos, no es posnbl.e, pues
de la experiencia pentecostal del Espiritu (Tit 3, 5-7) pr.ov1I«\=:Inehno
ya la fe que justifica, sino la mlsmaJus,tl.flcacuSn por gracia. No hay
justificacién alguna al margen del Espiritu. La fe que justifica es en
s{ misma experiencia de que el amor de Dios ha sido derramado en
nuestros corazones «por el Espiritu santo’» (Rom 5, 5). Y, si esto es
asf, entonces ha de plantearse a la _teolpgla reformadora la cuestion
critica de si su doctrina de la justif19a010n presupone o al menos es-
td abierta a la experiencia del Espiritu. E. Cremer ha defendl_do.va—
lientemente la tesis de que «la justificamc}n es el nuevo nacimien-
to»” y lo ha mostrado incluso en los escritos cqnfesmnalqs lu_;fzra-
nos, pero sin modificar la doqtrma mel}anchtoman.a de la justifica-
cion en orden al nuevo nacimiento. ;Como es posible?

i¢ i " Heiliger Gei ] Leitlinien,
5. Asi, también, L. Christenson, Komm’ Heiliger Gefst‘ Informationen,
Perspektiven zur geistlichen Gemeindeerneuerung, Neuklrch.en-Vl.l{yn 1989, 173. «La
justificacién aclara dénde se funda nuestra relacién... La santificacién, por el contrario,
todo lo que sucede en la relacién». ) . o
abargz.l 1:)/1. Foxq(ed.), Hluminations of Hildegard of Bingen, Santafé 1985, 30ss. Viridi-
tas significa «the greening power». )
7g. E. Cremer, Rechtfertigung und Wiedergeburt, 163.
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b) Justificacion es nuevo nacimiento

Si la tesis es correcta, entonces no habria mis remedio que co.
rregir y completar los aspectos y acentos que la teologia reform,.
dora ha tratado sesgadamente. El perdén de la injusticia y la Justi.
ficacién de los que no tienen derechos constituyen sin duda algy.
na, para Pablo y Lutero, el significado salvifico de la muerte de
Cristo para los hombres. Pero, si Cristo «ha resucitado para nyeg.
tra justicia» (Rom 4, 25), entonces ha de valorarse también el gjo.
nificado salvifico de su resurreccién. El perdén de los pecadog es
una accién retroproyectada. El acto de la justificacién dirigido ha.
cia adelante es, sin embargo, la nueva creacién de la vida, la reng.
vacién del amor y el renacer a una esperanza viva®.

Una teologfa unilateral de la cruz redujo ya en la Reforma |y
justificacién del ser humano al perdon de los pecados. Pero, si |3
Justificacién del injusto pone a éste en el camino de la vida Justa,
entonces entre el perdén de los pecados y la nueva vida en la jus-
ticia de Dios se inserta la asuncién del hombre como hijo de Dios,
ya que sélo en cuanto hijos de Dios son los hombres herederos del
reino de Dios. Pero la filiacién divina es, como subraya Pablo, Ia
experiencia del Espiritu que hace exclamar tanto a los creyentes
como a Jesds: «Abba, Padre» (Rom 8, 8.15; G4l 4, 5.6). «En efec-
to, todos los que son guiados por el Espiritu de Dios son hijos de
Dios» (Rom 8, 14). Para Pablo, la filiacién divina basada en la jus-
tificacién se orienta escatolégicamente a la Jjusticia venidera de
Dios, que serd el fundamento de la nueva creacién de todas las co.
sas (Gdl 5, 5). Por consiguiente, para presentar el nuevo nacimien-
to del hombre como su justificacién, ha de ampliarse la doctrina re-
formadora de la justificacién en el sentido siguiente:

1) deberd mostrar el significado salvifico de la muerte y de la
resurreccion de Cristo;

2) ba de presentarse desde el comienzo pneumatoldgicamente
como experiencia del Espiritu;
3) ha de orientarse escatolégicamente.

Teniendo en cuenta que esta renovaci6n de la doctrina de la jus-
tificacion estd adn por hacer, las doctrinas pietistas y ‘de los movi-
mientos renovadores sobre el nuevo nacimiento siguen siendo una
interpelacién importante a la teologia reformadora.

8. A. Schlatter en su critica a la doctrina reformadora de la justificacién: Luthers
Deutung des Romerbriefs, Giitersloh 1917. No obstante, Apol. 1V, 251 denomina la fe
como una «fuerza divina en el corazén, por medio de la cual nacemos de nuevo».
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) El nuevo nacimiento del hombre ha acontecido en el Gélgota
c

Trasladando el problema del dmbito de la antropologia al de la
cristologfa, Karl Barth ha intentado solucionarlo de una vez por to-
¢, Siguid para ello a su predeceso.r Herrmann Frtedr)tch I/(ohl-
g?ﬁége, primero alabado y ‘lu.e)go crit1cad9, que rgspondla asi a la}
regunta de cuando se convirtid: «En el Golgota; sf, yo me converti
gn el GSlgota»'®. «En su muerte ha acontecido el nuevo nacimien-
to y la conversién del hombre: en Je/sug:rlsto, el Crucificado, pues-
to que ha sido en la cruz donde por dltima vez y en grado sumo ha
actuado como sefior y rey de Eodos los hombres, donde ha yenﬁ-
cado y confirmado su soberania, donde ha mostrado su semejanza
con un Dios tan escondido en el mundp pero tan revqlucu_)na’rl_o
frente al mismo, donde ha dado a su Reino una dimension histori-
careal»"". Ahora bien, si la muerte vicaria de Cristo en favor de to-
dos los hombres ha realizado ya el nuevo nacimiento y la conver-
si6én de cada individuo, entonces la obra del Espiritu santo sélo
uede consistir en hacer que los hombres conozcan y reconozcan
este hecho, que ha acontecido para ellos, pero sin ellos. lf‘uesto que
la salvacién del mundo ha sido realizada en Cristo y estd ya ahi, la
obra del Espiritu santo s6lo puede consistir en el conocimiento de
la salvacién. También la reconciliacién del mundo con_Dlos, en
forma de santificacion, ha acontecido para Barth ya de iure en la
muerte de Cristo, aunque de facto serd conocida, reconqcxc_la y pro-
fesada por quienes han despertado a la fe como su propia _]l«t.S"t[lﬂCd-
cion y santificacion. Quienes conocen por la fe la salvacién de
Cristo, conocen algo que les acontece a todos los hqmbres:. «Lo
que de facto le ha acontecido (al creyente), ha acontec_xdo gie iure a
todos los hombres»'?. Al comparar con los textos biblicos interpre-
tados llama la atencién que, para Barth, el nuevo nacimlengo esca-
tolégico de toda la creacién ha sucedido ya en el acontecimiento
universal-vicario de Cristo, mientras que para el nuevo testamento
es objeto de esperanza escatolégica. Para Barth, ademds, el nuevo
nacimiento de todo el mundo y de todos los hombres habria tenido
lugar en el G6lgota, mientras que en 1 Pe el «renacer a una espe-
ranza viva» se fundamenta en la resurreccién de Cristo de entre los
muertos. Barth ve la obra del Espiritu santo sobre todo en el cono-

9. K. Barth, Kirchliche Dogmatik IV/2, 323, 413. ) )

10. Cf. la presentacién de Kohlbriigge en K. Barth, Die protestantische Theologie
im 19. Jahrhundert, Ziirich 1947, 579-587.

11. K. Barth, Kirchliche Dogmatik 1V/2, 323. )

12. Ibid., 578. Critico al respecto, Q. Weber, Grundlagen der Dogmatik 11, 328s.
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cimiento y reconocimiento de lo que ya ha sucedido en Cristo a-
ra todos objetivamente y de iure, mientras que por nueve nacj.
miento se entiende el comienzo personal de una nueva vida ep |,
esperanza del futuro de Dios. Pero cuanto mis lleva a la COmunigy
con Cristo el conocimiento de Cristo, tanto menos se reduce 13 Vi-
da en el Espfritu al simple conocimiento y reconocimiento de Cris-
to. Precisamente como resonancia de Cristo es obertura de una
nueva vida. Una teologfa sesgada de la cruz hace que desaparezc,
la escatologia real de futuro y que, con ello, se minusvalore |,
pneumatologia. Es cierto que en la representacién universal de
Cristo estd incluido el universo entero, pero esto es solamente g

fundamento, no la meta de su nuevo nacimiento.

~d) El renacido vive de aquello que le sobreviene

Con esta tesis rigurosamente escatolégica Otto Weber ha inten-
tado liberar a la doctrina del nuevo nacimiento de sus limites indj-
vidualistas. Asume su sentido originario césmico-apocaliptico y
desde €l determina la esperanza a la que renacen los hombres des-
de el Espfritu. Lo que verdn los que «han nacido de nuevo» (Jn 3,
3-5) del Espiritu es el reino de Dios. «La tradicién dogmitica ape-
nas ha advertido el cardcter escatolégico de la regeneratio»', Pe-
ro, jpara qué son regenerados los hombres? «;es que el hombre es
la meta de todas las cosas? El nuevo testamento abre nuevas pers-
pectivas: el nuevo nacimiento, la renovacion, acontece en la nueva
creacién (2 Cor 5, 17; Gl 6, 15) con la aparicién del nuevo acon-
tecimiento y de la nueva realidad salvifica que viene a los hom-
bres». Si se es consecuente y se parte exclusivamente de esta pers-
pectiva escatol6gica, hay que decir que el renacimiento «pertenece
a la realidad que sélo es presente para nosotros como esperada. El
renacido se anticipa a sf mismo; vive de lo que le sobreviene, no de
lo que halla en sf mismo»'*. Aunque Otto Weber es un discipulo fiel
y un intérprete desinteresado de Barth, su tesis escatoldgica del
nuevo nacimiento se opone diametralmente a la tesis cristolégica
de Barth. Ahora bien, Weber serfa el dltimo en negar la fundamen-
tacion cristolégica y la apertura de la perspectiva escatolégica a la
nueva creacién del mundo. Pero su traslado a la escatologia del
problema del renacimiento es tan radical como la solucién cristo-

13. O. Weber, Grundlagen der Dogmatik 11, 400.
14. Ibid., 401.
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|6gica que Barth da al problema’. Ambos eluden la verdader_a cues-
.6n de la experiencia del Espiritu santo. Para Barth radica por
" leto en el conocimiento de Cristo, para Weber en la esperan-
C°'§§1 futuro. Pero, ;se pueden contraponer esperanza y experien-
z 7 ;es que se puede decir: aquf la realidad esperada, ahf la reali-
ﬁla({ é,ada? (€S que nuestras esperanzas no son siempre un material
. a nuestras experiencias? o _
El nuevo nacimiento «a una esperanza viva» incluye siempre un
Jus de esperanza, que s6lo la vida eterna del mundo nuevo'y fl,ltl,}-
ro puede llenar. Es' 1mportantfz_percxbxr esta 11‘1m1tac10n escatologi-
ca en la experiencia del Espiritu, pues contribuye a que el nuevo
nacimiento desde el Espiritu en esta vida nunca sea una experien-
cia cerrada, a la que podrl’am_os volver nuestra rr}lyada entre,gando-
nos a ella por completo. La vida nueva en el Esplrltu es aqui un co-
mienzo, si lo comparamos con la nueva creacién, dgndef la espe-
ranza alcanzard su plenitud. Pero, con ellp, lo que estd ahf no sigue
siendo lo que es, sino que sufre un cambio fundamental. Mediante
Ja «esperanza viva», los hombres experimentan de forma distinta
no sélo el amor y el dolor, la vida y la muerte, $ino que tienen tam-
bién experiencias distintas, es decir, experiencias en el seguimien-
to de Cristo. La contraposicién weberiana entre rea}xdad dada y re-
alidad esperada sé6lo vale cuando se trata de un objeto en el que el
hombre pone su confianza: ;jen las cosas de este mundo que pasa o
en las fuerzas del mundo futuro? Si esta cuestion se aclara, enton-
ces el renacido se encontrara en las experiencias del mundo y de la
vida, de las que él tiene también algo que contar. Las esperanzas se
precipitan hacia adelante, las experiencias las siguen. Siguen detrés
como si se tratase de una huella de Dios en la vida de los md1~w-
duos, de la comunidad y de la creacién. To_d9 éxodo va acompafia-
do de peligros y de tentaciones, pero también de «signos y de mi-
lagros» que reconocen los que recorren el mismo camino.

par

e) El renacimiento presencializa la resurreccion de Cristo
e inaugura la vida eterna

Con esta tesis la pneumatologia logra su derecho a situarse en-
tre la cristologia, a la que presupone, y la escatologia, a la que se
orienta. Puesto que en la resurreccién de Cristo «de entre los muer-
tos» ha acontecido ya anticipadamente la aniquilacién de la muer-
te por la misericordia preveniente de Dios Padre, se puede ver tam-
bién en ella el comienzo del nuevo nacimiento de toda la creacién
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y se la puede llamar «nuevo nacimiento de Cristo». Los Creyenteg
son poseidos por el Espiritu de la resurreccion y por €l renacep a
una esperanza fundada de la vida eterna. Es un proceso interre],_
cionado, que va del nuevo nacimiento de Cristo de la muerte por e}
Espiritu, pasando por el nuevo nacimiento del hombre mortal po,
el Espiritu, hasta el nuevo nacimiento de todo el cosmos por mediq
del Espiritu. En este proceso, Dios Padre actia por el Espiritu ey
Cristo y por Cristo en el Espiritu. Los efectos de su actuacién sop
obra del Espiritu y estan presentes en el Espiritu. En el proceso dej
nuevo nacimiento de los creyentes a la filiacion divina y a la he.
rencia de su Reino, los efectos producidos por Cristo y por el Es.
piritu se compenetran entre si. Si a este proceso lo Hlamamos jusy;.
ficacion, lo consideramos efecto de Cristo. Pero si 1o llamamos re.
nacimiento, entonces es efecto del Espiritu. Para una descripcién
completa del acontecimiento, necesitamos ambos puntos de vista,
Y si el seguimiento de Jesiis ha entenderse también como vida ey
el Espiritu, entonces significan lo mismo ser en Cristo y vivir de]
Espiritu, aunque bajo aspectos diversos. En el préximo paragrafo
intentaremos describir la presencia de la eternidad, que los hom-
bres perciben en el renacer a la vida.

3. La experiencia de si en el nuevo nacimiento: incipit vita nova

Serfa presuntuoso pretender describir las experiencias de los
hombres en el nuevo nacimiento a la vida. Son tan plurales como
la vida humana. Tampoco es posible fijar determinadas experien-
cias interiores como medida de lo que es el nuevo nacimiento y
medir desde ahi el nivel de la fe de otras personas. Pero la teologia
no puede renunciar a la descripcién de las experiencias del Espiri-
tu por miedo a experiencias peculiares o a la introspeccién pietis-
ta. En todo caso, en el nuevo testamento creyentes y apéstoles ha-
blan ampliamente de sus experiencias'’.

La primera es la experiencia de una alegria desbordante. Cuan-
do se experimenta el Espiritu de la resurreccién, el hombre respi-
ra, se pone de pie, tiene la cabeza bien alta, camina derecho y le in-
vade una alegria indescriptible, como reflejan los himnos pascua-
les'é. El nuevo nacimiento de la vida desde la violencia y la culpa,

15. Cf. E. Schweizer, EI Espiritu santo, Salamanca *1997.
16. N. Nissiotis, Die dsterliche Freude als doxologischer Ausdruck des Glaubens,

en M. Welker (ed.), Gottes Zukunft — Zukunft des Glaubens. FS fiir J. Moltmann, Miin-
chen 1986, 78-88.
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desde los errores y las ‘he_ridas, en defiflitiva, _desde las sombras d_e
muerte, es una prodigiosa afirmacion 4e vida. Nues’tros ‘espiri-
s vitales’, que por los dqlorf:s y sufrimientos se ha}nan transfor-
mado en ‘espiritus funerarios’ (P. Gerhard_t), se despiertan de nue-
yo. Comenzamos a amar nuevamente la v1d§1 con el amor de Dios
ue experimentamos en su Espiritu. Si, segiin el lenguaje biblico,
en lugar de «Espfrltu» Jponemos ruah, la f<fuerza,v1tal de .DIOS», en-
tonces se ve de inmediato qué experiencias de sf van unidas con la
experiencia de esta fuer;a. . N o
La paz es otra experiencia del Espiritu en nuestro corazén in-
quieto: paz con Dios en Cristo, porque el amor de Dios ha sido de-
rramado por el Espiritu santo en nuestros corazones (Rom 5, 1.5).
Aqui «corazon» es mas que ‘la cagamdad cognoscitiva de. nuestra
inteligencia; se trata de las dimensiones profundas de la vida inte-
rior. El poder del amor divino nos empapa completamente, trae paz
no s6lo a nuestra alma sino también a nuestro cuerpo. «Paz» ha de
entenderse aqui también en el sentido veterotestamentario de sha-
lom. Presupone, por tanto, la justicia e incluye la salvacién y el
bienestar. En una palabra, es la felicidad del alma y del cuerpo.
No necesitamos entrar con detalle en las muchas otras expe-
riencias del Espiritu de Dios. Si se las enumera segiin el elenco de
Pablo en G4l 5, 22, todas son sélo positivas y un poco ilusorias.
Con ello, se las ha alejado de los contrastes de la realidad. Pero es-
to es falso, pues la vida en el Espiritu es siempre el seguimiento de
Jesiis y esto provoca conflictos con los poderes y con los podero-
sos de «este mundo» y nos hace cargar con la cruz. Distanciarse de
los poderes coercitivos de «este mundo» lleva necesariamente a so-
lidarizarse con las victimas de estos poderes coercitivos y a com-
prometerse por su vida. La alegria indescriptible por el nuevo naci-
miento pascual de la vida se percibe, por tanto, en la contradiccién
con este mundo de muerte y con la aclimatacion interior a la muer-
te. Paz con el Dios Creador significa hostilidad sin remedio con la
destruccién sistematica de las criaturas que lleva a cabo esta socie-
dad. Quien experimenta la paz de Dios «en su corazén», empieza a
esperar en «la paz en la tierra» y a oponerse a la falta de paz, al re-
arme y a la guerra en el mundo de los seres humanos y a la explo-
tacién y devastacién en el mundo de la naturaleza. Quien experi-
menta la justificacién en la cruz de Cristo de los que han sido pri-
vados de sus derechos, empieza a esperar en la nueva creacién de
la justicia para todos y a oponerse por tanto a la injusticia para con
los débiles. En la fe recibimos la paz de Dios, en la esperanza con-
templamos anticipadamente un mundo en paz y en la resistencia
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frente a la violencia confesamos la paz de Dios. En la fe recibimgg

el consuelo del Espiritu en medio del sufrimiento, pero en la espe-
ranza dirigimos nuestra mirada hacia el futuro de una nueva crey,
cién en la que ya no habrd ni dolor, ni sufrimiento, ni lamento; ¢,
la lucha contra los sufrimientos innecesarios de las criaturas SOmgg
testigos de la vida. Quien cree en Dios, espera en esta tierra y en gyg
habitantes, y no pierde el dnimo. En el horizonte de 1os horroreg
apocalipticos, divisa el nuevo mundo de Dios y actia consecuente.
mente ya desde ahora en medio de los horrores de este mundo,

A las experiencias de la paz con Dios y de la alegria pascual por
el nuevo nacimiento a la vida las llamamos experiencias del Esp;.
ritu santo. {Qué queremos decir con ello? Pues decimos que estag
experiencias son de una profundidad infinita, porque a través de
ellas el mismo Dios esta presente en nosotros, y descubrimos ung
profundidad trascendente en la inmanencia de nuestros corazones,

Si el Espiritu de Dios es el «Espiritu de la resurreccidn», entonces
nos invade una esperanza que ve ante si posibilidades sin fin, por-
que mira hacia el futuro de Dios. El corazén se dilata. Las metas de
nuestra esperanza en la vida y de nuestras expectativas vitales se
mezclan con las promesas de Dios sobre la nueva creacion de to-
das las cosas. Y esto da a nuestra vida, finita y limitada, un sentido
infinito. La profundidad trascendente del Espiritu de Dios y la am-
plitud escatolégica del Espiritu de la resurreccién hacen que no po-
damos considerar nuestro «nuevo nacimiento» como una experien-
cia Unica y cerrada, que nos resulta ya muy lejana. La experiencia
de la renovacién sigue viva y el proceso innovador nos acompatia,
Frente a la afirmacién medieval de que para ciertos pecados basta
con hacer penitencia una sola vez para que todo vuelva a su sitio,
Lutero afirmé al comienzo de sus 95 tesis que la vida del cristiano
es una «penitencia diaria» que no cesa. Con la renovacion por el
Espiritu santo (Tit 3, 5) se alude a un proceso que comienza en es-
ta vida, pero que sélo alcanzard su plenitud en la vida eterna. Para
expresarlo, encontramos en Lutero dos frases: «avanzar por los ca-
minos de Dios es comenzar siempre de nuevo» y «no avanzar por
los caminos de Dios es retroceder».

Es claro que hay un crecimiento en la fe y también un creci-
miento en la nueva vida del Espiritu, a la que los hombres han re-
nacido. Es también muy importante tener en cuenta las distintas fa-
ses de la vida, con sus caracteristicas y sus crisis, para que la fe
crezca con el ser humano y no se quede estancada'’ en el nivel de

17. Cf. las importantes investigaciones de J. W. Fowler, Stages of Faith. The Psy-
chology of Human Development and the Quest for Meaning, San Francisco 1981.
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firmacién, como les pasa a muchos adultos. Pe/ro nuestras
cot vitales surgen de la interaccién con los demds y forman
histors> arte del acontecer social y politico. Las ideas de «crecer»,
tambIC %arse» y «progresar» proceden del mundo de la naturale-
«desal’ oco apropiadas para la historia humana, ese «maremag-
za iionegrores y violencias», como dijo Goethe. ;Qjala que en las
num® es tentaciones de la historia real, el nivel mas alto de la vi-
dermtal I)éspfritu suspire: «Sefior, creo, ayuda mi incredulidad»! )
e fa los cristianos que estdn en minoria y §ufr§n persecucion
bf": otra cuestion mds importante: La experiencia del Espiritu
b2 en el nuevo nacimiento para una vida nueva y para una espe-
s viva, ;puede perderse o es definitiva? La respuesta de los
raglz y os rf,:ff)rmados, que reflexionaron sobre las experiencias de
o gﬁ onotes, los holandeses y otros cristianos persqgmdgs, fue la
L(z)sctriﬁa de la perseverantia sanctorum usque ad jlrmen? . Pu?(siti(;
ue el nuevo nacimiento en el Esp;rltq es fruto QG a mlseflc;)ban_
ge Dios, permanece firme con la fidelidad de Dios ydjzlartr;::n ban-
dona a los creyentes. Algunos creen que, con el paso te bie aFmEi
fe como decisién se convierte en un estado. permanen ch e i ui):
ue este ‘habitus’ ya no se puede perder, siempre %}led alyg fgtu
rido fortaleza suficiente!’. Otros}hablan de la semi }211 € lslg des:
de la que surge la fe en el corazén, y que contmu(zll ahi auggrtezas
aparezca todo el sentido de la fe y se esfl}men todas sus re: teé)-
Los tedlogos reformados pensaban mas desde un Iﬁ;sc(]lue na (oo
l6gico que desde un esquema p§1cologlcq: 1) 1)11§S a urii: € elige,
porque no puede negarse a st miSmo (2 Tim 2, 13),aq en o n(;
no lo deja caer; 2) Dios Hijo rogo por los suyos «llnarq gu sufene
acabe» (Lc 22, 32); 3) como arras ¢ inicio de la vida e A,
Eepiri 1 os usque ad finem. El Espiritu
Espiritu santo permanece en 10s suy q o e e tas
santo «sella» a los hijos de Dios para el dia de lare ol - stas
tres constataciones no son juicios analiticos sqbre 13 ?0 Dl eztrinita-
creyentes, sino juicios sintéticos sobre_la ﬁdehdad} e f“losza- nita-
rio y sobre su fiabilidad. No dan seguridad, pero sg (;:or? ian u.e un-
que nos perdamos, €l Dios fiel no nos da por perdidos; aunq
creamos deshauciados, Dios no nos al_)andona. _ -
También en otras tradiciones cristianas hay _doctrmz]is §1r1n’1 zil?:,)s
sobre la perseverancia, pero desde un planteamiento ecles1o10g1co,

18. J. Moltmann, Prddestination und Perseveranz. Gesglzic(z/tle undl geeiielf:ﬂ:ﬁx a;j[r
jert ’ i Neukirchen-Vluyn H .
reformierten Lehre «de perseverantia SAnClOTum», crchen b oen 1990,
1 und Perseverance. Staying In and Falling Y, 1990
Gum}gy ‘J/?llsi(ﬁ?:\ann, Priidestination und Perseveranz, 176ss, contra el «decisionismo
y el actualismo en la doctrina sobre la fe».
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no antropoldgico; se refieren ademds a la institucién, no a las per
sonas. Asi dice, por ejemplo, la CA art. VII en su primera fl‘ase.-
«Item docent, quod una sancta ecclesia perpetuo mansura gj,
(«ensefian que existird perpetuamente una Iglesia santa»). La razép
es que «las puertas del infierno no prevalecerdn contra ella». Pegg
{como es posible que la Iglesia santa tenga la certeza de su pers,.
verantia usque ad finem, si santos-pecadores que la componen pq
pueden tenerla? ;es que sdlo sobrevivirdn las instituciones y no Jag
personas? jes que el Espiritu de Dios estd en la institucién y no ep
los hombres? ;es que el Espiritu de Dios vive en la institucién

no en €l corazén de los creyentes? La certeza de la fe es la certe’Za
de la fidelidad de Dios y, en consecuencia, también la certeza de
permanecer en la fidelidad de Dios, pase lo que pase. Esta certeza
de la perseverancia pertenece a la experiencia del Espiritu santg
aunque sea la experiencia de Dios de otra manera. ’

4. La experiencia de Dios en el nuevo nacimiento:
el Espiritu como Madre de la vida

Si se experimenta y se vive la nueva vida en el Espiritu, enton-
ces el Espiritu mismo no es ya objeto de experiencia, sino su me-
dio y su dmbito. No se le cosifica, por tanto, y ya no se puede ha-
blar sobre él, s6lo desde él. El Espiritu de Dios es mds {ntimo a
nosotros que nosotros mismos. Es nuestro propio lugar, y no pode-
mos hacerle frente sin abandonarlo. Es el amplio espacio donde
acontecen nuestras experiencias. Sabemos tan poco sobre el Espi-
ritu no porque esté lejos de nosotros, sino porque le tenemos de-
masiado cerca. El ndcleo del instante vivido siempre nos resulta
oscuro y, no obstante, vivimos en él. Si nos ponemos a reflexionar
sobre €l, es o demasiado pronto o demasiado tarde. Asf nos pasa
también con la vida en el Espiritu o desde el Espiritu. Nosotros co-
nocemos a Cristo y esperamos el reino de Dios, pero al Espiritu, en
el que conocemos y esperamos, no lo vemos, porque estd directa-
mente en nosotros y nosotros en €l. No obstante, la reflexién teo-
16gica, a partir de lo experimentado, podrd remontarse hasta el Es-
piritu y elaborar ideas sobre el Espfritu. Si estas experiencias se en-
tienden como «re-nacimiento» o como «ser dado a luz de nuevo»,
entonces se perfila una imagen peculiar del Espiritu santo muy co-
rriente en el cristianismo primitivo, concretamente en Siria, que
desapareci6 en el imperio romano patriarcal: la imagen de la Ma-
dre. Si los creyentes han «nacido» nuevamente del Espiritu santo,
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¢l Espiritu es la «Madre» de los hijos de Dios y, en este sentido,
gede ser designado como «Espiritu» en femenino (Espirita, Geis-
tin). Si el Espiritu santo es el «Consolador» (Pardclito), entonces
«consuela igual que una madre». En este sentido es la Consolado-
ra de los creyentes. Desde una perspectiva lingiiistica, se redescu-
pren las caracteristicas del ruah Yahvé.
Los testimonios mds antiguos se hallan probablemente en e}
evangelio de Tomds: «Quien no ame a su padre y a su madre como
o, no podré ser mi discipulo. Pues mi madre me ha dado la vida»®.
En Jerénimo hay una cita de un evangelio escrito en hebreo.
«Cuando el Sefior surgi6 del agua, descendi6 sobre €l la fuente en-
tera del Espiritu santo, reposé sobre €l y le dijo: Hijo mio, en todos
Jos profetas esperaba que vinieras y que yo reposara en ti. Pues td
eres mi reposo, mi Hijo primogénito, que reina por la eternidad»*.
Del Evangelio de los hebreos nos ha llegado el siguiente dicho:
«Inmediatamente, mi Madre, el Espiritu santo, me agarré por mis
cabellos y me transport6 sobre el gran monte Tabor»®. En el «Cén-
tico de las perlas», de cardcter gnodstico-cristiano, la Trinidad esta
formada por el Dios Padre, por el Espiritu santo como Madre y por
el Hijo. En su versién griega se encuentran estas oraciones: «Ven,
Madre misericordiosa», «Ven, dispensadora de la vida». Al Espiri-
tu santo se le habla también como «Madre de todas las criaturas»®.
En las traducciones sirias de este texto gndstico se sitiia frecuente-
mente al «Espiritu santo» en el lugar de la «Madre». Hasta Ireneo
hubo una lucha de la gran Iglesia contra las comunidades cristiano-
gnosticas, que se extendié también a las imdgenes femeninas de
Dios, especialmente en el imperio romano®. Entre los Padres de la
Iglesia siria, sin embargo, se conservé este lenguaje. Afraates es
uno de los primeros testimonios. Para justificar su cuestionable for-
ma de vida, ascético-celibataria, decia: «;Por qué deja padre y ma-
dre aquel que toma una mujer? He aquf la explicacién: mientras un
hombre no ha tomado todavia ninguna mujer, ama y honra a Dios,
su Padre, y al Espiritu santo, su Madre, y no tiene ningiin otro amor.
Pero cuando el hombre ha tomado una mujer, deja a su padre y a su
madre, arriba mencionados, y sus sentidos quedan encadenados por

20. Cf. W. Cramer, Der Geist Gottes und des Menschen in friihsyrischer Theologie,
Miinster 1979, 28.

21. E. Hennecke-W. Schneemclcher, Neutestamentliche Apokryphen 1, Tiibingen
41984, 107. Cf., al respecto, también M. Buber, Werke 11, Heidelberg 1964, 483.

22. E. Hennecke-W. Scheneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen 1, 29.

23. Ibid., 36.

24. Cf. también Elaine Pagels, God the Father / God the Mother, en 1d., The Gnos-
tic Gospels, New York 1981, 57ss.
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este mundo»®. La figura materna, tipicamente semitica, de| Espiri.
tu santo se halla también en su comprensién del Pardclito.

Las célebres 50 homilfas de Macario, procedentes del dmbigg
de la Iglesia siria, han estimulado e influido en la mistica tanto de
las Iglesias ortodoxas como de las Iglesias occidentales. Hist6rica.
mente, no se trata del padre del desierto Macario, sino del tedlogo
Simedn de Mesopotamia, que pertenecia a los mesalianos?, En es.
tas homilias se habla del «ministerio materno del Espfritu santg,
utilizando dos argumentos: 1) el consolador prometido (Paréclito)
«os consolard, como una madre consuela a su hijo» (Jn 14, 26 jun-
tamente con Is 66, 13); 2) sélo quien nace «de nuevo» puede ver e}
reino de Dios. Los seres humanos han «nacido de nuevos del Es.
piritu santo. Son los «hijos del Espiritu» y el Espiritu es su «Ma-
dre». Estas homilias de Macario fueron traducidas al alemdén en ¢
siglo XVII por Gortfried Arnold y conocieron una amplia difusiép
en los inicios del pietismo. John Wesley estaba fascinado por «Ma-
cario, el Egipcio»?. August Hermann Francke traté ampliamente
el «ministerio materno del Espiritu santo» en su «Tratado sobre la
naturaleza y la gracia»®. El conde Zinzendorf entendié este cono.-
cimiento como una especie de revelacién y proclamé oficialmente
en 1741 en Bethlehem, en Pensilvania, al fundar allf la comunidad
de los Hermanos, oficialmente el «Ministerio materno del Espiritu
santo». En 1744 esta afirmacién fue elevada al rango de doctrina
de la comunidad®.

Con ello Zinzendorf convirtié a la Trinidad divina, representa-
da segiin la imagen de una familia, en el arquetipo de la comuni-
dad de hermanos y hermanas que viven sobre la tierra: «Puesto que
el Padre de nuestro Sefior Jesucristo es nuestro verdadero Padre y
el Espiritu de Jesucristo nuestra verdadera Madre, al ser él Hijo del
Dios vivo... es nuestro verdadero Hermano». «El Padre debe que-

25. W. Cramer, Die Muttergestalt des Heiligen Geistes, en 1d., Der Geist Gottes
und des Menschen in friihsyrischer Theologie, 68ss.
26. H. Dérries, Die Theologie des Makarios / Symeon, Gottingen 1978,
27. Cf. A, S. Outler, John Wesley, New York 1964, 9 n. 26.
28. Segiin una observacién de Zinzendorf, que M. Meyer cita en EvTh 43 (1983)
423,
29. N. L. von Zinzendorf, Die erste Rede in Pensylvanien, en Id., Hauptschriften
11, Hildesheim 1963, 33ss. Al respecto, con material abundante, M. Meyer, Das «Mu-
ter-Amt» des Heiligen Geistes in der Theologie Zinzendorfs: EvTh 43 (1983) 415-430.
Zinzendorf aclarard incluso mds tarde: «No ha sido correcto que el ministerio materno
del Espiritu santo no haya sido inaugurado por una hermana, sino que haya tenido que
inaugurarlo yo para las hermanas». Cf. H. Chr. Hahn-H. Reichel (eds.), Zinzendorf und

die Herrenhuter Briider. Quellen zur Geschichte der Briider-Unitdit, Hamburg 1977,
293.
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os bien, y no puede no hacerlo. La Madre ere conducirnos a
més del mundo, y no puede no hacerlo. El Hijo, nuestro Herma-
tranebe amar a las almas como a su propia alma, al cuerpo como
no. ropia Cuerpo, pues nosotros somos carne de su carne y hueso
3 st pS huesos; y no puede no hacerlo»®. Las razones biblicas que
de S:e son las de Macario. La imagen de la familia para representar
a%l; Trinidad es de origen gnodstico-cristiano, como puede verse to-
Zavfa hoy en los iconos etiopes. Lo que ¢l (Zinzendorf) afiade, pro-
viene de la época de la cultura incipiente de los sentimientos. La
vertiente maternal de la accién del Espiritu se deja sentir en su ter-
nura y en su simpatia: «Son moyldos por medio de.:,una_cwrta ter-
nura, por el placer de la cosa misma, por la atraccién bxena\fentu-
rada que las almas sienten a esto 0 a a,quello, por una simpatia que
sienten en si mismos, percibiendo asf al Sglyfidor y perfilando su
concepto»®'. También Paul Gerhardt describi6 de forma similar la
gufa del Espiritu: «Con manos maternas gufa a los suyos de una
parte a otra...». o _

La metdafora del re-nacer o del nuevo nacimiento sugiere hablar
de una divinidad que da a luz. Dios es experimentado aqui no co-
mo el «Sefior que libera», sino como la «f\fente de la Ylda>>. Dar a
luz, alimentar, proteger y consolar, empatia y simpatia del amor,
son todas ellas expresiones sugerentes para dcs}crnbnr la relaqlon d;l
Espiritu con sus hijos. Expresan intimidad reciproca y no distancia

ime y temerosa. _
subE;nirgagen teoldgico-trinitaria de la familia divina sitda al Es-
piritu al mismo nivel que el Padre y lo antepone al H1_|(_>; Si no se
ve todo esto, como hace L. Feuerbach, como proyeccién pura y
simple de un idilio familiar, entonces hay en ello suficientes ele-
mentos para corregir otras imagenes fie la Trinidad, como la ima-
gen utilizada por Ireneo de un solo Dios con dos manos.

Pero mas importante que estas especulaciones es la nueva con-
figuracién de los seres humanos como imagen de ].DEOS: si la Trini-
dad es comunién, entonces la verdadera comunién humana de
hombres y mujeres tiene que parecerse a ella. Una cierta ?llmma-
cién del cardcter patriarcal de Dios lleva a suprimir también en al-
guna medida el cardcter patriarcal y jerérgmco de la Iglesia.

Ciertamente, al designar a Dios Espiritu santo como «Madre»,
lo que se hace simplemente es situar junto al «Padre» a otro poder

30. M. Me};er, Das «Mutter-Amt» des Heiligen Geistes in der Theologie Zinzen-
dorfs, 423.
31. Ibid., 425.
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originario. Desde una perspectiva psicolégica, la liberaci
de la madre, al igual que la emancipacién del padre, es u
to del proceso de desarrolio de los seres humanos. E
como los profetas de Israel, ha colocado el mesiani
mo portadqr de esperanza y comienzo del futuro, en el lugar ¢ 1

poderEs originarios, patriarcal y matriarcal®’. «Si no os hacéise o
mo ninos, no entraréis en el Reino de los cielos» (Mt 18, 3) PCO.
esta idea no subyace en estas imédgenes de Dios. $o e

- n elﬂmen_
El Cristianispyg
y

smo del hijo, co.

32. P. Tillich, Protestantismu

s und politi 1
Werke 1L, Stuttgart 1563 200,515 politische Romantik (1932), en Gesammelte

6n intema

8
La santificacién de la vida

Toda vida, nada mds nacer, quiere crecer. Cuando una madre da
a Iuz un nifio, decimos que es el dia de su nacimiento. La vida co-
mienza, los sentidos se despiertan. El nifio abre los ojos y ve la luz.
Empieza a respirar y siente el aire. Grita y oye los sonidos. Repo-
sa sobre la madre y siente el calor de su piel.

-También la vida que decimos ha «renacido» o «nacido de nue-
vo» del Espiritu eterno de Dios quiere crecer y definirse. Nuestros
sentidos también han renacido'. Los ojos llenos de luz del intelec-
to se inician en el conocimiento de Dios, captan la claridad de Dios
en el rostro de Cristo. Los mandamientos de la vida ponen a prue-
ba las fuerzas de la voluntad liberada. El corazén palpitante siente
el amor de Dios, que lo caldea para amar la vida y le da la vitali-
dad originaria. La experiencia del Espiritu de Dios es como el aire
que se respira: «God is continually breathing, as it were, upon the
soul, and the soul is breathing unto God» («es como si Dios sopla-
ra continuamente sobre el alma y el alma estuviera respirando en
Dios» ). El Espiritu de Dios es el campo de energias vitales, que vi-
bra y que da vida: nosotros estamos en Dios y Dios estd en nos-

1. En el himno Veni Creator Spiritus se dice: «accende lumen sensibus», enciende
tu luz en nuestros sentidos. No sélo el corazén y la interioridad, sino también la exte-
rioridad y los sentidos son despertados por el Espiritu de vida. Percibimos la vida de for-
ma nueva y la sentimos de nuevo. Cf., al respecto, Chr, Schiitz, Hiiter der Hoffnung. Vom
Wirken des Heiligen Geistes, Diisseldorf 1987, 18, con una referencia a R. Guardini.

2. J. Wesley, Sermons: The New Birth, en Standard Sermons (ed. E. H. Sugden),
London *1964, 11, 232. Cf. también el Sermén 19: The Great Privilege of those that are
born of God: «El Espiritu o aliento de Dios es inspirado e infundido inmediatamente en
el alma re-nacida; y el mismo aliento que viene de Dios, retorna a Dios. Y as{ como es
continuamente recibido por la fe, también es continuamente restituido por el amor, por
la oracién, en la alabanza y en la accién de gracias; pues el amor, la alabanza y la ora-
cién son el aliento de cada alma que ha nacido verdaderamente de Dios. Y en este nue-
vo tipo de respiracién espiritual, la vida espiritual no s6lo se mantiene, sino que crece
dia tras dia». Cf. Th. Runymon, A New Look at «Experience»: The Drew Gateway 57/3
(1987) 44-54, con referencia a John Wesley.
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otros; €l siente las emociones de nuestra vida y nosotros las eney.
gias de la suya. En la atmésfera de libertad del Espiritu eterng e
desarrolla la nueva vida: en la confianza de la fe medimos su pro-
fundidad, en el amor la amplitud de su espacio, en la esperanzy la
apertura de sus horizontes. El Espiritu de Dios es el ambito donge
se mueve nuestra vida.

Si a la experiencia originaria del espiritu la lamamos «nuevyq
nacimiento», esta metdfora implica ya el «crecimiento» en la fe, e
el conocimiento y en la sabiduria. Pero este «crecimiento» en la fe
no puede entenderse de forma individualista y lineal. Nuestra vida
es una alternancia entre fuera y dentro. La historia de nuestra vidy
es parte de nuestra historia social y de la historia politica de nues-
tro tiempo, y s6lo en tiempos relativamente tranquilos cabe aplicar
a la historia la categoria natural de «crecimiento». En épocas de
grandes catdstrofes, inflaciones y revoluciones, el crecimiento ¢con-
tinuo no esta al alcance de la mayoria de la gente. La lucha diaria
por sobrevivir la lleva a otras experiencias.

Aqui hablamos de «crecimiento en la fe» en tres aspectos:

1. Teniendo en cuenta las distintas edades de la vida de una
persona, cabe hablar de etapas en el crecimiento de la fe'. La vida
«en el Espiritu» influye también en las experiencias del Espiritu,
segun las distintas etapas de la vida. La fe del nifio, la fe adoles-
cente, la fe de los padres y de los profesionales, o la fe ya Gltima
de la vejez, tienen formas distintas. Serfa malo que la fe no fuera
creciendo con las personas y que ya adultas siguieran con unas
iméagenes infantiles de la fe. El influjo reciproco entre imdgenes de

la fe y experiencias vitales es lo que constituye esencialmente la vi-
ta christiana.

2. Pero esto no es propiamente lo que se entiende por «creci-
miento en la fe» y por aspiracién a santificar cada vez mds profun-
damente la vida. ;Tendrd también la «vida espiritual» sus propias
leyes y sus propios ritmos de crecimiento, como las edades de la
vida y las experiencias vitales?

Para Pablo, la nueva «vida en el Espiritu» tiene una orientacién
escatolégica: «El Espiritu une presente y futuro, espera el presente
en el futuro y promete el futuro en el presente. Es, en términos pau-
linos, las ‘arras’ que garantizan el cumplimiento de lo que falta por

3. J. W. Fowler, Stages of Faith. The Psychology of Human Development and the
Quest for Meaning, San Francisco 1981; K. E. Nipkow, Grundfragen der Religionspd-
dagogik 11, Giitersloh 1982; Id., Bildung als Lebensbegleitung und Erneuerung, Gi-
tersioh 1990; Fr. Schweitzer, Lebensgeschichte und Religion, Miinchen 1987.
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venin'- El Espiritu es el gran motor hacia ese futuro en el que
(Dios seréd todo en todos». Los miltiples dones del Espiritu son
«las fuerzas del mundo futuro» (Heb 6, 5).
Si la metdfora del «nuevo nacimiento» hace a los hombres que
Jo experimentan «hijos‘ nacidos de nuevo», apunta con ello a su
crecimiento y maduracién como «adultos en la fe». En este senti-
do, hay fe probada y madura, hay progresos en el conocimiento de
Dios, en la liberaci6n de la voluntad y en la certeza del corazén. Es
verdad que estos progresos son como Inictos y 'fragmentos, como
untos de partida y anticipaciones. Con demasiada frecuencia no
superamos la oboedientia inchoata’, pero todo comienzo persigue
su plenitud, pues de lo contrario no serfa comienzo. (Do6nde estard
]a plenitud? El renacimiento y el crecimiento en la fe de que hemos
hablado, no pueden referirse a una reahzgcxon plena.f,:n }a tierra,
anterior a la muerte, a una sinless perfection (perfeccién im-peca-
ble), pues el renacimiento aqui no €s sino el nuevo nacimiento a la
vida eterna, que sélo alcanzara su plemtqd enla res’urreccnon de_ los
muertos. Por eso, el conocimiento de Dios es aqui fragmentario y
anicamente alcanzard su plenitud en la v1,s§(’>n cara a cara (1 Qor
13). Lo que aqui se experimenta en el Espiritu como amor de Dios
es tan s6lo el comienzo de lo que se experimentara entonces como
gloria de Dios. La santificacién es el comienzo de la glorificacion,
la glorificacién es la plenitud de Ia santificactén.

3. El crecimiento en la fe no es cuantitativo, sino cualitativo.
La vida crece en la medida en que se expresa. Las expresiones vi-
tales surgen de la profundidad del inconsciente, que la conciencia
no domina, y configuran la conciencia igual que la conciencia con-
figura las experiencias vitales. En las expresiones vitales, la.\,nda' se
intensifica, se articula y se desarrolla. Tenemos la expresion ’lm.-
giifstica, la expresién por la accién, la expresi6n corporal, la mimi-
ca del rostro o los gestos de las manos. En las expresiones vitales
est4 la fuerza creadora de la vida. También la vida en el Espiritu de
Dios es «una forma peculiar, que se desarrolla viviendo» (Goethe)®.

En la primera parte queremos presentar dos conceptos tradicio-
nales de santificacién y aplicarlos a nuestro tiempo y a los proble-
mas de nuestra vida, pues la vita christiana es contextual y tiene
que ver con su tiempo tanto diciéndole si como afioptap’clo una pos-
tura critica ante él. Asi es y asf debe ser. A continuacién valorare-

4. G.Eichholz, Die Theologie des Paulus im Umris.s, Neukirchen-Vluyn 1972, 279.
5. A. Koberle, Rechtfertigung und Heiligung, Tiibingen 31930.
6. O. Fr. Bollnow, Die Lebensphilosophie, Berlin 1958, 37ss.
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mos la «vida en el Espiritu» por las energias y posibilidades ue
ofrece el Espiritu de Dios. Y, como la «vida en el Espiritu» ngo es
sino el «seguimiento de Jesis», hablaremos de los auténticos con-
flictos que se plantean entre la santificacién de la vida y la des.
truccion que esa misma vida procura. Finalmente, volveremos 4
preguntar: si éstas son las experiencias del Espiritu de Dios ey
nuestra vida, ;quién es el Espiritu?

1. Justificacion y santificacion en Lutero y en Wesley

Para Lutero, 1a relacién entre justificacion y santificacién era de
mutua implicacion: los hombres necesitan siempre la justificacién,
porque son pecadores, y necesitan siempre también la santificacién
de la vida justificada’. Por ello, la justificacién no es un instante
preciso de la vida en el que comienza la santificacién. La justifica-
cién acontece verticalmente ante Dios, sub specie aeternitatis. La
santificacién, en cambio, va hacia Dios en sentido horizontal, sub
specie temporis futuri. Utilizando los conceptos fundamentales de
la doctrina de la justificacién, esto significa que el creyente es 1)
simul iustus et peccator; 2) peccator in re et iustus in spe; 3) par-
tim peccator — partim iustus®. La segunda tesis es una lfnea de
unién que va de la justificacién permanente del pecador a la santi-
ficacion incipiente de la vida justificada, pues in re significa la vi-
da pasajera, determinada por el pecado, e in spe significa la vida de
la justicia, que ya ha comenzado en el Espiritu. Cuando ambos eo-
nes coinciden en el hombre creyente, experimenta a la vez el re-
troceso del pecado y el avance de la justicia (Rom 13, 12). La di-
solucién del pecado y el afianzamiento de la justicia, recurriendo a
los conceptos penitenciales medievales utilizados por Lutero y
Calvino, pueden llamarse también respectivamente mortificatio sui
y vivificatio in Spiritu. En la doctrina de Lutero sobre la justifica-
cién se subraya con vigor la mortificatio sui y la penitencia diaria
y queda en segundo plano la vivificatio in Spiritu y la resurreccion
cotidiana’. La razén es que, en Lutero, el perdén de los pecados y

7. 1. Baur, Salus Christiana. Die Rechtfertigungslehre in der Geschichte des christ-
lichen Heilsverstindnisses, Gottingen 1968; O. H. Pesch, Theologie der Rechtfertigung
bei Martin Luther und Thomas von Aquin, Mainz 1967, '

8. W. Joest, Gesetz und Freiheit. Das Problem des Tertius Usus Legis bei Luther,
Gottingen *1968; 1d., Dogmatik 2. Der Weg Gottes mit dem Menschen, Géttingen 1968,
453ss.

9. Calvino presenta equilibradamente la vita christiana, Institutio 111, 14. Segtin
Calvino, la santificacién es progresar en el evangelio, pero no en sentido moral, sino en

La santificacion de la vida 183

su fundamentacion en la teologia de la cruz son dos elementos cla-
ves en la justificacion de la vida. La vita christiana que presentan
los reformadores tiene todqs los rasgos de su época, gle }a.socxedad
eclesidstica de la edad media y de las concepciones juridicas de la
conversién acordes con el dereck}s) canénico de la Iglesia de Roma.
presuponen el bautismo de los nifios y, por ello, no precisan el mo-
mento justo en que comienza la vida en la fe. ' _ .
Con John Wesley entramos en la incipiente sociedad 1pdustr1?l
del siglo XVIII, con sus ideas de la disciplina en el tr’abajo mec4-
nico y el proletariado’®. Para Wesley, el pecado es mas una enfer-
medad que hay que curar, que una violacion del derecho que hay
que expiar. Para él, pues, la justificacion del pecfador tiene mas que
ver con el renacer que con €l juicio, como ha01a,tar.nb}e_n la teolo-
gia anglicana de su €poca que, frente a la teologia Jurldlca} de Ro-
ma, recurria a la doctrina fisica de la redencion, ‘caracterl.stlca de
los primeros Padres griegos de la Iglesia. De ahi que se interese
menos que Lutero por la justificacién permanente del pecador y
mis que é1 por el proceso de la renovacidn €tico-religiosa. Si la
santificacién es la sanacién de la vida espiritual de los hombres,
entonces tiene que haber diversos grados de curacién. Igual que el
enfermo, el pecador puede colaborar en el proceso de su sanacion
espiritual. Es cierto que todo depende siempre de la gracia de Dios,
pero ésta libera también a la voluntad pecadora y suscita en ella
nuevas energfas. John Wesley distingui6 cinco niveles en la santi-
ficacién de la vida: 1) la gracia preveniente de Dios despierta la
conciencia natural y robustece la voluntad; 2) la gracia persuasiva
de Dios induce a una penitencia que precede a la justificacion; 3)
la gracia de Dios es vivida objetivamente como justificacion y sub-
jetivamente como renacimiento; 4) ésta lleva necesariamente, o
mejor, obviamente a una santificacién progresiva de la vida, ha’st.a
que 5) los creyentes se hallan totalmente traspasados por el Esp1r‘1-
tu santo y alcanzan el estado de la perfeccion cristiana, la theosis.
Esto serfa el «perfect love» (amor perfecto). La expresion «sinless
perfection» (perfeccién impecable), que aparece a menudo en la li-
teratura sobre Wesley, fue rechazada por él mismo. Sin duda, Wes-

sentido escatolégico en virtud de la meditatio resurrectionis, que Calyino contrapone a
la meditatio mortis platénica: «Quaere ille demum solide in Evangelio profecti, qui ad
continuam beatae resurrectionis meditationem assuefactus est» (Inst. 111, 25, 1).

10. A.S. Outler, John Wesley, New York 1964; M. Schmidt, John Wesley (3_ vols.),
Ziirich 21987; H. Lindstrom, Wesley und die Heiligung, Stuttgart 21982; W. Klaiber-M.
Marquardt, Heiligung aus biblischer und evangelisch-methodisticher Sicht, Stuttgart
1987.
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ley contempl6 el quinto nivel mds como meta final que como ex.
periencia a conseguir, para comprender la santificacién como upg
espera activa de la salvacién total. En definitiva, no hay proceso de
sanacidn sin meta de salud total".

Frente a Lutero, Wesley afirma que la santificacion, enraizada
en nuestra experiencia vital, es la consecuencia necesaria de la jus-
tificacion. La gracia divina es para él, conforme al modo humang
de entender, una «gracia persuasiva», a la que la fe puede asentir
por el conocimiento. Hasta aqui, no hacfa mds que seguir los razp-
namientos pedagégicos de Melanchton. Pero lo que dio mordiente
a su mensaje fue el descubrimiento de la subjetividad de los cre-
yentes. El «inward feeling» (sentimiento interno) constituia para ¢]
la prueba convincente. La experiencia de fe era una «vivencia que
caldea el corazén» que se puede datar y no s6lo asentimiento a una
doctrina verdadera, vilida en todo tiempo y lugar. Pero no impuso
que estas vivencias fueran normativas para los auténticos creyen-
tes. Para €l, la santificacién de la vida no radicaba, como para Lu-
tero, en el fiel cumplimiento de las obligaciones del estado al que
uno ha sido llamado, sino en una vida de fe consciente, libre, to-
talmente organizada, personal y comunitaria. Por eso organizé a
los creyentes en clases fijas y grupos disciplinados. Descubrié6 la
disciplina del modo personal de vivir en casi todos los dmbitos de
la vida, desde el negocio hasta la higiene: «Holiness is happiness»
(santidad es felicidad) y «Cleanliness is next to godliness» (estar
limpios es parecerse a Dios), como solia decir su madre. Holiness
(santidad) significa armonia con Dios, happiness (felicidad) la ar-
monia del hombre consigo mismo. La mayor parte de sus reglas de
vida'? son sanas y estimulantes para la vida, como se ha podido ver

11. Sin embargo, la experiencia interior del Espiritu santo es para Wesley mds que
una esperanza y mds que un comienzo: «Es Hlamado el ‘reino de Dios’ porque es el fru-
to inmediato de Dios que reina en el alma... Es llamado el ‘reino de los cielos’ porque
es (en cierto grado) el cielo abierto en el alma. La vida eterna estd conquistada, la glo-
ria se ha iniciado sobre la tierra... Por ello, oramos con estas palabras: ‘Venga tu reino’.
Nosotros oramos por la venida de su reino que no tiene fin, el reino de la gloria en el
cielo, que es la continuacidn y la perfeccién del reino de la gracia sobre la tierra. En con-
secuencia, al igual que la peticion precedente, es vilida para todas las criaturas inteli-
gentes, que estdn todas ellas interesadas en este gran evento, la renovacién final de to-
das las cosas, con la cual Dios pone punto final a la miseria y al pecado, a la enferme-
dad y a la muerte, acogiendo todo en sus propias manos e instituyendo el reino que du-
rard por todas las edades» (Th. Jackson, The Works of John Wesley, Abingdon *1985, V:
81, p. 336). .

12, Cf. J. Wesley, Allgemeine Regeln (1739), en Kirchenordnung der Evangelisch-
methodistischen Kirche, Stuttgart 1977, 34-37. Al respecto, hoy: Soziale Grundsditze der
Evangelisch-methodistischen Kirche (1984), Stuttgart 1985,
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osteriormente. El incipiente proletariado industrial se componia
de hombres solitarios, obligados a abandonar sus pueblos y sus ve-
cinos para trabajar en las fabricas. Wesley les dio cobijo en las co-
munidades, a las que se asociaban libremente, y en una vida cris-
riana disciplinada, en la que hallaban orientacién y estabilidad en
unas situaciones a veces muy inestables. Esto les devolvia la con-
ciencia que perdfan por fuerza en el trabajo. Pero la disciplina cris-
tiana, a la que se sometian ellos y sus cuerpos, era idén.tica a la dis-
ciplina laboral que qbservaban en las fabricas. El que tiene que tra-
bajar a golpe de reloj, esa «méquina clave de la edad industrial» (L.
Mumford), se acostumbra también a comer, a dormir, a orar, a ce-
lebrar la liturgia... a golpe de reloj. No sélo le someten a una dis-
ciplina del trabajo, él mismo se somete también a una disciplina
ético-religiosa y domina su cuerpo por el control de si mismo. Es-
te autocontrol lleva, por su parte, al dominio y a la posesion de si
mismo. Y por este camino, los hombres estdn siempre disponibles.
Es el «individualismo posesivo» (C. B. MacPherson) del mundo
moderno. La instrumentalizacién y el sometimiento del cuerpo al
arbitrio del hombre es, pues, la consecuencia evidente.

;Qué significa esto para los cuerpos de los varones y de las mu-
jeres? El comportamiento metédico en el trabajo y en la fe se co-
rresponden mutuamente. En este sentido el metodismo" se convir-
ti6 en la religién de las sociedades industriales incipientes. Pero su
«ascesis intramundana» adopté una actitud critica ante la razén
instrumental de la sociedad industrial. Cristianos metodistas fueron
los fundadores de los sindicatos entre los trabajadores. Los «mérti-
res de Tolpuddle» (1834) y el movimiento cartista (1839-1848)
eran sintomas de la inquietud social, de la que surgi6 el movi-
miento laborista. Wesley era un reformador social, no un politico,
pero la direccion del primer partido laborista (fundado en 1900) era
metodista. Algunos historiadores afirman incluso que el metodis-
mo anticipé en Inglaterra las ideas de la revolucién francesa't. Los .
siguientes versos de un himno de Charles Wesley son tan revo-
lucionarios que llegan a evocar la actual teologia de la liberacién:

«The rich an great in every age
conspire to persecute their God.

13. W. J. Warner, The Wesleyan Movement in the Industrial Revolution, New York
1930; M. Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, en Gesam-
melte Aufsditze zu Religionssoziologie 1, Tiibingen *1947; R. H. Tawney, Religion und the
Rise of Capitalism, London 1926.

14. Th. Jennings, Goods News for the Poor. John Wesley’s Evangelical Economics,
Nashville 1990.
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Our Saviour, by the rich unknown, -
is worshipped by the poor alone».

Para documentar la diferencia entre Ia doctrina metodista ¥y la
doctrina luterana de la santificacién, reproducimos aquf el didlogg
histérico que tuvo lugar en Londres entre John Wesley y el conde
Zinzendorf, Marca también la separacién definitiva entre el movij.
miento metodista y los Hermanos moravos.

Poco antes de la marcha de Zinzendorf de Inglaterra hacia Pen.
silvania, el 3 de septiembre de 1741, mantuvo un dislogo con John
Wesley, que, sin embargo, no trajo la esperada reconciliacién, E}
didlogo, mantenido en el parque de la asociacién de Jjuristas de 13
Gray’s Inn, fue trascrito por Wesley en latin y publicado, con la ay.
torizacién de Zinzendorf, en la «Blidingschen Sammlung». Para
facilitar su lectura, después del texto original se incluye la traduc.
cién al castellano.

Z. CurReligionem tuam mutasti? (;Por qué has cambiado de religién
[de convicciones]?).

W. Nescio me Religionem mutasse. Cur id sentis? Quis hoc tibi rety-
lit? (No tengo conciencia de haber cambiado de religién [de conviccio-
nes]. ;COmo te has enterado? ;quién te lo ha dicho?).

Z. Plane tu. Id ex epistola tua ad nos video. Ibi, Religione, quam apud
nos professus es, relicta, novam profiteris. (Tt mismo. Lo deduzco de una
carta que ti mismo nos has enviado. En ella, abandonada la religién que
profesabas con nosotros, haces profesién de una nueva religién).

W. Qui sic? Non intelligo. (;C6émo? No entiendo).

Z. Imo istic dicis. «Vere Christianos non esse miseros peccatores.
Falsissimum. Optimi hominum ad mortem usque miserabilissimi sunt
peccatores. Siqui aliud dicunt, vel penitus impostores sunt, vel diabolice
seducti. Nostros fratres meliora docentes impugnasti. Et pacem volenti-
bus, eam denegasti. (;Qué no entiendes? En esa carta dices que los verda-
deros cristianos no son unos pobres pecadores. Y esto es totalmente falso.
Los mejores hombres son, hasta que mueren, unos pecadores mds que mi-
serables. Si algunos dicen otra cosa, o son unos impostores de arriba a
abajo o los ha seducido el diablo. Has impugnado a nuestros hermanos que
ensefan cosas mejores. Y a los que querfan la paz, se la has denegado).

W. Nondum intelligo quid velis. (Sigo sin entender lo que quieres).

Z. Ego, cum ex Georgia ad me scripsisti, te dilexi plurimum. Tum
corde simplicem te agnovi. Iterum scripsisti. Agnovi corde simplicem, sed
turbatis ideis. Ad nos venisti. Ideae tuae tum magis turbatae erant et con-
fusae. In Angliam rediisti. Aliquandiu post, audivi fratres nostros tecum
pugnare. Spangerbergium misi ad pacem inter vos conciliandam. Scripsit
mihi, «Fratres tibi iniuriam intulisse». Rescripsi, ne pergerent, sed et ve-
niam a te penetrent. Spangenberg scripsit iterum, «Eos petiise; sed te glo-
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iari de iis, pacem nolle». Iam advenies, idem audio. (Cuando td me escri-
e e desde Georgia, te quise de verdad. Me pareciste un hombre de cora-
bis? sencillo. Me volviste a escribir. Vi que eras de corazén sencillo, pero
2 ideas confusas. Viniste a nosotros. Tus ideas estaban muy turbadas y
coﬁfusas. Volviste a Inglaterra. Algin tiempo después oi que nuestros her-
coanos habian discutido contigo. Envié a Spangenberg para restablecer la
maz entre vosotros. El me escribié que los hermanos habian sidc’> injustos
contigo. Les respondi que ac’abasen_ conelloyte pldleran’perdon. S’pan-
enberg contestd que te habfan pedido perdén, pero que td no querfas la
paz, para poder triunfar sobre ellos. Ahora que estoy aqui, 0igo lo mismo).

W. Res in eo cardine minime vertitur. Fratrqs tui (verum hoc) me ma-
le tractarunt. Postea vqniam petierunt.. Respondi, «Id supervacaneum; me
numquam iis succensuisse: Sed vereri, 1. Non falsa docerunt, 2. Ne prave
viverent». Ista unica est, et fuit, inter nos 'quaesno.‘(La cuestiéon no ha
cambiado lo méds minimo en su punto prln019al. Es cierto que tus herme}—
nos me trataron mal. Después pidieron perdoén. Yo respondf que no valfa
la pena; que yo nunca me habfa enfadado con ellos, pero que deberian te-
ner en cuenta, 1) no ensefiar cosas falsa}s, 2) no vivir de mala manera. Es-
ta es y fue la dnica cuestién controvertida entre nosotros.

Z. Apertius loquaris. (Habla més claro). ‘ )

W. Veritus sum, ne falsa docerunt, 1. De fine fidei nostrae (in hac vi-
ta) scil. Christiana perfectione, 2. De mediis gratiae, sic al? Ecclesia nos-
tra dictis. (Temo que ensefien cosas falsas, 1) sobre la finalidad dq nuestra
fe en esta vida, es decir, la perfeccién cristiana, 2) sobre los medios de la
gracia, asf llamados por nuestra Iglesia). ' -

Z. Nullam inhaerentem pefectionem in hac vita agnosco. Est hic error
errorum. Eum per totum orbem igne et gladio persequor, conculco, ad in-
ternecionem do. Christus est sola Perfectio nostra. Qui perfectionem in-
haerentem sequitur, Christum denegat. (No reconozco ninguna perfeccién
inherente a esta vida. Este es el error de los errores. Lo persigo por todo
el mundo con el fuego y con la espada, lucho contra €l hasta aniquilarlo.
Cristo es nuestra tinica pefeccién. El que ensefia una perfeccién inheren-
te, niega a Cristo). . . .

Z. Ego vero credo, Spiritum Christi operari perf.ectlonerp in vere
Christianis. (Yo, sin embargo, creo que el Espiritu de Cristo realiza la per-
feccidn en los verdaderamente cristianos). ‘

W. Nullimode. Omnis nostra perfectio est in Christo. Omnis Christia-
na perfectio est, fides in sanguine Christi. Est tota Christiana perfectio,
imputata, nos inhaerens. Perfecti sumus in Christo, in nobismet nunquam
perfecti. (En modo alguno. Toda nuestra pefeccién se halla en Cristo. To-
da la perfeccion cristiana consiste en la fe en la sangre de Cristo. La per-
feccién cristiana entera es algo imputado, no inherente . Somos perfectos
en Cristo, nunca en nosotros mismos). )

W. Pugnamus, opinior, de verbis. Nonne omnis vere credens sanctus
est? (Creo que discutimos sobre palabras. ;No es, acaso, santo todo ver-
dadero creyente?).
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Z. Maxime. Sed sanctus in Christo, non in se. (Ciertamente, Pero sap.
to en Cristo, no en si mismo).

W. Sed nonne sancte vivit? (Pero, ;no vive é} santamente?),

Z. Imo, sancte in omnibus vivit. (S1, vive santamente en todo).

W. Nonne, et cor sanctum habet? (;No tiene acaso un corazén santo?)

Z. Certissime. (Con toda seguridad). ’

W. Nonne, ex consequenti, sanctus est in se? (;No es, por tanto, sap.
to en sf mismo?).

Z. Non, non. In Christo tantum. Non sanctus in se. Nullam omnipg
habet sanctitatem in se. (No, no. Solamente en Cristo, no santo en si Mis-
mo. En si no tiene absolutamente ninguna santidad).

W. Nonne habet in corde suo amorem Dei et proximi, quin et totam
imaginem Dei? (;No tiene acaso en su corazén el amor de Dios y del pré.
jimo, incluso la imagen plena de Dios?).

Z. Habet. Sed haec sunt sanctitas legalis, non Evangelica. Sanctitag
Evangelica est fides. (La tiene, pero esto es la santidad legal, no evangg.
lica. La santidad evangélica es la fe).

W. Omnino lis est de verbis. Concedis credentis cor totum esse sanc-
tum et vitam totam: Eum amare Deum toto corde, eique servire totis virj.
bus. Nihil ultra peto. Nil aliud volo per Perfectio vel Sanctitas Christiana,
(La discusi6n es puramente verbal. TG admites que todo el corazén del
creyente y toda su vida son santas: que ama a Dios de todo corazén y que
le sirve con todas sus fuerzas. No pido més. Por perfeccién o santidad
cristiana no entiendo otra cosa).

Z. Sed haec non est sanctitas eius. Non magis sanctus est, si magis
amat neque minus sanctus, si minus amat? (Pero ésta no es su santidad.
(No es quizds m4s santo si ama més y menos santo si ama menos?).

W. Quid? Nonne credens, dum crescit in amore, crescit pariter in
sanctitate? (;Qué? ;no es cierto que el creyente, que crece en el amor, cre-
ce también en santidad?).

Z. Nequaquam. Eo momento quo justificatur, sanctificatur penitus,
Exin, neque magis sanctus est, neque minus sanctus, ad mortem usque.
(No, en absoluto. En el momento en que es justificado, es santificado has-
ta lo mds hondo. Hasta su muerte ni es mds santo ni menos santo).

W. Nonne igitur pater in Christo sanctior est infante recens nato? (;No
es acaso el padre més santo en Cristo que el nifio recién nacido?).

Z. Non. Sanctificatio totalis ac iustificatio in eodem sunt instanti; et
neutra recipit magis aut minus. (No. La santificacién y justificacién tota-
les se dan en el mismo momento; ni la una ni la otra recibe mas o menos).

Nonne vero credens crescit in dies amore Dei? Num perfectus est
amore simulac justificatur? (;No crece, entonces, de dia en dfa en el amor
de Dios el creyente? ;no es acaso perfecto en el amor tan pronto como es

justificado?).

Est. Non unquam crescit in amore Dei. Totaliter amat eo momento, si-
cut totaliter sanctificatur. (Asf es. Nunca crece en el amor a Dios. Asi co-
mo ama totalmente en el momento, asi también se santifica totalmente).
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w. Quid itaque vult Apostolus Paulus, per «Renovamur de die in

diem? (;Qué quiere, entonces, decir el apdstol Pablo cuando asegura
o ‘somos renovados de dfa en dia’?). ) .

e 7. Dicam. Plumbum si in aurum mutetur, est aurum primo die, et se-

cund;)v et tertio. Et sic renovatur de die in diem. Sed numquam est magis

aurum, quam primo die. (Te lo diré. Si el plomg se transforma en oro, es

oro el primer diay el segundo y .el tercero. Y asi se renueva de dia en dia.

Pero nunca es més oro que el primer dl'a). )

w. Putavi, crescendum esse in gratia! (j Yo pensé que se habia de cre-
cer en la gracial). ) . . o . -

Z. Certe. Sed non in sanctitate. Simulac justificatur quis, Pater, Filius
et Spiritus Sanctus habitant in ipsius corde. Et cor eius €0 momento aeque

urum est ac unquam erit. Infans in Christo tam purus corde est quam Pa-
ter in Christo. Nulla est discrepantia. (Ciertamente. Pero no en santidad.
Tan pronto como alguien es justificado, habitan en su corazén el Padre, el
Hijo y el Espiritu santo. Y su corazén es en ese momento tan puro como
lo serd siempre. Un nifio en Cristo es tan puro en su corazén como su pa-
dre en Cristo. No hay ninguna diferencia).

W. Nonne iustificati erant Apostoli ante Christi mortem? (;Acaso los
ap6stoles no estaban justificados antes de la muerte de Cristo?).

Z. Erant. (Lo estaban).

W. Nonne vero sanctiores erant post diem Pentecostes, quam ante
Christi mortem? (;No eran, sin embargo, mds santos después del dia de
Pentecostés que antes de la muerte de Cristo?).

Z. Neutiquam. (En modo alguno).

W. Nonne eo die impleti sunt Spiritu Sancto? (;No fueron en aquel dia
llenos del Espiritu santo?). .

Z. Erant. Sed istud donum Spiritus, sanctitatem ipsorum non respexit.
Fuit donum miraculorum tantum. (Lo estaban. Pero este don del Espiritu
no se referia a su santidad. Fue dnicamente un don de milagros).

W. Fortasse te non capio. Nonne nos ipsos abnegantes, magis magis-
que mundo morimur, ac Deo vivimus? (Quizés no te entiendo. ;No mori-
mos cada vez mds al mundo y vivimos para Dios, cuando nos negamos a
nosotros mismos?).

Z. Abnegationem omnem respuimus, conculcamus. Facimus creden-
tes omne quod volumus et nihil ultra. Mortificationem omnem ridemus.
Nulla purificatio praecedit perfectum amorem. (Rechazamos y conculca-
mos toda negacidn de si. Como creyentes, hacemos todo lo que queremos
y nada més. Nos reimos de toda mortificacién. Ninguna purificacién pre-
cede al amor perfecto). .

W. Quae dixisti, Deo adjuvante, perpendam. (Lo que has dicho, quie-
ro ponderarlo con la ayuda de Dios).

{J. Wesley, The Works, vol. 1, 323-325 y N. L. von Zinzendorf, Biid.
Sammml. vol. 111, 1026-1030).
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La vita christiana siempre estd en relacion con el tiempo Y co
su contexto. Si se entiende la vida cristiana como testimon;, dn
Qristo y del Espiritu, entonces no puede ser la reproduccidn relie
giosa del ethos imperante en la sociedad, pero tampoco pUed-
adoptar ante él una actitud puramente negativa. Como testimonig
de salvacién, el testimonio cristiano ha de tener una relacién sang.
dora ante las enfermedades de la sociedad. Porque si asf no fuera
¢con qué derecho se podria hablar del «Salvador»? El testimonjgq
reformador de la libertad de fe tuvo un claro influjo terapéutico ep
las enfermedades publicas de la sociedad eclesial de la edad medjq
El testimonio metodista de la santificacién personal ha tenido tam:
bién un claro influjo terapéutico en las enfermedades de la incj.
piente sociedad industrial en Inglaterra. Hoy dfa estamos al final de
la sociedad industrial y en transicién hacia una sociedad postin.
dustrial. El ethos de la sociedad industrial («producir m4s para
consumir mds») supone hoy més costes que ganancias. La fe en ¢
progreso, construida sobre €1, se derrumba a ojos vistas por la cre-
ciente destrucciéon del medio ambiente. Los hombres se sienten
deshumanizados cuando ven que sélo se les considera como pro-
dpctores, consumidores y usuarios y cuando, en ldgica consecuen-
Cla, su comportamiento queda asf racionalizado. Pierden la subje-
tividad, con cuya liberacién comenzé la sociedad industrial. Las
denominadas enfermedades de la civilizacién y los desequilibrios
neurdticos van en aumento. Las generaciones emergentes en la so-
ciedad de la industria y del consumo son estériles no s6lo psiquica,
sino también fisicamente. ;(Qué configuracién adoptard la vita
christiana en esta fase del transito? ;sobre qué enfermedades de
nuestro tiempo tendra la vida cristiana efectos curativos?

2. La santificacion hoy

1. La «santificacion hoy» consiste, en primer lugar, en redes-
cubrir la santidad de la vida y el misterio divino de la creacién y
defenderlo contra la manipulacién de la vida, contra la seculariza-
ci6n de la naturaleza y contra la destruccién del mundo por la vio-
lencia del hombre. Puesto que la vida viene de Dios y pertenece a
Dios, ha de ser santificada por quienes creen en Dios. Porque la tie-
rra no es «naturaleza indémita», sino creacién amada de Dios, hay
que tratarla con respeto e integrarla en el amor de Dios. «Santifi-
cacion hoy» es volverse a integrar en el tejido de la vida, del que
la sociedad moderna ha aislado y sigue aislando a los hombres.
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2. Sihay que santificar la vida porque es santa, la primera con-
secuencia €s esa ética de la vida que Albert Schweitzer 1lamé con
razén «respeto ante la vida»®. El respeto combina la actitud reli-

;osa con el respeto €tico a la vida de cada uno y a vida de las de-
mds criaturas. Para valorar a fondo la dimensién ecolégica, habrd

ue intensificar la vertiente religiosa de la espiritualidad de la crea-
cién y extender a la creacién el doble mandamiento del amor:
‘Ama a la tierra como a ti mismo y a ti mismo como a la tierra!
i Amards a Dios y a esta tierra con todas sus criaturas con todo tu
corazén, con toda tu alma y con todas tus fuerzas! Quien ama al
«Dios viviente», ama la vida de todos los seres vivos. El respeto a
ja vida empieza siempre con el respeto a la vida mas débil y vul-
nerable. Entre los seres humanos, respetando a los pobres, enfer-
mos ¢ indefensos. Y lo mismo en la naturaleza. Las especies més
débiles de plantas y animales son las criaturas mds amenazadas de
extincién, y para protegerlas hay que aplicarles también el respeto
prioritario a la vida. Santificacién es hoy defender la creacion de
Dios contra la agresién humana'é, la explotacién y la destruccion.
Todo esto tiene una dimensién personal: jcémo utilizo las cosas y
qué hago con sus residuos? ;soy uno més en esa sociedad que usa
y tira 0 me opongo a ella en nombre de la creacién? Y una dimen-
sién social: ;cémo vivir como cristianos una vida respetuosa, dia-
logando mutuamente y celebrando la liturgia en comunidad? Y
también una vertiente politica: ;con qué leyes que protejan el am-
biente y las criaturas vamos a comprometernos?

3. La ética totalmente respetuosa con la vida favorece la re-
nuncia a la violencia contra la vida. Igual que los primeros meto-
distas se abstenfan de beber, de fumar y se oponian a la esclavitud,
los cristianos de los pafses altamente militarizados y de las socie-
dades que destruyen la naturaleza tienen que ponerse también al
servicio de la vida sin violencia, si quieren santificarla. Renunciar
a la violencia significa renunciar al servicio militar y estar dis-
puestos «a vivir sin armas», pero también reducir al minimo la vio-
lencia técnica contra la naturaleza, pasar de la técnica dura a una
suave y reducir el consumo de energia, pues el consumo de energia
es siempre un indicador de violencia contra la naturaleza. Vivir sin
violencia significa, no en dltimo lugar, dejar que crezca la vida de

15. A. Schweitzer, Die Ehifurcht’vor dem Leben. Grundtexte aus fiinf Jahrzenhten,
Miinchen *1988.

16. In Defense of Creation. The United Methodist Council of Bishops, Nashville
1986.
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cada uno y suprimir las reglamentaciones violentas del «a]
contra el propio cuerpo. Esto se opone en cierto modo alad
plina metodista de Wesley para sanar el cuerpo y el alma, perq o
a lo que con ella pretendia. La curacién del hombre moderno de.
pende, en parte, de que el intelecto dividido se integre en la razéy
que comprende, la razén en la red de los sentimientos Yy la cop.
ciencia en las experiencias del cuerpo. La larga lucha contra e] ro-
pio cuerpo, para dominarse a si mismo, ha llevado a que, sobre tg.
do en los varones, se disgreguen sectores completos de la vida,
desconfien permanentemente de sf mismos. Respetar la propia vi-
day vivir desde el Espiritu de la vida supera el autodominio morg.
lista y crea una fe con nueva espontaneidad: «Ama et fac quod vis,
(ama y haz lo que quieras) (Agustin). Una nueva espontaneidad de
la vida, que trasciende la reflexion, pero no significa el retorno a la
inconsciencia infantil, como ha sefialado Kierkegaard. Una cop.
fianza en s{ mismo que, por la confianza en Dios, se olvida de si
mismo. En esta santificacién de la propia vida se santifica no s6lo
la accién, sino también la existencia. Sin quererlo y sin saber c6mq
Y por qué, la persona empieza a brillar con luz propia.

4. Para la «santificacién hoy», digo ademés que hay que buys-
car acuerdos 'y armonizaciones de la vida. «Individuo y propiedad,
era el reclamo originario de la sociedad moderna. Los hombreg
eran educados para ser sujetos con inteligencia y voluntad, la naty.
raleza era atomizada'’. Superar estas disociaciones mortiferas es
volver a vivir. Lo cual puede percibirse en los siguientes circulos
vitales: el alma en el cuerpo, la persona en la comunidad, la comy-
nidad en la sucesién de generaciones, las generaciones de la huma-
nidad en la casa comiin, que es la tierra'®. Si se percibe la vida hy-
mana en estos contextos, entonces se empezard a vivir mas respe-
tuosa y atentamente. Estard prohibido vivir a costa de los demds. Y
se mandard vivir en beneficio de los otros. Cuanto mds conscientes
seamos de que la vida es una red de relaciones, tanto mejor perci-
biremos lo vulnerable y frégil que es, es decir, tanto m4s captare-
mos su condicién mortal. Esta condition humaine es lo que quisie-
ron superar los hombres con la ayuda del proyecto gigantesco de la
sociedad moderna. La transformacién genética del hombre perte-
nece al dmbito de lo médicamente posible, pero ya no ser4 el mis-
mo hombre. La «santificacién hoy» incluye no solamente la salud
vital, sino también la aceptacién de la fragilidad natural y de la con-

May,
IS¢y

17. G. Freudenthal, Atom und Individuum im Zeitalter Newtons, Frankfurt 1982.
18. J. Moltmann, La Justicia crea futuro, Santander 19972,

La santificacion de la vida 193

.cion mortal de la vida humana. Oponerse a la muerte no es repri-
d’.clla sino aceptarla y convertirla en parte de la vida. En el amor,
fger’te como la muerte», desaparecen los impulsos de muerte.
«

3. El Dios que santifica

Después de haber presentado lo que Lutero y Wesley entendian

su tiempo por «santificacién», y lo que hoy entendemos.por
o volvamos a su fundamento. Y éste no es otro que la santidad
eu%ios mismo. Sélo Dios es esencialmente santo. «El Santo de Is-
?:el» (s 43, 3). Dios es llamado santo juntamente con el polder y

el temor, que de €l dimanan (Ex 15, 11), es santo y «celoso»
((:;):s 24, 19), santo y «verdadero» (Ap 3, 7), santo y «justo» (Sal
145, 17). Junto con su «santidad>t> se rrtlenc1ona siempre su unici-

: Dios dnico y Dios dnicamente santo. . .
dadﬁl%?rinino «s?;ntiﬁcacio’n» de_signa una ac016.n de Dios, por %a
que escoge algo parasiy lo convierte en su propiedad, es dec;;_r, 0
hace parte de su propia esencia. Asi es como el .C,readm: «san_tfl. 1ca>;
el sdbado y lo convierte en la fiesta de la creacién. Asi santi 1cqu_1
pueblo escogido, Israel, y lo convierte en pueblo suyo. As{ sagtl 11-
ca ¢l templo, la ciudad santa, la tierra santa y, en definitiva, lg(‘) olo
que ama, porque €l lo ha creado todo. Lo que pertenece a 1.ofs es
santo, como €l es santo. Por eso‘la sant1f3cac1on, como la Julstl ica-
ci6én y la vocacion, son una accién de Dios en nosotros. A 0s qtue
Dios justifica, también los santifica (Rom f_&, 30). Nosotros, c(x;u} tl-
ras no santas, hombres pecadores, por gracia y por causa de G rlls 0
somos Ilamados y hechos santos por Dios. La «comunién de 08
santos» del simbolo apostolico no es una asamblea de santos de ca-
rdcter moral, sino simplemente de pecadores agraqlados, de ene-
migos reconciliados, de creyentes. Quien halla gracia ante lps O_]}(E)S
de Dios, es también bueno, justo y santo a !o_s 0jos de Dios. En
cuanto accién de Dios en el hombre, la <<sant1f£cac1on>> indica una
relacién y una pertenencia'’, no un)estado en st. Lo que Dlo§ ama
es santo, independientemente de c6mo esté cppstltuldo en si mis-
mo?. De este concepto teoldgico de sgpt1f1cacxon se deduce el gorll-
cepto antropoldgico. De la santiflcacmn. como don se desprende la
santificacién como tarea. Pues lo que Dios declara santo, ha de ser

. W. Joest, Heiligung, en RGG® 111, 180-181.
5(9) M. Lutero, He?delgerger Disputation zu These XX VIII: «Peccatores sunt Eul-
chri, quia diliguntur, non ideo diliguntur, quia sunt puichri», en E. Vogelsang (ed.), Lut-
hers Werke in Auswahl V, Berlin 1933, 392.
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considerado santo por los hombres: el sdbado, el pueblo, las Cria
turas. La comunién de Dios con nosotros fundamenta y mOtiv~
nuestra comunién con Dios. La teologia reformadora habfa incluﬁ
do el primer aspecto en el concepto de la justificacion, de mog

que por «santificacién», en cuanto fundada en la justificacigp s:
entendia siempre la nueva conducta de vida. Esto ha llevado a’en-
tender equivocadamente la santificacién en sentido moralista, Pe-
ro, lo que nosotros hacemos es santificar lo que Dios ya ha santifi.
cado, desaparece por completo ese malentendido.

En su respuesta vital a la palabra vivificante de Dios, los cre.
yentes son no solamente objetos pasivos de santificacién por parte
de Dios, sino también nuevos sujetos de su propio modo de vivir
Cpmo sujetos de su vida en alianza con Dios, se toman muy en se.
rio el comienzo de la vida en el nuevo nacimiento y usan los ojos
iluminados de su inteligencia, las fuerzas liberadas de su voluntaq
y la certeza de su corazén. Lievan una vida «especial», porque ya
no viven seglin el ethos de su sociedad, sino cada vez con mds vi-
gor segun la ley del reino de Dios, es decir, segiin las bienaventy-
ranzas de Jesds. Santificacion es seguimiento de Jesds y vivir en e}
Espiritu de Dios. En esta vida nueva se pueden también desarrollar
algunas cualidades, se puede desarrollar una santidad como conna-
tural. Esta surge, sin embargo, no del hdbito de las buenas obras,
sino de la bondad de la persona amada por Dios y ya santificada.
La santificacién de la vida por los creyentes podemos llamarla
también vida en conformidad con Dios. Entonces ya no hay ningu-
na duda de cudl es la meta: restablecer la imagen de Dios presente
en el hombre. La armonfa con Dios, fuente de la vida, discurre pa-
reja con la armonia con todo viviente, que vive de esta fuente, y,
por tanto, con el respeto a la vida, esté donde esté.

4. La vida santa

¢ Qué quieren decir propiamente el término alemén «heilig» y el
inglés «holy» (sacro, santo)? La historia del lenguaje* muestra que
el grupo lingiifstico de «heil», «heilen» y «heilig» constituye un
conjunto y significa «integro», «sano», «ileso», «completo» y lo
que «es propio de cada uno». «Heilen» (curar) significa, pues, de-
volver la integridad a lo separado y la salud a lo enfermo. «Heili-
gen» (santificar) significa sobre todo «apropiar», «adjudicar», «de-

21. Fr. Kluge, Erymologisches Wérterbuch der deutschen Sprache, Berlin ¥1963.
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mpostrar COMO cosa propia?x lo que es propio d.e una divinidad, se
je consagra y asi se santifica para ella. En la historia de la lengua
inglesa «holy» (santo) y «whole» (entero) van estrechamente uni-
dos. Lo santo es giguello que de nuevo es fntqgro, sano y estd in-
tacto. Si nos remitimos a estas raices lingiiisticas, podemos decir

ue el «pensamiento holfstico» es un pensamiento santificante,
porque contempla la integridad de lo separado ¢ intenta restable-
cerla. No se distingue esencialmente del pensamiento del antiguo
restamento, si se considera el giro lingiifstico del «Eigen-Sein» (ser
propio) ¥ de la apropiacién consagradora®. Es cierto que solamen-
te Dios y Dios solo es «el Santo en Israel». Pero suyos son su pue-
plo y su tierra, y la creacion entera es «su propiedad» (Sal 24, 1).
por ello, la tierra es tan santa como Dios y a todo lo que vive so-
pre la tierra hay que amarlo con el mismo respeto con que se ama
a Dios. Dios no es santo y el solo santo exclusivamente por ser «to-
talmente otro», sino por ser el Dios cuyo Espiritu llena la tierra y
es la vida de todo viviente.

Si es santo todo lo que Dios ha creado y ama, entonces la vida
es ya santa y vivir con amor y alegria es santificarla. Pero no la
santificamos por lo que hacemos de nuestra vida, sino por el sim-
ple hecho de existir. «Me alegro de que existas, de que estés aqui»,
dice el lenguaje del amor. Mira la persona, no las obras. Santificar
la vida no es, por tanto, manipularla religiosa y moralmente, sino
ser liberado y justificado, amado y aceptado y vivir cada dia con
mds intensidad. La vida en el Espiritu de Dios es una vida confia-
da a la gufa y al impulso del Espiritu, una vida que permite la ve-
nida del Espiritu.

Contemplemos las -imédgenes biblicas: hablan con satisfaccién
del drbol y de los frutos: «El fruto del Espiritu es amor, alegria,
paz, paciencia, afabilidad, bondad, fidelidad, mansedumbre...»,
que se contraponen a las «obras de la carne»: «fornicacién, impu-
reza, libertinaje, odios,. discordia, celos, iras, rencillas, divisio-
nes...» (G4l 5, 22.19). Si la imagen es correcta, las obras de la car-
ne se «hacen», mientras que el fruto del Espiritu es algo que «cre-
ce». No se puede producir, pero si dejar que crezca.

El Espiritu es la «fuente de la vida» (Jn 4, 14; Sal 36, 10) que
rebosa y el agua de la vida «fluye» donde inhabita el Espiritu. Te-
nemos, pues, otra imagen: el discurrir y fluir del Espiritu de la vi-
da. Los frutos maduran en los drboles y el agua fluye de su fuente.

22. R. Kaiser, Gott schldft im Stein. Indianische und abendliindische Weltansichten
im Widerstreit, Miinchen 1990, 23s.
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La tercera imagen habla de luz y de esplendor. Con estas mets.
foras dejamos el mundo del sujeto aislado y de sus obras y nos j,.
troducimos en los 4mbitos de las relaciones vitales de la vida. Lag
imégenes son tomadas de la naturaleza: donde las fuentes fluyen
puede prosperar la vida. Donde aparece el sol, las cosas empieza;;
a brillar. Donde la naturaleza es fecunda, alli hay vida. Trasladadg
a la experiencia de Dios, se quiere decir que la separacién de Digg
y el aislamiento del hombre se supera cuando se experimenta [,
presencia de Dios en el Espiritu, cuando la fuerza divina traspas,
de nuevo el cuerpo y el alma y los hace fecundos.

Las imégenes del fruto, de la fuente y de la luz hacen bien pa-
tente la diferencia entre Creador y criatura y muestran el flujo de
energia que viene de Dios al hombre. Estas tres metdforas del Es.
piritu se designan acertadamente con el concepto neoplaténico de
emanacién. Dios no es solamente un sujeto que estd frente al mup.
do, sino también la fuente de donde proviene toda vida, el 4rbo]
que produce frutos y la luz cuyos rayos todo lo iluminan y caliep-
tan. Por el Espiritu santo fluye la vida eterna de Dios y sus fuerzag
y energias desbordantes llenan la tierra. La vida que se experimen-
ta en este Espiritu desbordante es vida divina, vida en comunién
eterna con Dios, vida santa.

Es claro que esta vida no se puede «hacer» ni por la ascesis, ni
a través de la disciplina. Pero si se puede dejar que exista y que
venga: Let it be! El fruto del Espiritu madura por s{ mismo. Mady-
ra en nosotros y nosotros en €l. La fuente de la vida fluye por sf
misma: «Cuando nos alienta con su fuerza, surge en nosotros la vi-
da divina, de modo que ya no caminamos por nosotros mismos, si-
no que somos conducidos por su guia y por su impulso: todo lo
bueno en nosotros es fruto de su gracia»®.

Pero lo que sf podemos hacer es eliminar los obstdculos. La luz
ilumina por sf misma, pero podemos abrirnos a ella y dejar que ilu-
mine. No cabe duda de que hay una santificacion consciente de la
vida por las fuerzas de la voluntad liberada. Pero hay también una
santificacion inconsciente de la vida a través de la existencia. Y
hay también una santificacion de la vida inconsciente en el Espiri-
tu. La vida viene de profundidades que la conciencia no ilumina.
Pero en todas las dimensiones se trata, no de santificar una vida no
santa, sino de santificar la vida santa. De verla y a amarla como
Dios Ia ve y la ama: buena, justa y bella.

23. J. Calvino, Institutio 111, 1,3.
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5. El Espiritu santo como fuerza vital y como espacio vital

Desde la experiencia de la vida santificada por Dios, desde la
yida reconocida como santa y desde la santificacién propia de esta
vida amada por Dios, nos preguntamos de nuevo por ¢l Espiritu.

1. El nombre de «Espiritu santo» le viene de la experiencia de
la santificacion de la vida por Dios y para Dios. Antes se distingufa
asf esta experiencia: en la experiencia natural de la vida percibimos
al spiritus vivificans; en la experiencia sobrenatural de la fe, al spi-
ritus sanctificans®. No vamos a discutir aquf la legitimidad de la
distincién entre creacion y redencidn. Pero si se quiere evitar cual-
quier desvalorizacién gnéstica de la creacion, en el spiritus sancti-

ficans ha de percibirse al spiritus vivificans y se ha de sentir que la

vida gana infinitamente en profundidad y en deseos de experimen-
tar 1a proximidad del Dios viviente. «La vida eterna infunde vitali-
dad»*. En la «vida en el Espiritu» se advierte en cierto modo ya fi-
sicamente la «vivificacién de nuestros cuerpos mortales». Senti-
mos qué liviana es la existencia y qué dindmica la vida en el Espi-
ritu. Desde una perspectiva integral, la espiritualidad es nueva vi-
talidad; no una limitacién y un debilitamiento ético-religioso de la
vida, sino un nuevo deseo de vivir en la alegria de Dios. Hoy dia
se cuestionan tanto la vida como la supervivencia. La muerte ame-
naza a la vida sobre la tierra no sélo parcial, sino totalmente. Por
eso hay que promover la «pasién por la vida»* y se ha de quebrar
el encanto paralizante de la apatia. Antes de que la tierra muera por
muerte atémica y ecoldgica, los hombres perecerdn por la muerte
animica de la apatia. La capacidad de resistencia se paraliza cuan-
do no hay pasién por vivir. El que hoy quiera vivir y quiera que sus
hijos también vivan, deberd querer conscientemente la vida. Ha de
amarla con tal pasién, que no se acostumbre a los poderes de la
destruccién y no permita que avancen los impulsos de muerte. El
«Espiritu santo» es el Espiritu que santifica la vida y la santifica
con la pasién del Creador por la vida de sus criaturas y con su ira
hacia todos los poderes que pretenden destruirla. Al lfmite del hun-
dimiento, la conservacion de la creacién y el renacimiento para la
vida se funden hasta tal punto, que el Espiritu que santifica es ex-
perimentado como Espiritu que vivifica.

24. M. Beintker, Creator Spiritus: EvTh 46 (1986) 12-26.
25. E. Kiésemann, Exegetische Versuche und Besinnungen 1, Gottingen 1960, 111.
26. J. Moltmann, The Passion for Life, Philadelphia 1978.
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2. Cuando el corazén se dilata, cuando los miembros se
gan y sentimos por todas partes la nueva vitalidad, entonces |
da avanza en nosotros. Pero para que avance, no necesita un 4
to vital en el que pueda desarrollarse. La «vida en el Espiritys, e
una vida en ese «amplio espacio donde no hay ya ninguna estr ;
chez» (Job 36, 16). De ahf que en la nueva vida experimentemog ei
Espiritu como «espacio amplio», como asilo libre para nuestra 1?
bertad, como dmbito vital de nuestra vida, como horizonte que in‘
vita a descubrir la vida. El «espacio amplio» es la presencia mé-
oculta y callada del Espiritu de Dios en nosotros y a nuestro ah-es
dedor. Ahora bien, ;c6mo podria comprenderse la «vida en e] Es~
piritu» de otra manera, si el Espiritu no fuera el 4mbito «en» e] qué
pue@e crecer esta vida? Nosotros medimos la profundidad de este
ambito por la confianza del corazén. Reconocemos su extensién
por la esperanza desbordante. Valoramos su amplitud por las cop-
rrientes del amor que recibimos y damos. El Espiritu de Dios no
rodea por todas partes, donde quiera que estemos (Sal 139). El Es.
piritu de Cristo es nuestra fuerza vital inmanente, el Espirity de
Dios nuestro ambito vital trascendente. .

alar.
a Vj.
mbj.

9
Las fuerzas carismaticas de la vida

La vida es siempre concreta, no abstracta. La vida es siempre
distinta, nunca idéntica. Se vive como hombre o mujer, joven o an-
ciano, incapacitado o capacitado, judio o pagano, blanco o negro,
etc. :
La vida tiene cualidades, no hay vida sin talentos. Lo que pasa
es que la sociedad valora mas unas cualidades y minusvalora otras.

JTiene algo que ver el Espiritu de Dios con esta variedad de vi-
da? (no somos todos iguales ante Dios, justos e injustos, condena-~
dos a la muerte y devueltos a la vida, santos y pecadores? Sobre
nosotros y sobre los demds podremos decir en general lo que sea
sub specie aeternitatis, pero el «Espiritu de la vida» es siempre Es-
piritu de una sola vida. La experiencia del Espiritu de Dios es tan
concreta y a la vez tan diversa como concretos y miiltiples son los
seres vivos que la tienen. Pablo lo pone de manifiesto al hablar de
la vocacidn: «Por lo demads, que cada cual viva segin el don reci-
bido del Sefior y en la situacién en que se encontraba cuando Dios
lo llamé» (1 Cor 7, 17). Vocacién y talento, kleis y charisma, van
estrechamente unidos y pueden intercambiarse. De ahi que «cada
cristiano sea un carismdtico», aunque muchos no desarrollen sus
talentos. Las cualidades que el hombre tiene o recibe estan al ser-
vicio de su vocacién, pues el Dios que llama les acepta donde es-
tdn y como son. Acepta al ser humano en su circunstancia, como
varén o mujer, como judio o como pagano, como pobre 0 como ri-
co, etc. y pone toda su vida al servicio del reino futuro de Dios que
renueva el mundo. Por consiguiente, si preguntamos por los caris-
mas del Espiritu santo, no podemos buscar lo que no tenemos, si-
no que primero hemos de reconocer quién, qué cosa y c6mo somos
interpelados por Dios. Lo que se otorga a todos los creyentes, y es
comin e igual para todos ellos, es el don del Espiritu santo: «El
don gratuito (carisma) de Dios es la vida eterna en Cristo Jesus, Se-
flor nuestro» (Rom 6, 23; Ef 5, 18ss). Lo que se le da a cada uno



200 La vida en el Espiritu

clara y distintamente y no se puede intercambiar es diverso y dife.
rente: ja cada uno lo suyo! La cuestién teolégicamente intere
es la diversidad en la unidad y la unidad en la diversidad. ¢Cémg
pueden conciliarse dones tan distintos con un solo Espiritu? ;c6mq
se pasa de una unica charis a tantos y tan diversos charismatq? La
pregunta prictica es: ;cémo se puede conseguir en las comunida.
des creyentes la unidad en la diversidad y la diversidad en lq yp;.
dad?

Trataremos, en primer lugar, la doctrina paulina de los caris.
mas, pero atendiendo preferentemente a nuestras cualidades perso-
nales. A continuacién nos preguntaremos cuiles son los estimulog
y los obstdculos en la vida en el Espiritu y hablaremos de la unidag
en la diversidad, al hablar de la comunién del Espiritu y del traba-
jo comiin por el reino de Dios. Después, desde las experiencias ca-
rismaticas, nos preguntaremos quién es el Espiritu santo y cémo se
ha de describir su dinamismo tan fascinante y tan portador de vida,

Sante

1. La vitalidad carismdtica de la nueva vida

Es necesario distinguir entre la doctrina paulina de los carismas
y la doctrina de Lucas. La doctrina paulina tiene m4s fundamento
teologico y se orienta més a la praxis. La estudiaremos en primer
lugar'. Normalmente se habla de ella al tratar el tema «ministerio y
comunidad». Pero esto puede despistar, ya que en la comunidad ca-
rismdtica cada uno tiene su «ministerio». Nosotros la abordaremos
teniendo en cuenta la vitalidad de la nueva vida en el Espiritu, pa-
ra lo que estudiaremos a la vez 1 Cor 7y 1 Cor 12.

En 1 Cor 7 Pablo habla de una vocacién y de muchos llamados.
Todos son llamados a la paz de Dios, pero cada uno debe perma-
necer en la vocacién en la que ha sido llamado (1 Cor 7, 20). Que
viva y ande como cristiano tal como el Sefior lo ha llamado, sien-
do judio o pagano, var6én o mujer, sefior o esclavo, como dice Pa-
blo. Pero sobre las diferencias sociales afiade: «Incluso aunque pu-
dieras hacerte libre, harfas bien en aprovechar tu condicién de es-

1. Sigo el articulo de E. Kisemann, Amt und Gemeinde im Neuen Testament, en
Exegetische Versuche und Besinnungen 1, Géttingen 1960, 109-134. Cf. también U.
Brockhaus, Charisma und Amt. Die paulinische Cahrismenlehre auf dem Hintergrund
der friihcristlichen Gemeindefunktionen, Wuppertal 1972; A. Bittlinger, Im Kraftfeld der
Heiligen Geistes. Gnadengaben und Dienstordnungen im Neuen Testament, Marburg
1968; H. Mithlen, Geistesgaben heute, Mainz 1982; H. Baumert, Gaben des Geistes Je-
su. Das Charismatische in der Kirche, Graz 1986. Cf. también el mimero de la revista
Charisma und Institution: EvTh 49/1 (1989).
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clavo». Por lo demds, no obstante, que el esclavo se sienta como
«ibre en el Seflor» y que el libre se sienta como un «esclavo de
cristo» (v. 21). Lo que el hombre es y tiene, la llamada lo convier-
te en carisma, pues es asumido por el Espiritu y puesto al servicio
del reino de Dios. Un judfo cristiano debe, pues, permanecer judio
vivir segtin la tord. Un pagano cristiano inserta su existencia pa-
gana en la comunidad. Ser mujer es un carisma y no puede e}lml-
narse en beneficio de formas de pensamiento y comportamiento
atriarcales y masculinos. E incluso en los conflictos sociales, ser
cristiano comienza en la situacion en que a uno le sorprenden.
;Por qué para Pablo es carisma lo que cadp uno es o tiene, aun-
que sean talentos naturales y realidades cotidianas? Segin Ernst
Kisemann, Pablo quiere decir que el sefiorio de Cristo se inserta
profundamente en la profanidad del mundo. No s6lo los fen6menos
religiosos especiales, sino toda la exis_tenc_la cor.pora’ll_y s?cml se
convierte para los creyentes en «experiencia carismatica»®. Pab}o
ha basado en eso toda su exhortacién parenética en torno al caris-
ma: lo que se hace, que se haga «en el Sefior». Solamente es peca-
do lo que no se hace por fe y es falso lo que se opone a} amor al
préjimo. La «vida en el Espiritu» es la presencia y el influjo del Es-
piritu en la vida sin excluir dmbito alguno. Todo lo que los creyen-
tes hacen o dejan de hacer estd al servicio del seguimiento de Jesis
y por eso es un carisma del Espiritu de Cristo. Con ello, se ha fija-
do también la medida del carisma: «en el Sefior», como acostum-
bra a decir Pablo. Lo que se pone al servicio de su sefiorio libera-
dor es carisma, es don que se convierte en tarea: «Todo puede con-
vertirse en carisma para mi. Serfa no solamente insensato, sino
también rebajar el honor. de Cristo, que quiere ser la plenitud de to-
do, pretender excluir de su esfera de influencia algunas zonas de la
naturaleza, de la sexualidad, de lo privado o de lo social»®. Por ello
dice Pablo: «Bien sé, y estoy persuadido de ello en el Sefior Jestis,
que nada hay de suyo impuro» (Rom 14, 14). Por eso toda la vida
e incluso la muerte se hallan bajo la promesa de lo carismético. Ca-
da cristiano es carismatico a su modo; no es un nombre; rese_rvado
para algunos escogidos o especialmente dotados. Carismadtica es
toda la vida 'y toda vida en la fe, pues el Espiritu «es derramado so-
bre toda carne» para vivificarla. Carismdticas son las fuerzas indi-
viduales en las relaciones que configuran los procesos vitales co-
munes. En estas relaciones vitales es donde a menudo se descubren

2. E. Kiisemann, Amt und Gemeinde, 116.
3. Ibid.
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y se toma conciencia de ellas. «La doctrina de los carismas es ¢

(Pablo) la descripcién concreta de la nueva obediencia y lo ené]

cuanto doctrina de la iustificatio impii. Dios hace que los mu:nen

vivan y, por el impulso de la gracia, construye su Reino donde o8

tes dominaban los demonios»*. Estos son los dones y tareas zn-

«culto racional a Dios» en el dfa a dfa del mundo, tal como Pabf \

lo describe en Rom 12. Nosotros los denominamos carismas 7

dianos de la vida. cor
Una vez claro que, por la llamada a la fe, todas las cualidade

fuengs individuales son vivificadas carismaticamente y puestr

servicio del reino liberador de Dios, podemos dar un paso n

preguntar por los carismas especiales, que son creados de -

por el Espiritu santo y que, por tanto, s6lo se experimenta-

seguimiento de Jestis. Para Pablo, estos carismas son, sob

los dones y las tareas en la construccién de la comunidad

to, que da testimonio del Reino futuro. La comunidad es

lugar de la «revelacién del Espiritu». Si hacemos un ¢!

dremos los carismas kerigmdticos de los apéstoles, prof

tros, evangelistas y exhortadores, sean hombres o m

también fenémenos como la inspiracién, el éxtasis,

lqnguas y otras formas de manifestarse la fe. Estén, ar

rismas diaconales del didcono, del enfermero, del g

y de la viuda, pero también fenémenos aislados cc

de enfermos, la expulsién de demonios, la liberacic.

cuerdos y otras formas de ayuda. Finalmente, hay tambien .

mas cibernéticos de los que son «primeros en la fe», de los que pre--

siden, de los pastores y de los obispos, pero también fenémenos co-
mo la construccion de la paz y la edificacién de la comunidad. Es-
tas tareas nacen cuando ya existe la comunidad de Cristo y se han
de considerar, por tanto, como dones y tareas especiales del Espi-
ritu. Yo no los Hlamaria «sobrenaturales» contraponiéndolos a los
«naturales», de los que hemos hablado antes, pues de hecho los
creyentes ponen sus talentos naturales al servicio de la comunidad.
Pero, al ponerlos al servicio de la comunidad, pasan a ser algo dis-
tinto de lo que normalmente son. Las transiciones son aqui tan flui-
das como la vida real: los talentos que se invierten en la comuni-
dad y los que se ponen en prictica en la familia, en la profesi6n y
en la sociedad no pueden separarse. No obedecen a leyes diversas.
Ser cristiano es indivisible. Y la medida siempre es la misma: el se-
guimiento de Jesus.

4. Ibid., 119.
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Segtn la doctrina paulina de los carismas, para la comuni‘dad de
Cristo s6lo es valida la unidad en la diversidad, no en la uniformi-
dad. g6lo la diversidad posibilita la unidad viva y vivificadora,

ues si fuese cierto que «el semejante se une al semejante», los

iguales serfan indiferentes entre si y serian superfluos unos para

otros. La aceptacion de los otros en su alteridad y en su peculiari-

d es esencial en la comunidad de Cristo. Sé6lo si los carismas,

-« en cada persona, son totalmente libres, son buenos para

'~ restriccién y uniformidad en el pensamiento, la pa-

-asta la comunidad y produce efectos desola-

~ S6lo la unidad en la diversidad con-

iesia acogedora» y en una comu-

:a sociedad tan uniforme como la

- 1a re-creacién de la vida lo es toda-

Tl ortarlo, se decanta por la muerte y
e smar las diferencias.

~. _j entusiasta de un cristianismo joven.

s tenfan una «riqueza desbordante» de

> Pablo insiste en la unidad: «Hay diver-

no solo es el Espiritu» (1 Cor 12, 4). Pe-

_2n lo contrario: hay un solo Espiritu, pero

. Hay un solo Dios que crea todas las cosas,

~as como criaturas. El amor debe unificar los

Pablo, pero la libertad deberia liberar los di-

S . {amos nosotros hoy.

Jpamos con una pregunta critica dirigida a Pablo:
. _._carismas depende exclusivamente de su utilidad
para - comunidad y para la vida comunitaria? «A cada
cual se 6 & - ,an los dones del Espiritu para provecho comin» (1
Cor 12, 7). ; Es que los carismas no valen por sf mismos, al margen
de que sean ttiles para la comunidad? ;es que las experiencias ca-
risméticas no tienen para las personas que los poseen mds valor que
la «utilidad comiin»? Con estas preguntas queremos acercarnos sin
prejuicios, ni a favor ni en contra del «movimiento carismético» de
hoy, a dos fenémenos peculiares: el don de lenguas y el don de cu-
racién.

2. Eldon de lenguas

Es un fenémeno histéricamente indiscutible que las comunida-
des cristianas surgieron con el don de lenguas, como refiere ya
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Hech 2 a propésito del primer pentecostés’. Tampoco se puede g;
cutir a la ligera que los movimientos renovadores en el cristian'ls~
mo han ido acompafiados de tales fenémenos. No cabe duda fin;s{
mente, de que las comunidades pentecostales y carismaéticas ’Crece .
hoy dfa por todas partes y se extienden no solamente en paises do !
de la Iglesia es reciente, sino también en pafses con gran raigan?-
bre ’crlstlana. Puesto que no conozco personalmente de cerca est;,
fenémeno, no puedo ni explicarlo ni discutirlo. Lo tnico que pue-
do hacer es hablar de é! desde fuera por sus efectos en las personag
comprometidas en €l. Para mf es una conmocién interna del Espi-
ritu tan fuerte, que para expresarlo se deja la lengua inteligible y e
utiliza la glosolalia, igual que el dolor intenso se expresa con up
llanto incontenible y una gran alegria se exterioriza mediante sa].
tos y bailes. «La comunidad carismética responde con alabanza
oracién a la revelacién de Dios en palabras y obras. Amor nuevo y
palabras nuevas, oraciones que surgen espontdneamente en una sj.
tuacnéq concreta, hablar en lenguas, profecfas y testimonios, up
lenguaje corporal altamente expresivo, de manos alzadas, aplausos
genuﬂemopes, postraciones ante Dios o bailes, todo esto es tfpiC(;
de las reuniones carismaticas®. De hecho, las celebraciones litdrgi-
cas de nuestras iglesias son ricas en predicaciones e ideas para la
meditacion, pero pobres en formas expresivas y sin posibilidad al-
guna para la espontaneidad. Son asambleas disciplinadas y disci-
plinantes en las que se habla y se escucha. Pero (es que el cuerpo
de Cristo sélo tiene una boca grande, pero muchos ofdos peque-
fios? No tiene nada de extrafio que produzca en nosotros los euro-
peos un efecto liberador ver y aprender en las celebraciones litdr-
gicas carismdticas de los negros en Africa y en USA un lenguaje
corporal tan distinto del estar sentados y con las manos cruzadas,
tan propio de Europa. «Hablar en lenguas» es para mi como si a los
mudos se les empezara a soltar la lengua y contaran lo que sienten
y experimentan. Quizds haya un parecido en la terapia del grito,
aunque hablar en lenguas supera todas las posibilidades humanas.
En todo caso, es una nueva expresion de la experiencia de fe y es
una expresion personal. Pablo aconseja «ansiar» los carismas (1
Cor 14, 1), pero sobre todo «poder profetizar». Se refiere con ello
a dar un testimonio personal y comprensible en la predicacién y en
la pastoral. Cree, por tanto, que hablar en lenguas se puede inter-
pretar en el Espiritu santo y remitirlo a Dios.

5. Cf. L. Christenson, Komm Heiliger Geist, Neukirchen-Viuyn 1989, 246ss
6. Ibid., 29. T

i
i
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El discurso profético es un carisma especial, pues en el kairds
ersonal o piblico encuentra la palabra adecuada, que ata o libera,
dice clara y distintamente, en el momento justo, lo que es peca-
do y lo que es gracia. Esta palabra adecuada no puede deducirse de
una doctrina ni puede ser psicolégicamente el fruto de una situa-
cién, pero cabe desarrollar una sensibilidad que permita compagi-
nar palabra adecuada y tiempo oportuno, y abrirse a lo que sucede.
El hecho de que nuestras comunidades, que escuchan la predi-
cacion, apenas queden capacitadas para el testimonio personal, di-
ficulta enormemente ser cristiano con sello personal y tener con-
vicciones personales. Para muchos basta con pertenecer a la Igle-
sia, asistir de vez en cuando al culto y aceptar la doctrina de la Igle-
sia en sus puntos mas importantes, aunque apenas la conozcan y no
les diga casi nada. La aparicion de una fe personalmente experi-
mentada y personalmente expresada es hoy la «experiencia caris-
mdtica». Antes de que las Iglesias y sus obispos «sofoquen» el
«movimiento carismdtico», todos nosotros deberfamos dar al Espi-
ritu mucha mds libertad, no s6lo en las celebraciones litirgicas, si-
no también en nuestros cuerpos, que al fin y al cabo deberian con-
vertirse en «templo del Espiritu santo» (1 Cor 6, 19).

Pero al movimiento carismdtico hay que hacerle también una
pregunta critica que tiene que ver con el descuido de los carismas
precisamente en el «movimiento carismatico»: ;donde estdn los
carismas de los «carismaticos» en la vida diaria, en los movimien-
tos por la paz, en los movimientos de liberacién, en el movimien-
to ecolégico? Si los carismas se dan no para huir de este mundo ha-
cia un mundo de suefios religiosos, sino para dar testimonio del se-
fiorfo liberador de Cristo en los conflictos de este mundo, entonces
el «movimiento carismdtico» no puede convertirse ni en una reli-
gién apolftica ni en una religién que despolitiza.

3. El despertar de las experiencias carismdticas

Mucha gente puede mucho mads de lo que se imagina. ;Por qué?
Porque si no intenta muchas cosas es s6lo por miedo a perder. «No
hagas nada y verds lo bien que te ird». Pero si, por miedo a perder
o al qué dirdn o a perder amigos, se repliega uno sobre s{ mismo y
se encierra en su madriguera, nunca sabrd ni de lo que es capaz, ni
agotard al cien por cien sus posibilidades de vivir, ni sabra cuéles
son sus limitaciones. Sélo cuando uno se atreve a traspasar sus li-
mites, se sabe dénde empiezan y se pueden aceptar.
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. Hay personas que, de entrada, todo les parece imposible. «N
tler}e ninguln sentido», dicen. «No se saca nada» y «no soy capaz:
Asf se ahorran muchos conflictos, pero apenas saben nada de 1a vi.
da real y menos adn de s mismos. Son anénimos para ellos mis:
mos.

Pero también hay gente que cree en lo posible. Segtin los evap-
gelios sindpticos, para el creyente «todo es posible para Dios». Log
que confian en esto, perciben también que «todo es posible para ¢]
que cree». Ciertamente, esta fe en lo posible no les evitar4 todas lag
derrotas, pero se dan cuenta de que tienen también fuerza para re.-
cuperarse de ellas. Quien cree se convierte en una persona de posi-
bilidades. No se limita cumplir con las funciones sociales que se le
encomiendan ni se inmoviliza en ellas. Confia mds en si mismo. Y
no bloquea a otras personas con prejuicios. No encierra a los ae-
mds en su realidad, sino que los ve a la luz de su futuro y confia en
sus posibilidades. «El amor libera de cualquier imagen» (Max
Frisch). No ata, sino que libera. Cuando el amor otorga confianza
el otro puede aprovechar sus cualidades positivas. Nuestra riquezz;
c‘arlsmétlca.sale a superficie a través de la confianza, por la con-
flanz?. en Dios, por la confianza en si mismo y por la confianza en
el préjimo. Este espacio libre de la confianza es el que nos lleva a
confiar también un poco mds en nosotros mismos.

A fortalecer la confianza contribuye también el amor de si mis-
mp’. «Ama al préjimo como a ti mismo», dice el mandamiento bi-
blico de la humanidad. No quiere decir ‘ama a tu préjimo en lugar
de a ti mismo’, como lo interpretaba Kierkegaard. El amor al pré-
Jimo presupone el amor a s mismo. No podemos amar a los demds
$1 N0 NOS amamos a nosotros mismos. Pero no podemos amarnos
St mo queremos ser nosotros, sino otros. En el sentido literal ei
amor al que le falta «de sf mismo» no es amor, pues carece de ,su-
Jetq. El amor a sf mismo da fuerza para amar al préjimo. El amor
a s{ mismo es el fundamento de una vida libre. Probemos lo con-
trarlo: (COmo va a amar a su préjimo quien se desprecia a s{ mis-
mo? ({como va a soportar a los demds quien no es capaz de aguan-
tarse a sf mismo? ;cémo va a dar confianza a los demds quien no
tiene confianza en sf mismo? ;no odiard también a los demis el se
odla' y no se acepta a si mismo? Odiarse a s{ mismo es el tormento
del infierno. El verdadero amor a sf mismo no tiene nada que ver

7. E. Fromm, E!l arte de amar, Barcelona °1994; B. Welte, Di ] ]
» L K: ar, ; B. , Dialektik der Liebe,
Ffankfurt 197}; J. Pieper, Uber die Liebe, Miinchen 1974; N. Luhmann, Liebe ;ls llia;
sion. Zur Codierung der Intimitdt, Frankfurt 1982.
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con el egofsmo. El egoismo surge de la angustia de que al final se
va a perder. Y esta angustia s6lo la tienen los que se han perdido y
no logran encontrarse. El egoismo conduce a la lucha de todos con-
tra todos. El egofsmo no es amor a si mismo. La biisqueda de sf es
solamente el reverso del odio a si. Pero la bisqueda de si y el odio
de si son sélo las dos caras de la misma moneda, la bisqueda del
yo perdido y la incapacidad para amarse a s mismos. Si en la fe te-
nemos la experiencia carismatica de que Dios nos ama sin condi-
ciones, ;,c6mo vamos a odiar lo que Dios ha amado tanto? Dios nos
ama Como SOmos, N0 como quisiéramos ser 0 COmo no queremos
ser. Amarse a si mismo es aceptarse a si mismo como Dios lo ha
aceptado, a pesar de todo lo inaceptable que hay en él (Paul Ti-
Jlich). Quien se desprecia a s{ mismo, desprecia lo que Dios ama.
La confianza en s{ mismo fundada en la confianza en Dios, el amor
de si mismo basado en el amor de Dios son las fuerzas que provo-
can nuestras experiencias carisméticas. Amando al préjimo y con-
fiando en é1 creamos un espacio comin para experimentar nuestras
posibilidades. Lo que realmente impide la experiencia carismatica
de nuestras posibilidades vitales no es pecar por hacer cosas, sino
pecar por no hacer nada, no es querer ser uno mismo cueste lo que
cueste, sino ser incapaz de ser uno mismo y en consecuencia, por
angustia ante la vida y por miedo ante la muerte, no estar a la altu-
ra de la propia vida. Los carismas del Espiritu se hacen presentes
donde la fe en Dios elimina la angustia vital y donde la esperanza
de la resurreccién supera el miedo a la muerte. Segin los testimo-
nios cristianos primitivos, el jibilo pascual por la resurreccion de
Cristo desencadené una avalancha de carismas en las comunida-
des. El movimiento pentecostal comienza en pascua.

4. La curacion de los enfermos

La curaci6n de los enfermos es, con la predicacién del evange-
lio, el testimonio més importante de Jests sobre el reino de Dios
que irrumpe. Segiin Mt 10, 8, es también tarea de los discipulos de
Jesiis y, por ello, parte esencial del apostolado de la Iglesia. La ex-
periencia de curaciones de enfermedades psiquicas y animicas per-
tenece también, en consecuencia, a la experiencia carismética de la
vida. En el contexto de la fe, las curaciones son signos de la nueva
creacién y del nuevo nacimiento a la vida. Si el Espiritu de Dios es
experimentado desde pascua como el Espiritu de la resurreccién de
los muertos, entonces las curaciones han de interpretarse como
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signos que anticipan la resurreccién de los muertos y la vida eter-
na. Y como la vida eterna da vitalidad a los que creen, también ],
salud eterna devuelve la salud a los que esperan en ella®.

Lo primero que, segtin los evangelios sinépticos, experimenta-
ban los hombres en Jests era el poder de curacién del Espiritu de
Dios. De ahi que cuando estdn junto a él se vean no como «peca-
dores», como en Pablo, sino como «enfermos». Desde los rinconeg
en los que se los habia marginado, desde los desiertos a los que se
los habfa relegado, desde las sombras adonde se habfan arrastrado,
los enfermos y poseidos salen afuera y quieren acercarse a Jesiis,
Junto a él no se ven sanos seglin el ideal griego de un espiritu sa-
no en un cuerpo sano, sino mds bien enfermos, llenos de sufri-
miento y necesitados de ayuda’. Cuando estdn junto a Jesus, los
hombres no presentan su lado luminoso, sino sus sombras. Y, ;por
qué acuden los enfermos cuando Jesds estd cerca? Porque irradia-
ba una vida que transmitia poder de curacién: «Al atardecer, a la
puesta del sol, le trajeron todos los enfermos y endemoniados; la
ciudad entera estaba agolpada a Ia puerta. Jesus curé a muchos que
se encontraban mal de diversas enfermedades y expulsé muchos
demonios» (Mc 1, 32ss). Los «demonios» son la personalizacién
de las fuerzas destructoras. Sienten un gran placer al torturar.
Cuando llegue el Mesfas, dice la antigua esperanza judfa, desapa-
recerdn de la tierra estos espiritus de tormento y los hombres vol-
verdn a estar sanos y a vivir razonablemente'®. En la antigiiedad ha-
bia frecuentes curaciones milagrosas de enfermos. También hoy las
hay. Pero, en el caso de Jesus, se encuadran en el horizonte de su
anuncio del reino de Dios: cuando Dios comienza a ejercer su po-
der sobre la creacién, desaparecen los demonios. Cuando venga el
Dios vivo y habite en su creacidn, todas sus criaturas se llenaran de
su eterna vitalidad. Jests trae el reino de Dios no sélo en las pala-
bras, que despiertan la fe, sino también en las curaciones, que de-
vuelven la salud. El Espiritu de Dios es una fuerza vital que pene-
tra en los cuerpos de los hombres y expulsa los bacilos de la muer-
te. Las curaciones milagrosas de Jestis son «milagros del Reino»

(Christoph Blumhardt). Al irrumpir la nueva creacidn de todas las
cosas, en realidad éstas no son ya un «milagro» mds, sino lo mas-
obvio y natural. Sélo cuando se pierde esta esperanza escatolégica,

8. L. Christenson, Komm Heiliger Geist, 262ss, «Thesen zum Heilungsdienst der
Gemeinde heute»; cf. B. J. Hilberath, Heiliger Geist — heilender Geist, Mainz 1988.

9. E. Peterson, Was ist der Mensch?, en Theologische Traktate, Miinchen 1951,
225ss.

10. J. Moltmann, E! camino de Jesucristo, Salamanca 1993, 153ss.
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esas curaciones milagrosas parecen milagros en un mundo que rclio
estd transformado. Pero en el marco de la esperanza del reino de
Dios, las curaciones de Jesis son recuerdos de la esperanza. Fun-
damentan la esperanza presente en el Espiritu de Jests.

Si las enfermedades graves son signos precursores de la muer-
te, las curaciones de enfermos han de entenderse como 511gnohs pre-
cursores de la resurreccion. Erﬁ1fcada enfermedaql grave «luc amﬁs
contra la muerte». Cada curacion nos hace percibir que i;se nos 1a
yuelto a regalar la vida» y «que hemo_s/ vuelto a nacer». rente1 ala
enfermedad, €l reino de Pios es curacién. Frente a la muerte, el re1-

ios es resurreccion. o

" (Ii;:;r?) Jesiis no cur6 a todos los .enfermos. En su propia c}mdad,
Nazaret, «no pudo hacer ningiin milagro» (Mc 6, §). ¢En qué casos

odfa curar y en qué casos no? En el caso~de un joven pr}ferm(;) ?‘S
la fe desconfiada de su padre: /«Creo, Sefior, ayuda mi m?re uli-
dad» (Mc 9, 23s). La «hemorroisa» (Mc 5, 25ss) con51gn_1§ a gur%-
cién. Sélo después advierte Jesus que «una fuerza ha salido» de €l.
«Tu fe te ha sanado», le dice. Como judio, rechaza a 1admujer pa—1
gana que busca ayuda para su hija. Pero cuando ella le 1c;c1 ?ue e
reino de Dios no puede terminar en _las fronteras de Israel, €l le res-
ponde: «Que te suceda como ti quieres» (M_t,IS, 21ss). )

La curacién es, pues, fruto de la inferaccion entre Jesis y la es-
peranza, entre la fe y la voluntad de 1os hombres. Eso mgmﬁcahque
estas curaciones tienen cardcter contingente. No son algo «he_c o>,
sino que acontecen cuando y donde Dios quiere. No hay ningun
método para estas curaciones, ya que no se pueden repetir, yda pé)-
sibilidad de repeticién es el presupuesto dc? cualquier método. Se
ora por la curacién de los enfermos. Se les imponen las réla(rilos pz}:
ra conseguir la curacion deseada. Si se trata de enfefme al es plsx
co-somaticas, la confesion de los pecados y el perdén de acu pa
colaboran a la curacién del alma y del cuerpo oprimidos'. Pero
también el cuerpo puede colaborar a la sanacion df:l alma. P((i)rqlue
cuando relajamos nuestro cuerpo en tension, gos hberamlos efos
recuerdos que nos atormentan y nos oprimen . Cuando las en f(:ir-
medades son integrales, hay que sanar al hombre entero. Cuando
las enfermedades afectan a las relaciones en}}re los hombyes, que
han quedado malparadas, hay que curar tamb_l?n esas relaciones 1en
y de las que el hombre vive. Por eso, la atencion, la confianza y las

11. L. Christenson, Komm Heiliger Geist, 266, ilama la atencidn expresamente sO-
i6n de los recuerdos». .
bre 12112«0111:21 (;.l‘ggven, Korperausdruck und Persénlichkeit. Grundlagen und Praxis der
Bioenergetik, Miinchen 1981.
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nuevas relggiones comunitarias también sirven para curar, [,
derna medicina corporal ha objetivado y cosificado tanto.l i
cion, que se reduce exclusivamente a la salud, entendien?i -
«salu@» unicamente el restablecimiento de las funciones de 1o '
ganos individuales. Sélo la medicina psicosomadtica y holisti o
ppmb_1hta de nuevo un acceso comprensible para todos a lasca 108
riencias curativas de la fe, eliminando la sospecha de que scexP&
sas extravagantes. " co-
) £ Como cura Jestis? ;en qué consiste la fuerza curativa de s
piritu? En Mt 8, 17 encontramos una respuesta: «...é1 curé 3 tu(]jss-
los enfe’:rmos, para que se cumpliera el oriculo del profeta Isg’ o
El tomé nuestras flaquezas y cargé con nuestras enfermedadess s
poder curativo de Jesds no estd en su dominio sobre las enfer). !
dades, sino en su capacidad de sufrir. Cura «soportando» nue rtne-
enfe;x:medades: «Por sus heridas hemos sido curados» (Is 53, 5)S rsas
ggs;?]rfxeiflﬁggega sobre el Gélgota son el misterio de sus curacioneg
Pero ;c6mo podran curarse las llagas abiertas en las perso
hendas? La curacidn es restablecer la comunién perturbada oy
try compartir la vida. Jesis cura a los enfermos restablecienydgar-
comunién con Djos. Y la restablece solidarizdndose con ellos o
niéndose en su lugar. En Cristo, Dios se ha hecho hombre haya[s)o-
mldo‘ lg/congiicién humana finita y mortal y 1a ha hecho pa,rte de "
concpcxon divina. La ha asumido para curarla. En la pasién de Jsu
sucristo Dios ha asumido la vida humana enferma débil desvali:i: .
€ impedida y Ia ha convertido en parte de su vida’eterm; Dios cua
ra las en_ferlrr)ledades y aflicciones convirtiéndolas en su I;ropio do:
lor y afliccién. En la imagen del Dios crucificado, los enfermos
morlbundqs pueden reconocerse, porque él se reéonoce en ellosy
Por su pasién, Jess lleva a Dios hasta el abandono de Dios que ex-
perimentan los enfermos, y el desconsuelo de la muerte. El Dios
cruc1_flcado abarca toda la vida enferma y la hace propia‘ para co-
municarle su vida eterna. De ahi que el Crucificado sea a la vez 1
fuente de la curacién y el consuelo en el sufrimiento. :

5. El carisma de la vida impedida

‘ Los relatos'del movimiento carismético suenan con frecuencia
a Success-stories’ (historias de éxito) americanas. Pero la «religién
del CX1to» no ve ningdn sentido religioso en los fallos y en los im-
pedimentos de la vida. La «teologia de la cruz» no encaja ni en es-
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@ ‘officially optim§stic soc.ie'ty’ (spc;iedad oficialmente optimista)
ni en su ‘civil religion’ (religidn civil).

Pablo, no obstante, ha experimentado la «fuerza de Dios» no
s6lo en la fuerza de la vida, sino también en su debilidad: «Mi fuer-
za € manifiesta en la debilidad» (2 Cor 12, 9). Por eso se glorfa
también de sus debilidades, de sus ultrajes, de sus necesidades, de
sus persecuciones, de las angustias que ha soportado. Estos «sufri-
mientos de Cristo», que ha experimentado personalmente, son pa-
ra él una prueba de su apostolado y de sus carismas: «Somos débi-
les en €l, pero viviremos con €l por la fuerza de Dios sobre voso-
tros» (2 Cor 13, 4). El «Espiritu de la resurreccion» estd presente
donde se experimentan las sombras de la muerte®.

Por ello, Pablo cuenta en la comunidad con los fuertes y los dé-
biles, los sabios y los necios, los cultos y los incultos. Ninguno de
ellos carece de valor y de utilidad, no se puede renunciar a nadie.
En consecuencia, también los débiles, los necios y los incultos tie-
nen su carisma especial en la comunidad de Cristo. ;Por qué? To-
dos estdn configurados con el Crucificado, porque el Crucificado
ha asumido no sélo la verdadera condicién humana, sino también
toda la miseria de los hombres, para curarla. Toda vida humana es
vida asumida por Dios en Cristo, y en €l participa ya ahora de la
eterna vida divina.

«Lo que no se asume, no es sanado», dice un principio bésico
de la cristologia de la Iglesia primitiva. Lo que ha sido asumido por
el Hijo de Dios hecho hombre y crucificado, es entonces también
sano, bueno y bello a los ojos de Dios. Es importante que reconoz-
camos todo esto en los que llamamos «impedidos», para superar en
la comunidad de Cristo el conflicto a la vez publico y personal en-
tre personas impedidas y no impedidas'. Las impedidas no s6lo no
viven la vida de las personas capacitadas, sino que con frecuencia
se las trata como menores de edad en el cuidado y la atencidén que
se les dispensa. Para cambiar esta situacion tenemos que reconocer
que todo impedimento es también un talento. La fuerza de Cristo
es poderosa también en los impedimentos. Las personas capacita-
das en general sélo nos fijamos en lo que a alguien le falta o se le
ha quitado, y a estas personas las consideramos «disabled persons»
(personas discapacitadas). Pero si dejamos a un lado nuestro rase-
ro, entonces descubrimos el valor y la dignidad de la vida impedi-

13. E. Kdsemann, Amt und Gemeinde, 126.

14. J. Moltmann, Diaconia en el horizonte del reino de Dios, Santander 1987, es-
pecialmente 52ss; St. D. Govigi, Strong at the Broken Places. Persons with Disabilities
and the Church, Louisville 1989.
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da y profundizamos en su significado para la convivencia. Quiep
ha tenido «impedidos» en su propia familia sabe lo que significan
para ella y es posible que haya descubierto lo que Dios dice y ha-
ce a través del carisma de este impedimento. Cuando lo que una
persona es y tiene se convierte en carisma por la vocacion, enton-
ces su impedimento es también carisma. Cuando con la vocacién
se refleja en una vida el resplandor del amor de Dios, esta vida em-
pieza a brillar. Hay personas impedidas, enfermas y desfiguradas,
en cuyo rostro se ve este esplendor.

Finalmente, segtin Pablo, el Cuerpo de Cristo no sélo precisa
miembros fuertes, sino también débiles e impedidos, a los que Dios
reserva el mayor «honor y gloria» (1 Cor 12, 24). ;Por qué? Sin du-
da porque el cuerpo de Cristo es el cuerpo del exaltado y del hy-
millado, del resucitado y del crucificado. En las «fuerzas» sor-
prendentes del Espiritu se revela el poder resucitador de Dios. En
los dolores, humillaciones, impedimentos y «sufrimientos» del Es-
piritu se manifiesta la fuerza del sufrimiento de Dios. De ahi que la
diaconia de las personas capacitadas en favor de las discapacitadas
no sea correcta, si previamente no se percibe y reconoce la diaco-
nia de los discapacitados en favor de los capacitados. Las comuni-
dades sin discapacitados son comunidades discapacitadas y disca-
pacitadoras. La comunidad carismdtica en sentido cristiano es tam-
bién siempre la comunidad diacénica, si carisma significa también
diaconia. Las grandes actividades diaconales de la Iglesia son ne-
cesarias, pero lo que necesitamos de verdad es que surja una co-
munidad diaconal integrada por personas capacitadas y discapaci-
tadas; una comunidad, que se preocupe lo méis que pueda por sus
discapacitados y enfermos.

6. De cada uno segiin sus capacidades — a cada uno segiin sus ne-
cesidades

La comunién carismética es una unidad en la diversidad y una
diversidad en la unidad. Cada uno en el modo en que el Seifior los
ha llamado, cada uno en el modo que le ha sido dado por el Sefior.
Esta es en el fondo la férmula para la justicia distributiva: «suum
cuique» (Ulpiano). Esta f6rmula genial combina la igualdad de de-
rechos con la diversidad real de los seres humanos: a cada uno lo
suyo. «De cada uno segiin sus capacidades — a cada uno segin sus
necesidades». He aqui la ley de la sociedad verdaderamente huma-
na (Hech 4, 32-35). Segtin Pablo, la fuerza de la unidad en perso-
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nas tan diversas y en dones tan diversos es el amor, por el cual los
creyentes viven unos para otros, para formar todos juntos el cuer-
po de Cristo. Este amor puede considerarse también como la pre-
sencia de Cristo, en la que unos han de estar al servicio de los otros
(Ef 5, 21ss). Aqui deberfa hablarse mejor de «comunién del Espi-
ritu santo», en la que estdn a la vez personas con talentos muy dis-
tintos: hay muchos dones, pero un solo Espiritu. Y esta unién del
Espiritu es la comunién entre creyentes llamados de modos muy
distintos y dotados de dones muy diversos. Cualquier otra garantfa
de unidad queda pues relativizada: no la doctrina tnica, ni el papa
{inico, ni la fe dnica, sinoc la comunidn del Espiritu es lo que crea la
unidad en la pluralidad y en la diversidad de dones. Si faltara la co-
munién del Espiritu en la diversidad de sus dones, todas las demds
garantias de unidad de la Iglesia no servirfan tampoco para nada'.

La fuerza de la unidad es el amor. La fuerza de la diversidad es
la libertad. La comunién del Espiritu es el dmbito libre para que
surjan y crezcan los diversos dones del Espiritu. Para la Iglesia del
Espiritu vale precisamente el dicho de Mao: «Deja que florezcan
cien flores». En cuanto comunién del Espiritu santo, la Iglesia no
puede cometer los desafueros de los que juzgan angustiados y
crean victimas sospechosas de herejia apocaliptica. Ser mujer es un
carisma en la fe, ser hombre es un carisma en la fe. {A cada uno y
a cada una lo suyo y todos juntos por el reino de Dios!', Pues el
«reino de Dios» no es sino la recreacion de todas las cosas y el re-
nacer de todo lo viviente. Es tan variado como la creacién que co-
nocemos. El reino de Dios no empobrece a la creacidn, sino que la
enriquece todavia mds. El reino de Dios no destruye la creacion,
como decfa Marci6én, que fue expulsado justamente por ello de la
comunidad cristiana en Roma. El reino de Dios es més bien la pri-
mavera escatolégica de la creacién entera. La experiencia caris-
mdtica aparece asi como la experiencia de que esta vida envejeci-
da, malograda y llena de desaciertos comienza otra vez a florecer
y a rejuvenecerse. Con el tiempo se envejece, pero la eternidad nos
devuelve la juventud. La nueva creacién de todas las cosas restitu-
ye las posibilidades perdidas y desperdiciadas: «A los que esperan
en Yahvé, él les renovard el vigor, subirdn con alas como de dgui-
las, correrdn sin fatigarse y andardn sin cansarse» (Is 40, 31).

15. J. Moltmann, La Iglesia, fuerza del Espiritu, Salamanca 1978, 341-352.
16. Die Frau in Familie, Kirche und Gesellschaft. Eine Studie der EKD, Giitersloh
1979, 29.
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7. El Espiritu santo como fuente de energia 'y campo de fuerzq

Al final, desde la experiencia carismaética de la vida, nos Pre-
guntamos por el Espiritu santo: ;quién o qué es el Espiritu santo se.
gun estas experiencias?

En la experiencia carismitica, al Espiritu de Dios se le experi-
menta como energia vitalizadora. La vida comienza a vibrar ep la
cercanfa gozosa de Dios. Nos sentimos en el vaivén del campo de
fuerza divino. Por ello se designa también al carisma como dynag-
mis o energeia. El modo y manera en que el Espiritu santo se ex-
perimenta carismdticamente se califica desde antiguo como «fluiry,
«derramar» e «iluminar». Desde estas experiencias, el Espiritu san-
to se presenta como la «fuente de la vida», como «origen» de la co-
rriente de energia, como «fuente de luz» que brilla esplendorosa-
mente. Estas expresiones remiten a la doctrina emanacionista.

¢Qué Espiritu es éste, que «ha sido derramado sobre toda car-
ne»? Los dones del Espiritu no son «criaturas» del Espiritu, ya que
en ellos es €] mismo el que se derrama. Aqui no se puede distinguir
entre energias creadas e increadas. El «agua de la vida», que mana
de la «fuente de la vida», tiene el mismo rango que la fuente. La
relacién entre el Espiritu dnico y los numerosos dones del Espiri-
tu, y de la luz dnica con sus muchos reflejos, no es la relacién dis-
tanciada del Creador con sus criaturas, sino algo més intimo. A tra-
vés del Espiritu, «derramado» sobre toda carne, ésta queda espiri-
tualizada. A través del amor de Dios, «derramado» en nuestros co-
razones por el Espiritu santo, Dios estd «en nosotros» y nosotros
«en Dios». En la experiencia del Espiritu, Dios es la presencia ori-
ginaria que todo lo abarca, no alguien lejano que estd ante noso-
tros. En la experiencia carismatica del Espiritu, se experimenta la
perijoresis reciproca entre Dios y nosotros mismos. Es una comu-
nién mucho mds fntima que la comunién entre el Creador y la cria-
tura. Es la comunién de la inhabitacién reciproca. En el Espiritu
santo, el Dios eterno participa de nuestra vida pasajera y nosotros

participamos de la vida eterna de Dios. Esta comunién reciproca es
una inmensa fuente de energias.

A estas energias del Espiritu, que experimentamos carismética-
mente, las hemos llamado energias vitalizantes porque hacen vivir,
Y como la vida humana sélo se vitaliza por el amor, a esta energfa
divina también podemos Ilamarla con toda cautela energia eroti-
zante'". Con el término eros nos referimos a lo que, desde un pun-

7. Agnes Berner-Hiirbin, Eros — die subtile Energie. Studie zur anthropologischen
Psychologie des zwischenmenschlichen Potentials, Basel 1989; Catherine Keller, Der
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to de vista antropolégico y cosrpolégico, mfmtiene el rpundo.unido
con vida: la fuerza de atraccién que unifica, y al mismo tiempo
el peso propio que distingue. El ritmo de atraccién y dlstanc.la, de
afecto y respeto es la fuerza del eros. «En el Espmtu»/ experimen-
tamos tanto la comunién como la diversidad ’del Espiritu: unidad
en la diversidad y diversidad en la comunién. E)g]eerl.me.nt'amos
también nuestra dimensidn social y nuestra dimensién mdlyldual.
«En el Espiritu» experimentamos el amor que nos une y la libertad
que nos hace hombres de verdad. ‘ . ‘
Finalmente, el Espfritu santo hace que brille la existencia de los
hombres poseida por los carismas. Los. hombres 1.rrad1an una luz
que ilumina sus relaciones. Las generaciones anteriores han repre-
sentado con una qureola a esta fuerza que ilumina la existencia pa-
ra expresar que la vida poseida y sa}ntlflcadg por los carismas se
convierte de nuevo en imagen de Dios y es }1um1nada por el res-
plandor divino (kabod, doxa), que ella refleja. Tras su encuentro
con Dios, Moisés hubo de ocultar su rostro, porque el reflejo de la
gloria divina era insoportable para el pueblo (Ex 18). Pablo descu-
bri6 la «gloria de Dios en el rostro de Cristo» (2 Cor 4, 6) y ha des-
crito también la experiencia del Espiritu como una «luz que reful-
ge en nuestros corazones». Nosotros dirfamos hoy el «aura» o la
«charme» de una persona, que a menudo no es consciente de que
la tiene'®. También hablamos de la atmdsfera en una_comumdad,
que puede ser «envenenada» o «buena». Hay un <<p11ma de con-
fianza» y un «clima de desconfianza». Cada vida tiene su propia
fuerza de irradiacién que procede de lo que hacemos y de lo que
llevamos entre manos, pero la mayoria de las veces de lo que mas
amamos o tememos. Esta irradiacién inconsciente puede poner
nerviosos y oprimir a otros o estimularlos y darles v1‘t,alxdad. La vi-
da puede transmitir ambicién y angustia, pero también paz y tran-
quilidad, y 1o mismo sucede también con las experiencias de Dios.
Este poder divino de irradiacion de la existencia es y debe ser cons-
ciente, pues el varén santo «luce porque no aparece, brilla porque
no se estima», como dice el libro de la sabiduria china «Tao-te-
King».

Ichwahn. Abkehr von einem lebensfeindlichen Ideal, Stuttgart 1989, cap. 1: Das Abge-
zte und das Fliessende, 13ss.

grenISe. G. Hocquenghem-R. Schérer, Formen und Metamorphosen der Aura, en D.

Kamper-Chr. Wulf (eds.), Das Schwinden der Sinne, Frankfurt 1984, 75-89.
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Teologia de la experiencia mistica

La teologfa mistica quiere ser una «sabiduria experiencial», no
una «sabidurfa doctrinal»'. Es mistica no por ser teologia, sino por-
que quiere expresar en palabras la experiencia mistica. Llamamos
«misticas» no a las experiencias sobrenaturales especiales, sino a
la intensidad de la experiencia de Dios en la fe y a la profundidad
de toda experiencia de fe. Las experiencias misticas no se pueden
comunicar mediante enunciados doctrinales. De ahi que la «teolo-
gfa de la experiencia mistica» se limite a narrar el camino, el itine-

_rario, el trdnsito hacia aquella experiencia de Dios inefable e inco-

municable. En cuanto a sus contenidos doctrinales, la teologia de
los misticos hasta el presente no tiene nada que llame especial-
mente la atencién. En cuanto a sus ideas, es ficil identificar en ella
los pensamientos agustinianos, neoplaténicos y gnésticos y remi-
tirlos a sus raices. Pero con estos planteamientos no se recorre el
mismo itinerario que los tedlogos de la mistica. Es, pues, mds co-
rrecto preguntarse qué tipo de experiencias intentan expresar con la
ayuda de esas imdgenes e ideas. Para compartir sus experiencias
conviene hacer su mismo viaje.

La sapientia experimentalis es siempre ética y mistica al mismo
tiempo; una doctrina de la virtud y una bidsqueda de la experiencia,
pues tinicamente «los limpios de corazén verdn a Dios». No se tra-
ta de dividir exteriormente la vida en el 4mbito de la praxis y en el
dmbito del conocimiento. La vida, desde Agustin, es para los mis-
ticos el drama del amor, del amor infeliz, desesperanzado, libre,
inquisitivo y beatificante a Dios. Todos parten del mismo presu-
puesto: el hombre es un ser erético, lo mueve un corazén ham-
briento, que sélo en Dios puede encontrar su plenitud. El Dios in-
finito es quien suscita en el hombre, su imagen, una pasién infini-

1. M. Lutero, Randbemerkung zu Tauler (1516), Clemen V, 306: «Unde totus iste
sermo procedit ex theologia mystica, quae est sapientia experimentalis et non doctrina-
lis».
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ta que destruye todo lo finito y terreno cuando no halla reposo en
su infinitud. Por ello, la medida del amor mistico es la desmesurg?

Lo que describen los misticos, tanto antiguos como modernos.
no es ni mds ni menos que la historia de la liberacién de la pasign
humana de sus manifestaciones infelices y melancélicas. Lo que
narran es la verdadera historia de amor entre los hombres y Digg
Esto s6lo es dulce si se olvida que el amor infeliz es lo maés terri.
ble que les puede pasar a los hombres, pues de ahf se deriva el po-
der destructor, el ansia de tortura y la furia aniquiladora. Los mfs-
ticos han narrado de diversas formas sus caminos hacia la libera-
cién de la pasién. No pretendo analizar histéricamente los diversog
«viajes del alma a los cielos» ni sistematizarlos bajo un comtn de-
nominador. Lo inico que quiero es describir uno de estos viajes ha-
cia la experiencia mistica, pero no de una experiencia vital del m4s
alla sino del més acéd, no de la vida espiritual sino de la vida en es-
te mundo.

1. Accidn y meditacion

Desde que se estableci6 la «praxis» como criterio de verdad, la
meditacién parece algo alejado de la realidad, es decir, algo espe-
culativo. Desde que la verdad tiene que ser «siempre concreta» (B.
Brecht), la meditacién pasa por ser algo «abstracto», es decir, una
huida de la realidad y de la accién. En las sociedades que obligan
a una vida activa y donde sélo cuenta el éxito y el resultado, medi-
tar parece initil y superfluo. Desde su punto de vista, parece com-
prensible. Lo que realmente es incomprensible es que a activistas
nerviosos y a ‘manager’ ajetreados se les ofrezca la meditacién co-
mo un deporte titil para encontrar el equilibrio animico y se les
vendan técnicas de yoga para incrementar los resultados. Las co-
mercializaciones pragmdticas y utilitaristas destruyen de plano la
esencia de la meditacién. No permiten alcanzar la tranquilidad ni
encontrarse a sf mismo.

La meditacion es una forma antigua de conocimiento, reprimi-
da por el activismo moderno. La meditacién es un modo de per-
cepcidn que ejercitamos continuamente en nuestra vida diaria, aun-
que no le prestamos especial atencién ni nos dedicamos a ella. Ve-
mos, por ejemplo, la belleza de un drbol, pero pasamos a 70 km.
por hora. Pensamos en nosotros mismos pero en seguida nos olvi-

2. Cf. E. Cardenal, Vida en el amor, Salamanca *1986.
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damos para entregarnos a nuestro trabajo. No tenemos tiempo ni
ara interiorizar las cosas ni para interiorizar nuestro yo.

Cuando la ciencia moderna se propone conocer algo, lo conoce

ara dominarlo: «saber es poder», proclamaba Francis Bacon. Nos
apoderamos de los objetos y yano les prestamos més atencion. Nos
convertimos en «maitres et posseseurs de la nature», como prome-
tia René Descartes, y la naturaleza enmudece. La razén moderna
tiene un estricto caricter funcional: «sélo conoce lo que puede
crear segun su proyecto», como constataba Immanuel Kant. ;{Nada
mas? No, casi nada mds. La razén es un érgano productivo, que ya
apenas es capaz de percibir las cosas. Y la meditacién es precisa-
mente una forma de percepcién sensible, un modo de recibir, de
acoger y de participar.

La reflexion siguiente puede aclarar esta distincion: al mundo
no lo entendemos solamente con las «pequefias células grises» de
nuestro cerebro, sino también con nuestros sentidos. ;Cudles son
los sentidos que nos ayudan a conocer y comprender?

Los fil6sofos griegos, los Padres de la Iglesia y los monjes com-
prendian las cosas con los ojos. «Teorizaban» (theorein), en ¢l sen-
tido literal del término. La comprension real sélo se obtiene cuan-
do al contemplar tanto una flor, una puesta de sol o una aparicién
de Dios, esta flor se convierte en la flor, esta puesta de sol en la
puesta de sol y esta aparicion de Dios en nada menos que Dios mis-
mo. Entonces el observador se convierte en una parte de la flor, de
la puesta de sol o de Dios. En efecto, por el conocimiento, partici-
pa en su objeto o en lo que estd frente a él y se transpone en ellos.
El conocer transforma a quien conoce, no a lo conocido. El conco-
cimiento crea comunién. Se conoce para participar, no para domi-
nar. Por ello, s6lo se conoce en la medida en que se es capaz de
amar lo que es distinto de uno mismo y de dejar que sea lo que es.
Como dice ]a forma hebrea ("), el conocimiento es un acto de
amor, no de poder. Cuando uno ha comprendido, dice: «Lo veo. Te
amo. Veo a Dios». El resultado es teorfa pura y pura satisfaccién.
La gente de hoy comprendemos casi siempre las cosas de otra for-
ma, pues sobre todo en aleman conocemos con nuestras manos. El
sentido del tacto es, sin duda, el sentido originario de la piel. Cuan-
do sentimos, formamos sentimientos. Cuando tocamos, somos to-
cados. A tientas es como nos apercibimos de los demds y de noso-
tros mismos. Todo nifio explora a tientas el mundo y a sf mismo en
el mundo. En el mundo moderno, sin embargo, la experiencia de s{
ha sido separada de la experiencia del mundo. Un conocimiento
objetivamente seguro sé6lo se obtiene excluyendo todos los factores




220 La vida en el Espiritu

subjetivos. Queremos «aprehenderlo» todo. Conocemos tomandg
las cosas, apoderdndonos de ellas y colonizdndolas. Cuando tepe.
mos algo «en el pufio», entonces lo tenemos bajo control y I po-
seemos. Y cuando lo poseemos, podemos hacer con ello lo que
queremos. Conocemos para dominar. Cuando alguien cree que hy
comprendido algo, dice: «L.o domino. Lo tengo. Lo sé». El resy.
tado es el puro dominio.

Si comparamos estos dos modos de conocer, en seguida se ve
que los hombres modernos necesitan al menos un equilibrio entre
la vita activa y la vita contemplativa, si no quieren que se atrofje
su alma’. No solamente en el trato con otros hombres, sino tambigp,
en la relacién con el medio ambiente natural, el modo pragmatice
de conocer tiene limites precisos, més alld de los cuales comienzg
la destruccién de la vida.

Pero el modo meditativo de comprender parece atin mds impor-
tante en la relacién del hombre consigo mismo. Se huye hacia la re-
lacion, la accién social y la praxis politica, porque los hombres no
se pueden soportar a sf mismos. Estdn descontentos consigo mis-
mos. Por eso no pueden estar solos. La soledad es una tortura. E]
silencio se hace insoportable. La vida aislada es como una «muer-
te social». Toda desilusién es un tormento que se ha de evitar, Pe-
ro los que se lanzan a la accién porque no estdn en paz consigo mis-
mos, terminan siendo un peso para los demds. La accién social y el
compromiso politico no son una medicina para curar la debilidad
del propio yo. El que quiere hacer algo por los demds sin conocer-
se a fondo a si mismo, sin sensibilizar su capacidad de amar y sin
ser libre ante s mismo, no tiene nada que ofrecerles. Presuponien-
do buena voluntad y sin atribuir a nadie malas intenciones, lo Gni-
co que puede transmitirles es la enfermedad contagiosa de su yo,
su angustia agresiva y sus ideas llenas de prejuicios. El que quiere
llenar su vacio interior ayudando a los demds, lo tnico que hace es
ampliar su propio vacfo. ;Por qué? Porque el hombre influye en los
demds mucho menos con sus palabras y acciones que con su exis-
tencia y modo de ser, pero no lo quiere reconocer. Solamente quien
se ha encontrado a s{ mismo puede entregarse a los demas. De otro
modo, ;qué podria dar? Sélo cuando se acepta a s{ mismo puede

3. Cf. H. U. von Balthasar, Aktion und Kontemplation, en Verbum Caro, Einsiedeln
1960, 245-259; Th. Merton, Accidn y contemplacidn, Barcelona 1982. Sobre Thomas
Merton, cf. E. Ott, Thomas Merton — Grenzgiinger zwischen Christentum und Buddhis-
mus, Wiirzburg 1977. Sobre el antiguo concepto griego de teoria, cf. K. Kereny, Antike
Religion, Miinchen 1971, 97ss. Sobre el concepto moderno de teorfa, cf. M. Horkhei-
mer, Kritische Theorie (2 vols.), Frankfurt 1968.
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aceptar a los demds sin dominarlos. Quien se¢ ha liberado a sf mis-
mo puede liberar a otros y compartir sus sufrimientos.

[lama la atencién que, cuando se describe la miseria de los
pombres con un yo débil, siempre se utilicen las palabras claves de
ja mistica. Pero lo que para los misticos son virtudes, son tormen-
tos para el hombre moderno: extrafiamiento, soledad, silencio,
apartamiento, vacfo interior, despojo, pobreza, ignorancia, etc.
Basta recordar las peliculas de Ingmar Bergmann para comprobar
la inversion de la mistica. Lo que los monjes buscaban para en-
contrar a Dios, es de lo que huyen los hombres modernos. Anti-
guamente los misticos se retiraban a la soledad del desierto para lu-
char con los demonios y experimentar la victoria de Cristo. Creo
que hoy necesitamos hombres que se retiren al desierto interior del
alma y peregrinen por los abismos de su yo, para combatir a los de-
monios y experimentar la victoria de Cristo; mds sencillamente,
para habilitar un espacio vital interior y para utilizar sus experien-
cias para buscar una salida a otros hombres. Todo esto supone re-
cuperar el sentido positivo de la soledad, el silencio, el vacio inte-
rior, el sufrimiento, la pobreza y «el saber que no se sabe». Para los
misticos, en sus formulaciones paradéjicas, este sentido consistia
en aprender a existir en la presencia del Dios ausente o en el ocul-
tamiento del Dios presente y en aprender a soportar la «noche os-
cura del alma» (Juan de la Cruz). Pero ;todo esto sigue siendo vé-
lido para hoy?

2. Meditacién y contemplacion

Hay muchas definiciones de meditacién y contemplacién, y
también muchas diferencias entre ellas*. Para mi, meditacicn es el
conocimiento que ama, sufre y comparte con un objeto y contem-
placion la conciencia reflexiva del propio yo en esta meditacion.
Los que meditan se sumergen en su objeto. Se entregan por com-
pleto a la contemplacién y «se olvidan de si mismos». El objeto se
abisma en ellos. En la contemplacién se reconocen de nuevo a si
mismos (wieder-er-innern, re-entran en s{ mismos). Perciben las

4. Sobre lo que sigue, cf. Ki. Tilmann, Die Fiihrung zur Meditation 1, Einsiedeln
1974; W. Massa (ed.), Kontemplative Meditation. Die Wolke des Nichtwissens, Mainz
71976, es una traduccién del escrito medieval inglés The Cloud of Unknowing, W. John-
ston (ed.), Der Weg des Schweigens, Kevelaer ?1975. La idea de la percepcién del per-
cibir como experiencia del Espiritu santo la ha estudiado J. V. Taylor, The Go-Between
God. The Holy Spirit and the Christian Mission, London 1972. :
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transformaciones de su yo. Retornan a sf mismos después de habe
salido de si. En la contemplacién nos percatamos de nuestra pro ir
percepcion. No hay meditacién sin contemplacién ni contempga?
ci6én sin meditacién; pero para facilitar la comprensién, tienen ple-
no sentido estas distinciones.

En cuanto a la fe cristiana, éstas son las consecuencias:

a) La meditacion cristiana no es la meditacion trascendenta]
Es una meditacién sobre un objeto (objetual). En su esencia més
dura es meditatio passionis et mortis Christi: contemplacién de]
viacrucis, meditacién de la pasién, mistica del viernes santo®, Aquf
se ve la historia de Cristo como una historia abierta e inclusiva
«pOr nosotros». Su entrega a la muerte «por nosotros» lo pone de
mamfu?sto. Por eso, esta historia puede ser objeto del conocimien-
to meditativo, es decir, del conocimiento que hace que el sujeto que
conoce participe y se transforme. El que contempla, se implica en
la historia de Cristo. No la pone a su servicio, sino que se entrega
a ella. Y en la historia de Cristo es donde se reencuentra consigo
mismo aceptado, reconciliado y liberado para el reino de Dios. Co-
mo quien participa en él.

b) Si los que meditan en la historia inclusiva de Cristo retornan
a si mismos, descubren que su conocimiento de la historia de Cris-
to estd determinada por esta misma historia. Al descubrir al «Cris-
to por nosotros», Cristo estd «en ellos» y ellos estdn «en Cristo».
Reconocen la historia del Cristo crucificado por ellos en la pre-
sencia del Espiritu del Cristo resucitado en ellos. En la medida en
que no conocen mds que al Christus crucifixus (1 Cor 2, 2), pue-
den decir con Pablo: «No soy yo, es Cristo quien vive en mi» (Gl
2, 20). Asf como, para Pablo, «la comunién de los sufrimientos de
Cristo» y «el poder de la resurreccién de Cristo» se experimentan
conjuntamente en la fe, también el conocimiento de la historia de
Ia.cruz de Cristo, extra nos, que nos lleva a olvidarnos de nosotros
mismos, y la percepcién del Cristo resucitado in nobis, que nos lle-
Va a reconocernos a nosotros mismos, son dos cosas que van uni-
das. EI conocimiento meditativo del Christus pro nobis y la per-

cepcién contemplativa del Christus in nobis se condicionan reci-
procamente. ’

5. Cf. al respecto, a titulo de e¢jemplo, del &mbito evangélico la piedad de la cruz de
N. L. von Zinzendorf, el fundador de la «Herrnhuter Briidergemeine» (los hermanos mo-
ravos de Herrnhut), y del &mbito catélico la piedad de la pasién de san Pablo de la Cruz,

el fundador de la orden de los Pasionistas. M. Bialas, La Pasién de Cristo en san Pablo
de la Cruz, Salamanca 1982.
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Quien no considera la «mistica del apdstol Pablo» y sélo se
atiene al «Cristo por nosotros» presente en la palabra y en el sa-
cramento, no tendrd problemas de ortodoxia con la espiritualidad
institucionalizada. Pero el que prescinde de la palabra y del sacra-
mento y de la historia abierta del «Cristo por nosotros», para en-
tregarse exclusivamente a la mistica de Cristo, junto con la histo-
ria pierde también a Cristo y €l mismo se diluye en la nada. La con-
troversia entre ortodoxia y pietismo en el protestantismo del siglo
XVII discurrié en esta equivocada alternativa entre el «Cristo por
nosotros» y el «Cristo en nosotros»®. La alternativa entre objetivi-
dad y subjetividad de la salvacién se supera cuando se descubre la
historia abierta e inclusiva de Cristo y cuando se descubre la propia
historia vital en esta historia. De hecho, la historia del Espiritu san-
to no es mds que la historia de cada uno en la historia de Cristo. Sin
la percepcién contemplativa de la accién del Espiritu santo «en
nosotros» no nos resulta vital la historia de Cristo «por nosotros».

Hemos definido la contemplacién como conciencia de la per-
cepcién de la historia de Cristo. Y, como percibir la percepcién de
los objetos (objetual) no es objetual, hay que tener mucho cuidado.
Es un conocimiento indirecto del conocer y una autoconciencia in-
directa que acompafia a la conciencia objetual. Mientras se conci-
ba el conocer como una actividad del que conoce, el conocimiento
del conocer serd conciencia de la subjetividad. Pero ésta no puede
aprehenderse, ya que tener conciencia de ella presupone de nuevo
la subjetividad, y asi sucesivamente. Es completamente distinto
cuando se concibe el conocimiento como actividad de lo que estd
ahi y se da a conocer. En este caso, conocer es experimentar im-
presiones y se funda en la receptividad del que conoce. El conoci-
miento del conocer as{ entendido conduce a la conciencia de la pro-
pia objetividad. Y esto si se puede aprehender. Los cambios que las
impresiones percibidas suscitan en quien conoce pueden hacerse
conscientes por medio de la contemplacién.

(Qué sucede con el conocimiento de la historia de Cristo en
aquel que conoce? ;qué efectos produce en la comunién con Cris-
to el Espiritu santo? La respuesta tradicional dice: el restableci-
miento de la imagen de Dios en el hombre, el establecimiento de ia

6. Esto lo han demostrado y descrito H. Heppe, Geschichte des Pietismus und der
Mystik in der reformierten Kirche, namentlich der Niederlande, Leiden 1879 y H. E.
Weber, Reformation, Orthodoxie und Rationalismus 11, Giitersloh 1951. Mis estudios so-
bre la mistica protestante se encuentran en Grundziige mystischer Theologie bei Gerhard
Tersteegen: EvTh 16 (1956) 205-224 y en Geschichtstheologie und pietistisches Men-
schenbild bei Johann Coccejus und Theodor Undereyck: EvTh 19 (1959) 343-361.
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amigtad entre Dios y el hombre creyente y finalmente la semejag
za divina en la gloria de Dios. El hombre se convierte en image‘
dp Cristo y, por medio de Cristo, en imagen de Dios”. Con Ia apa]}
ricién del conocimiento de Cristo se produce a la vez lo que los
misticos llamaban «el nacimiento de Dios en el alma».

El aspecto subjetivo de la fe en Cristo s6lo se puede subraya,
con la intensidad con que lo hace la mistica, cuando la contempla-
ci6n estd dispuesta a buscar la renovacién, liberacién y plenitud de|
alma del creyente en Dios. Por lo que se refiere a la actividad de]
que conoce, todo estd orientado hacia su objeto. En relacién con la
receptividad del que conoce, todo, incluso su objeto, estd orienta-
do hacia €l mismo. La historia abierta de Cristo «por nosotros» se
prolonga pues en su historia «con nosotros» y «en nosotros» Y en
nuestra historia «con él» y «en €l». Su meta subjetiva es la renova-
cién de la imagen de Dios en los creyentes. Sobre esto reflexiona
la contemplacién. Es consciente de este proceso. La semejanza con
Dios se entiende aquf como la determinacién y la capacitacién de]
hombre para contemplar a Dios, cuya meta es la visio beatifica.

La experiencia del «instante mistico» es un anticipo de la visién
escatol6gica ¢ inmediata de Dios. Pero, ;puede haber un instante
€n que se tenga una experiencia inmediata de Dios? «Quien ve 3
D%os morird», se dice en el antiguo testamento. Por eso, el conoci-
miento indirecto de Dios en su palabra y a través de su imagen en
la tierra no es solamente un impedimento, sino también una pro-
teccién del ser humano. Por eso también, el conocimiento de la di-
vinidad de Cristo a través de su humanidad es no sélo un oculta-
miento de Dios, sino también una tutela de los seres humanos. El
ocultamiento de Dios en su revelacién es no sélo un tormento, si-
no tambi€n una gracia. La ausencia de Dios en medio de su pre-
sencia es no s6lo extrafiamiento, sino también liberacién. No obs-
tante, la pasién del hombre que busca a Dios lo impele a superar
las mediaciones, para llegar a la inmediatez.

3. Contemplacién y mistica

Por «mistica» entendemos en sentido estricto la unio mystica: el
momento de la plenitud, el éxtasis de la unificacién, la inmersién

7. Asf., por ejemplo, J. Amdt, Vier Biicher vom wahren Christentum (°1857), 18:
«Desde Cristo el hombre es generado conforme a Dios»; 11: «La imagen de Dios en el
hombrg es la conformidad del alma humana con Dios». Esta cristologfa de la «imago»
se remite en lateologia evangélica a la doctrina de Osiander sobre la justicia esencial.

;
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del alma en «el mar infinito de la divinidad», ¢l «nacimiento de
pios en el alma», como lo describen los misticos. Este momento
extdtico es oscuro, irreconocible e indescriptible. Puesto que o se
vive con toda el alma o no se vive de ningin modo, no hay nadie

ue haya podido observarlo o ser consciente de €l. En estos mo-
mentos, la experiencia de Dios es tan intensa, que no se recuerda
ni espera ninguna otra cosa. Dios es pura presencia.

Ahora bien, para calificar de «callar» el «silencio mistico» (si-
Jentium mysticum) en la presencia indefinible de Dios, primero hay
que hablar. Hay que hablar, pues, para dejar de hablar (callar).

Hay que superar las mediaciones por las que el alma llega a la
comunién con Dios, para que no siga pendiente de ellas, sino que
las utilice como lo que son, a saber, peldafios de una escala, baran-
dillas de un camino, estaciones de un viaje. De la superacién de las
mediaciones han hablado todos los misticos, pues el amor del hom-
bre a Dios es solicitado y atraido por el amor de Dios al hombre.
Asi como Dios ha bajado hasta el hombre por amor, también el
amor del hombre sube hasta Dios por los caminos que Dios ha tra-
zado en la creacién, en la encarnacién y en el envio del EspiTritu.

Esto puede suceder de un modo muy sencillo: la fe, por los do-
nes de gracia que pide y agradece, llega a la mano benigna de
Dios, de donde proceden, y se agarra a ella; por esta mano benig-
na llega hasta el corazén abierto de Dios y finalmente ama a Dios
no ya por la bondad de su mano ni por su entrega generosa, sino
por Dios mismo. En esta escala, el amor se aleja de los objetos
creados que ama y se dirige hacia Dios mismo. Se aparta de la ima-
gen de Dios y busca el original. Los misticos sitdan al hombre an-
te la alternativa Dios o mundo, pero no por desprecio del mundo al
estilo gndstico sino para no dividir el amor. Para liberar a las cria-
turas y al hombre del amor infinito y en ese caso destructor de
Dios, los misticos exigen el «trabajo penoso» del desasimiento, de
la alienacién, de la pobreza y del desapego de todas las cosas, en
definitiva, la serenidad del alma. El amor a Dios por parte del hom-
bre es separado del mundo y de uno mismo. Con ello desaparece el
culto a los idolos, adonde empuja el amor id6latra al mundo y a
uno mismo. El amor de Dios termina con las exigencias excesivas
del mundo y de uno mismo. La creacién y el yo se liberan para ser
lo que son y Dios es disfrutado por s{ mismo: fruitio Dei (Agustin).
En su sermén «Sobre el recogimiento», el maestro Eckhart ha sido
muy consecuente al describir la superacién de las mediaciones de
Dios. El amor que se quita a la creacidn para dérselo a Dios, su au-
téntica plenitud, se dirige en primer lugar al Creador. Pero luego
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se le quita al Creador de todas las cosas por medio de Diog
dérselo a Dios en cuanto tal. Deja tras de si la Trinidad y se ’, para
duce en el seno de la naturaleza divina. Finalmente abando;1tr0~
«Dios por nosotros» y se dirige totalmente hacia el Dios en sl'a al
ra incorporarse al retiro de Dios respecto al mundo y corresPo’nga-
al retiro de Dios con su propio retiro. Eckhart refuerza, pues "
retiro: «Cuando Dios creé el cielo, la tierra y todas la’s criat’ue;Ste
afecté tan poco a su retiro como si las criaturas nunca hubiesen >
do creadas». «Cuando el Hijo, en su divinidad, quiso hacerse ho o
bre y se hizo y sufri6 el martirio, afect6 tan poco al retiro inmurtn-
ble de Dios como si nunca se hubiera hecho hombre». «El retisl~
—as{ describe Eckhart el paraddjico y apofitico misterio— se funo
da en la pura nada», y cuando el alma, en su retiro, se asemeja ai
- retiro de Dios, «entonces, de conocimiento se hace no conocj
miento, de amor no amor y de luz tinieblas»®. "

En su serm6n «Qui audit me», formula el despojo del amor con
la siguiente y tan conocida frase: «Renunciar a Dios por Dios». E}
amor de Dios alcanza su perfeccién cuando deja también a Ijios
por Dios mismo®. Esta actitud bien podria llamarse «ateismo mfs-
tico». Pero es un atefsmo por Dios.

En su sermén «Beati pauperes spiritu», Eckhart expresa asi la
superacion de las mediaciones en el camino de retorno del alma a
Dios: «El hombre ha de liberarse interna y externamente de todas
las cosas y de todas las obras para que ser un lugar adecuado don-
dg Dios pueda actuar». Y para superar también el «lugar» continda
diciendo: «Decimos, pues, que el hombre debe ser tan pobre, que
no sea ni tenga lugar alguno donde Dios pueda actuar. Mientras el
hombre tiene en s{ algin lugar, hay todavia en él diversidad». S6-
lo «cuando el hombre es tan libre de Dios y de todas sus obras que
cuando Dios quiere obrar en el alma, sea €l mismo el lugar donde
quiere actuar..., s6lo entonces Dios realiza su propia obra y el hom-
bre experimenta a Dios en si mismo»'’. La rotura de los envoltorios
para llegar al niicleo, el abandono progresivo de las criaturas, de
las revelaciones y abajamientos de Dios para amar a Dios en si

8. E. Schaefer, Meister Eckhardts Traktat «Von Abgeschiedenheit», Ul
und Textausgabe, Bonn 1956, 210ss. . ¢ nhettr, Untersuchung
41972. 2l\ilzestro Eckhart, Deutsche Predigten und Schriften (ed. J. Quint), Miinchen
10. 1bid., 308, 307. La idea de la superaci6n de las mediaciones de Dios por el amor
dgl hombre a Dios, hace que la mistica cristiana se aproxime sorprendentemente al bu-
dismo-Zen. Cf. Th. Merton, Weisheit der Stille. Die Geistigkeit des Zen und ihre Bedeu-

tung fiir die moderne christliche Welt, Miinchen 1975. El A
phginas 1155, recurso a Eckhart est4 en las
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mismo, ¥ ﬁpa_lmente la ;uperaciéq de Dios por Dios mismo, he
aqui Jas posibilidades dltimas del viaje mfst.100 que cabe articular.
Resumamos los diversos pasos. La accién nos ha llevado a la
meditacion. La meditacion de la historia de Cristo por nosotros nos
ha llevado a la contemplacion de la presencia del Espiritu en noso-
tros y a la renovacién nuestra semejanza con Dios. El camino de la
contemplacién hasta el momento mistico conduce, como confirma
Eckhart, a superar la semejanza con Dios por Dios mismo, y final-
mente a superar a Dios por Dios mismo. Ahora es cuando el alma
se halla en su casa, cuando el amor es bienaventurado, cuando la
asién desemboca en el deseo infinito, cuando comienza la divini-
zacién inefable que la Iglesia antigua denominaba theosis.

4. Mistica y martirio

El itinerario mistico se describe siempre como un camino que
el alma recorre hacia la soledad, el silencio y el recogimiento, ha-
cia la liberacién, el despojo y abandono de todas las cosas terrenas
y corporales, hacia el vaciamiento interior y el desapego de todas
las cosas espirituales, para terminar en «la noche oscura del al-
ma»!". Pero si luego nos preguntamos por las experiencias reales y
por el contexto vital de este camino, entonces nos encontramos no
con lo religioso, sino con lo politico, no con el monje, sino con el
mdrtir: «Bienaventurados los perseguidos por causa de la justicia,
porque de ellos es el Reino de los cielos» (Mt 5, 10).

En la prisién, el perseguido por causa de la justicia es privado
de todas las cosas que ama. Se le afsla de todas sus relaciones hu-
manas. Se le impone un celibato obligatorio. Con la torturas se le
despoja de su corporeidad y es sometido a tormentos. Pierde su
nombre y se convierte en un nimero. Su identidad psiquica es des-
truida por las drogas. En las celdas de castigo, donde no se oye ab-
solutamente nada, entra en la «<noche oscura del alma». Si es liqui-
dado o desaparece, muere afuera «con Cristo» y «es sepultado en
su muerte». El itinerario de la experiencia mistica es en realidad se-

11. Juan de la Cruz escribid en poesia su «noche oscura del alma» en una celda de
la prisién del convento carmelita de Toledo. Cf. Obras completas, Salamanca >1992,
413ss; W. Herbstrith, Therese von Lisieux. Anfechtung und Solidaritit, Frankfurt 21974,
H. U. von Balthasar, ;Quién es un cristiano?, Salamanca 1998, describe esta «noche»
de una manera muy sobria diciendo que «el camino de la contemplacién, recorrido de
manera honrada y manifiesta, desemboca normalmente e€n una noche: en no comprender
ya para qué se ora, para qué se han hecho renuncias, en no saber ya si Dios escucha, si
quiere y acepta todavia el sacrificio...».
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guir a Cristo y oponerse a los poderes antidivinos e inhumanos ¢
la muerte. ©

El lugar de la experiencia mistica es de hecho la celda, la cely
de una prision. El «testigo de la verdad» es despreciado, ultrajad :
perseguido, deshonrado y rechazado. En su destino experiment, o
destino de Cristo. Su suerte se conforma con la suerte de Cristo Ee,l
lo que los misticos denominaban conformitas crucis. Por eso ex y
rimenta también la presencia del Cristo resucitado en su comun?: ,
con los sufrimientos de Cristo, experiencia tanto més cierta cuantn
mas profunda es la comunién en el sufrimiento. Al sufrimiento re(;
del «testigo de la verdad» se le puede aplicar lo que Eckhart dica
del sufrimiento como camino m4s corto para que Dios nazca ep ;
alma. Dios en la celda, Dios en los interrogatorios, Dios en las tor-
turas, Dios en los dolores del cuerpo, Dios en los trastornos del al-
ma, he aqui la mfstica politica de los martires. No se exagera en ab-
soluto cuando se afirma que la prisién es en la actualidad un lugar
especial de la experiencia cristiana de Dios. En la prision se expe-
rimenta la presencia de Cristo en el Espiritu. En la prision encuen-
tra el alma la unio mystica. Lo confirma una «nube de testigos» en
Corea, Sudéfrica, Latinoamérica, Turquia, Irlanda del Norte y en
los paises antes socialistas.

También la historia de la Iglesia nos remite de la mistica piado-
sa del convento a la experiencia martirial en Ia prision'. El segui-
miento e.spi.ritual de Cristo en el alma busca ser la correspondencia
del seguimiento corporal-politico de Cristo. La mistica del viacru-
cis es la resonancia de los caminos reales de pasi6n recorridos por
los mdrtires. Es cierto que en el camino del martirio hacia la misti-
ca la'comum(’)n con Cristo se pasa a otro nivel: el seguimiento se
convierte en imitacién, el sufrimiento por las humillaciones vivi-
dag enla _virtud de Ia humildad, las persecuciones exteriores en ten-
taciones interiores y la muerte fisica en «muerte espiritual». Pero,
a pesar de todo, mediante la mistica de Cristo se ha mantenido vi-
va la memoria de los «sufrimientos de Cristo» y el recuerdo de los
madrtires. Lo cual significa también esperanza en el futuro de Cris-
to en la historia. Si se entiende asf el con-morir espiritual con Cris-
to, entonces la mistica no es huida de la accién, sino preparacién
para el seguimiento publico. Si se entiende la «noche oscura de] al-
ma» como una experiencia del Gélgota, entonces remite por enci-
ma de si misma a la muerte de los testigos. Mientras que para la

ol 12. Para lo siguiente, cf. J. Moltmann, E! Dios crucificado, Salamanca 21977, 69-
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mistica medieval y barroca la meta es la purificacién del alma pa-
ra Dios, desde Juan de la Cruz ha ido ganando terreno la partici-

acién en la pasion de Cristo. En Teresa de Lisieux se trata de la
compassio Christi mistica y corporalmente sufrida. Su experiencia
de la muerte en la ausencia de Dios une mistica de Cristo y coti-
dianidad.

La mistica y el seguimiento van unidos y son vitales para las
Jglesias que llevan el nombre de Cristo. Los apéstoles fueron tam-
bién martires: la Iglesia fue llamada a la existencia desde su men-
saje y desde sus sufrimientos'®. Las enumeraciones paulinas de mo-
mentos criticos (1 Cor 4; 2 Cor 11; 2 Cor 12) no han sido transmi-
tidas como historias personales de Pablo. Tienen una fuerza que da
testimonio del evangelio'® y expresan la mediacién apostélica en-
tre la pasion de Cristo y los dolores del mundo al final de los tiem-
pos. La escatologia paulina es theologia crucis, porque su teologia
de la cruz es la expresion mds profunda de la esperanza en la veni-
da de Cristo.

Los sufrimientos de los apdstoles no son simplemente sufri-
mientos por Cristo, como los de un soldado por su patria. Son su-
frimientos con Cristo, en los que el sufrimiento escatolégico del
mundo es asumido y superado por los suyos en virtud de su resu-
rreccion. El sufrimiento profundiza cada vez més la comunién del
testigo con Cristo. Por eso el sufrimiento es signo de la esperanza
escatolgica de toda criatura angustiada. Quien asume su sufri-
miento y no lo reprime, manifiesta el poder de la esperanza. Por
eso tiene razén Erik Peterson cuando dice: «La Iglesia apostolica,
fundada sobre apéstoles que fueron mdrtires, es siempre la Iglesia
sufriente, la Iglesia de los martires». Como religion establecida y
en su versién aburguesada, el cristianismo se ha alejado de esta
verdad's. Pero la mistica de la pasi6én no puede ser un recambio, si-
no que ha de convertirse en eco y preparacién de una Iglesia que
vive con sus madrtires.

Tiene pleno sentido prepararse en la celda de un convento para
la celda de la prisién. Tiene pleno sentido conocer la soledad y el

13. Para la relacién entre apéstoles y mdrtires, los mejores andlisis siguen siendo
los de E. Peterson, Zeuge der Wahrheit, Leipzig 1937.

14. W. Schrage, Leid, Kreuz und Eschaton. Die Peristasenkataloge als Merkmale
paulinischer theologia crucis und Eschatologie: EvTh 34 (1974) 141-175. La accién y
la contemplaci6n cristiana conducen inevitablemente a 1a pasién de Cristo. Esta es siem-
pre el punto comiin de referencia, sea cual sea la relacién entre vita activa y vita con-
templativa.

15. J. B. Metz, Zeit der Orden? Zur Mystik und Politik der Nachfolge, Freiburg
1977.
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sﬂenqu antes de ser condenado a ellos. Es liberador Sumergj
Ia medltaglén en las heridas del Cristo resucitado, para ex oy
tar despue§ los tormentos propios como destino suyo. Es red
hallar a D10§ en lo mds hondo del alma, antes de ser aisl dentor
mundo exterior. Quien ha muerto en Cristo antes de mor? o del
mismo, v1v1rai. aunque muera inmediatamente. con s
Como lps_ itinerarios de los misticos y de los mirtires, tamb;¢
l'fi vzqa cotidiana en el mundo tiene su mistica callada y ’su o
r1o s1len01qso. El alma muere con Cristo Y se «configura cmartl-
cruz» no sélo en la praxis espiritual o en el martirio publico s
en los_ dolores diarios de la vida y en el sufrimiento del amg e
historia del Cristo sufriente y abandonado es tan abierta ugr. ma
ge y asume los sufrimientos y angustias de todo el que ’a(r]na aYcoT
los acoge y asume, no es para eternizarlos, sino para transfor N
los y curarlos. Sufrir-con-Cristo incluye también el sut'rimien?mlr~
explicable del nifio y el dolor desconsolado de unos padres de(; 2.
lidos. ~Incluye las decepciones y vejaciones de los débiles y de }'a-
bequerios en la vida publica. Incluye también el sufrimiento a o
callpt}cp que todavia no se ha experimentado. Y, porque inclu elio-
doel Juicio de Dios, no hay nada que le sea extrafio y nada quey uo-
da €xtrafiar a alguien de Cristo. De ah{ que la experienciapdei
«Cristo resucitado en nosotros» no se realice solamente en ];
cumbres de la contemplacién espiritual y ni dnicamente desde laS
profundidades de la muerte, sino también en las pequefias ex ;
riencias del sufrimiento soportado y transformado. Quien arIr)l:-
mtnlere.d.e muchas muertes. Vivir-con-Cristo es un consuelo para se-
guir \fn{lendo Y para resucitar al amor. Aumenta la resistencia de
los deb;les Y pequefios cuando son desalentados por los fuertes
Transmite fuegza para crear cuando parece que ya no hay nada ue
?iilg:rh En medio gc? las excepciones que son los misticos y los n?ér-
una ; A X ;
s, sinysabe rr;z(i itatio crucis in passione mundi que muchos prac-
Lq experiencia sencilla de la resurreccién se da donde se dan
experiencias de amor. Estamos en Dios y Dios en nosotros allf don-
de estamos de verdad, donde €stamos integros y sin divisién aleu-
na. Probablemente la mistica de la vida cotidiana es la mistica rrguis
prpfunda; la aceptacion de las miserias de la vida la verdadera hu-
mlldad.; y el simple hecho de existir, la vida en Dios. Pues en esta
«oscuridad del momento vivido» (Ernst Bloch) estn presentes el
comienzo y el fin. En €l se tocan eternidad y tiempo. El momento
mistico es ql misterio divino de la vida sencilla. Por eso dar con él
es tan sencillo y al mismo tiempo tan dificil. La clave d’e este mis-
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terio €s ser como nifios, ser capaces de admirarse o, como se decia
antes en ¢l lenguaje piadoso, ser sencillos.

5. La vision del mundo en Dios

Siempre se ha reprochado a la mistica desprecio del mundo y
hostilidad al cuerpo. En los escritos de los te6logos misticos no es
dificil encontrar pensamientos del idealismo neoplaténico y del
dualismo gnéstico. Pero lo mds sorprendente es hallar en muchos
de ellos una visién pan-en-teista del mundo en Dios y de Dios en
el mundo: «En Dios todo es uno y uno es todo», dice la «Theolo-
gia Deutsch»; para el monje-poeta nicaragiiense Ernesto Cardenal,
la naturaleza entera no es mas que «amor de Dios palpable y mate-
rializado», «reflejo de su belleza», realidad llena «de cartas de
amor a nosotros»'®, Los te6logos misticos aceptan la doctrina vete-
rotestamentaria de la creacién, tal como la presenta la teologia de
la Iglesia. Pero para su visién del mundo desde Dios prefieren las
expresiones «emanar», «fluir», «manantial» y «fuente», «sol» y
«esplendor», como por ejemplo Matilde de Magdeburgo, que ha-
bla de «la luz que fluye». Y para su visién del mundo en Dios uti-
lizan las expresiones «retorno», «vuelta», «inmersién» y «diluir-
se». Desde la historia del Espiritu, no es ni més ni menos que el
lenguaje neoplaténico de la emanacién de todas las cosas del To-
do-Uno y del retorno al mismo.

Pero teolégicamente es el lenguaje de la pneumatologia. A di-
ferencia del mundo de la «creacién» y de las «obras» histéricas de
Dios, el Espiritu santo es «derramado» sobre toda carne (J1 3, 1ss;
Hech 2, 16ss) y en nuestros corazones (Rom 5, 5). Del Espiritu se
nace «de nuevo» (Jn 3, 3). Su luz hace que el mundo brille. Los do-
nes del Espiritu no son creados, sino que brotan de su fuente, el Es-
piritu santo. Son fuerzas divinas. El Espiritu vivificante «llena» la
creacién de vida eterna, al «venir» sobre todo y al «inhabitar» en
todo. En la experiencia del Espiritu santo se revela otra presencia
de Dios distinta a la de la creacién en sus inicios. Primero los hom-
bres en su corporeidad (1 Cor 6, 13-20) y después el cielo nuevo y
la tierra nueva (Ap 21) son el «templo» en que Dios habita. Este es
el sabado eterno: el descanso de Dios y el descanso en Dios. De ahf
que la historia del Espiritu apunte a esa plenitud que describe Pa-

16. Theologia Deutsch, ed. por H. Mandel, Quellenschriften zur Geschichte des
Protestantismus (Heft 7), Leipzig 1908, 88s; E. Cardenal, Vida en el amor, 21, 29ss,

97ss.
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blo con una expresién de corte panenteista: «Para que Dios seg to-
do en todo» (1 Cor 15, 28). Esta historia del Espiritu, derramag,,
sobre toda carne, y este nuevo mundo, transfigurado en Dios, eg lo
que los tedlogos misticos quieren expresar con sus doctrinas re.
dentoras, de resonancias neoplaténicas. «Quien tiene a Dios asi, (es
decir) en el ser, tiene a Dios de modo divino y sobre €l resplange.
ce Dios en todas las cosas; pues todas las cosas le saben a Digg y
la imagen de Dios se le hace visible en todas las cosas»'”. Se reve.
la aqui una visién nueva y especificamente cristiana de la realidad,
impregnada por la inhabitacion que se ha experimentado del Esp;.
ritu de Dios.

Pero volvamos una vez mds al fundamento de la visién panen.
teista del mundo en Dios.

En la cruz de Cristo, Dios ha asumido el mal, €l pecado y el re-
chazo, y mediante el sacrificio de su amor infinito los ha transfor-
mado en bien, gracia y eleccién. El mal, el pecado, el sufrimiento
y la condena estdn «en Dios»: «Tu, que llevas el pecado del mup-
do...», td, que llevas el sufrimiento del mundo... El lo ha sufrido, lo
ha asumido, lo ha transformado en «bien nuestro». Su sufrimiento
es «el milagro de los milagros del amor divino» (Pablo de la Cruz).
De él nada puede excluirse. Todo lo que vive, vive por tanto del
amor omnipotente que sufre y de su amor inagotable que se entre-
ga (1 Cor 13, 7)'%. Ya no hay ninguna nada que amenace a la crea-
cién. Pues la nada ha sido aniquilada en Dios y ha surgido «el ser
imperecedero». Apoyada en la cruz divina, la creacién vive ya, por
tanto, desde Dios y se transforma en Dios.

Sin la cruz de Cristo, esta visién del «<mundo en Dios» seria pu-
ra ilusién. El sufrimiento de un solo nifio bastarfa para dejarlo bien
claro. Si no se conoce el sufrimiento del amor inagotable de Dios,
es imposible defender toda forma de pantefsmo y de panentefsmo
en este mundo de muerte, porque llevarfan inmediatamente al pan-
nihilismo

Sélo el conocimiento del Dios crucificado cimienta y da estabi-
lidad a esta visién del mundo. En el sefiorio del Crucificado, los vi-
vos y los muertos consiguen la comunién eterna. En la cruz del Re-

17. Maestro Eckhart, Deutsche Predigten und Schriften, 60.

18. Nadie lo ha descrito mejor que C. E. Rolt, The World's Redemption, London
1913. Independientemente de él ha dicho cosas muy similares N. Berdiaiew, El sentido
de la historia, Madrid 1979. En su obra péstuma Glaubenslehre, ed. por Gertrud von le
Fort, Leipzig 1925: Dios como amor, 212ss, E. Troeltsch ha hablado del «sufrimiento de
Dios», que comienza con la creacién y sélo termina con el retorno de Dios a si mismo.

La «entrada de las almas finitas en la vida divina» es un paso en este «camino de Dios
hacia s{ mismo».
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:tado se abisman los pecados y sufrimientos del mundo entero.

ue? uf que a través de la cruz se vea a Dios en todqs las cosas y

’ ?jg,s las cosas en Dios. El que reconoce la presencia de Dios en
2 tObandono de Dios del Crucificado, ve a Dios en todas_ partes y
d atodas las cosas, igual que el que ha vivido una experiencia de
fr?uertc vive luego mas a fondo la vida, porque tiene para él un sen-
: ial que antes no tenfa. o
UdOEZige:ils?ég del mundo en Dios estd viva en las experiencias de
Jos perseguidos y de los mértires,’ que sienten lz}lprelsen(r::; ::Cglgz
en la prision. Es viva entre los misticos, que hallan la pr sencia 4o
Dios en la noche oscura del alma. Resplandece en la pieda e 1a
existencia simple, en la que Dios se halla presente en la oscurl a»
del momento vivido: «En €l vivimos, nos movemos y eixxstlmos»
(Hech 17, 28), pues «de €1, por €l y para é1 son todas las cosas

(Rom 11, 36).
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La comunién del Espiritu

1. Experiencia del Espiritu, experiencia de comunion
a) Concepto trinitario de comunion

«La comunién del Espiritu santo esté con todos vosotros», dice
una antigua férmula cristiana de bendicién (2 Cor 13, 13). ;Por qué
¢l don especial del Espiritu se ve en su comunién (koinonia), mien-
tras que la gracia se atribuye a Cristo y el amor al Padre? En su
«comunién» es donde el Espiritu se da a s{ mismo. El mismo entra
en comunién con los creyentes y los asume en su comunién. Su
esencia intima tiene un carécter claramente comunional. ;Introdu-
ce asf el Espiritu a los hombres en su comunién con el Padre y con
el Hijo? ;se le experimenta hoy como comunién en la comunién de
los creyentes entre si? Que se parta de una concepcién trinitaria o
unitaria de comunién del Espiritu santo, es decisivo tanto para
comprender al Espiritu en cuanto tal como para entender teolégi-
camente la comunién.

Literalmente, podemos decir que «comunién» es algo que no
hace violencia ni anula, que libera y acepta a los demds tal como
son. La «comunién» es apertura e intercambio reciproco, algo que
fomenta el respeto de unos para con otros. La comunién vive del
intercambio mutuo y del reconocimiento reciproco. La «comu-
nién» surge entre personas distintas que tienen algo en comin y
cuando algo comiin es compartido por personas distintas. Hay un
tipo de comunién que surge cuando se comparte una relacién con
algo, y entonces nacen, por ejemplo, comunidades de intereses o de
trabajo. Hay otro tipo de comunién que tiene que ver con las rela-
ciones personales entre unos y otros, que se concreta en las comu-
nidades de vida. Esta distincién responde solamente a una tipifica-
cién ideal, como la que hay entre sociedad y comunidad'. De he-

1. F. Toénnies, Gemeinschaft und Gesellschaft, Darmstadt 21988.
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cho, en toda comunién real hay una mezcla de las relaciones obje-
tivas y relaciones personales. Pero los acentos pueden variar, La
«comunidén» no se da sélo entre iguales o semejantes, sino tambigy
entre desiguales y desemejantes. Pero entonces la reciprocidad de
las relaciones no esté en el mismo plano. La expresién «Comunignp
de los hombres con Dios» designa una comunién de desiguales
desemejantes. Si fuese verdad que de por si «el semejante tiende 3
juntarse con su semejante», como dijo Aristételes, entonces no ca-
bria literalmente ninguna «comunién de Dios con los hombress,
Por eso mismo llama todavia mds la atencién la expresion neotes.-
tamentaria «comuni6n del Espiritu santo». Se refiere tanto a la co-
munion del Espiritu santo consigo mismo, como a la comunién del
hombre con el Espiritu santo. El genitivus subjectivus —Comunidp
del Espiritu— corresponde al primer significado; el genitivis op.
Jectivus —comunién con el Espiritu— al segundo. La «comunidny
nunca es asunto de uno, sino de varios. Los miembros han de tener
algo en comiin y han de interesarse unos por otros, pues en caso
contrario no tiene sentido que hablen de «comunién». En la «co.-
munién del Espiritu santo» Dios Espiritu entra en una manifiesta
relacién de intercambio y reciprocidad mutua con los hombres,
permitiendo que éstos influyan en él como él influye en ellos.

Si lo que caracteriza al Espiritu divino es que no se reduce a dar
cosas, sino que también se integra en la comunién de los hombres
creyentes, convirtiéndose en su misma comunién, entonces la «co-
munién» no puede ser sélo un don del Espiritu, sino la esencia eter-
na del Espiritu mismo. Mientras que a Cristo, el Hijo de Dios, se le
considera origen de la gracia y a Dios Padre origen del amor, a la
«comunién» se la considera esencia del Espiritu. El Espiritu crea
no sélo comunién consigo mismo, sino que proviene de su comu-
nién con el Padre y con el Hijo; la comunién que forma con los cre-
yentes, corresponde a la que tiene con el Padre y con el Hijo y, en
este sentido, es una comunidn trinitaria: el Dios trinitario es, en la
unidad del Padre, del Hijo y del Espiritu santo, una comunién
abierta, que invita a entrar, y en la cual encuentra sitio la creacién
entera: «Que ellos estén también en nosotros», asi ora el Jestis joé-
nico (Jn 17, 21). La comunién del Espiritu santo «con todos vos-
otros» (2 Cor 13, 13) corresponde a su comunién con el Padre y
con el Hijo. No es s6lo un vinculo externo de la naturaleza huma-
na con la esencia divina, sino que proviene del profundo carécter
comunitario del Dios relacional y trinitario, y la extiende a los
hombres, del mismo modo que asume en si a los hombres y a to-
das las demds criaturas, para que encuentren la vida eterna. De

i
{
i
;
:
i
i
!
]

La comunion del Espiritu santo 239

donde se deduce que la «comunién fi,el Espiritu santo» se ha.de en-
tender trinitariamente como comunion personal y no unitariamen-
te COMO comunién esencial. o

La relacién entre Espiritu santo y «comunion» introduce, por
otra parte, la experiencia del Esp’mtu.en la experl_enm% comunita-
ria de los hombres y de las demds criaturas de Dios. xperze;lzgta
de comunién es experiencia de vz{ia, pues la vida no es sino el in-
tercambio de medios y energfas vitales y la 1mpllcflc;10n recq;roca.
No hay vida alguna que no tenga rela.c,lones especificas con aé co-
munidad. Una vida aislada y sin relacion, es decu,/un'a v1daén 1lv1-
dual que no se comparte es una contradiccion en si misma. Es algo
que no vale para vivir, algo que termina murlendo.‘lja carencia ra-
dical de relaciones es la muerte total. La «comuni6n del Espxr}t}x
santo», por consiguiente, es s6lo otra forma de gif:sxgnar’al «Ezpm-
tu vivificante». Dios Espiritu crea en la comunion con él, median-
te su fuerza creadora; la red de relaciones comunitarias en l.a/s quei
la vida surge, florece y fructifica. En este sentido, la «<comunién de
Espiritu santo» es la accién del Espiritu santo que crea la f:ccl)n(iu-
nién. La vida surge de la comumén y do,nde aparecen comunidades
que posibilitan y favorecen la v1da,, allf actua'cj,l Espiritu ’de onsi
Donde surge comunién de vida, alli hay tamb_1}en comunion 1con e
Espiritu vivificante de Dios. Lograr la comunion constituye la n}e~
ta del Espiritu de Dios, dador de vida, en el mupdo de la natl’lra le-
za 'y de los hombres?. Todos los seres creados existen no por si mis-
mos, sino merced a otros, de ahf que haya entre ellos una depen-
dencia reciproca. Unos para otros y unos por otros son seres vi-
vientes que se apoyan unos e€n otros. Bios es en todas partes sim-
biosis, y la simbiosis o convivencia es la meta que se ’adv1erte con
toda claridad en la estructura de sistemas cada vez mas cs)mplejos
y abiertos en el mundo de los seres vivientes. Cuanto mds ricas y
complejas sean las relaciones comunicativas que se F:ntablan entre
los seres vivientes y los hombres, tanto mds vital y rico es el desa-
rrollo de la vida. g .

El concepto trinitario de comunion cqqtempla desc}e el comle(jq-

z0 la pluralidad en la unidad. La comunion real no s6lo une lo di-
ferente, sino que también diferencia lo uno. Diferenciar la’s posibi-
lidades que una realidad da y al mismo tiempo abre no sélo no’?e
opone a la comunién, sino que forma parte esencial de‘ ella. Sélo
uniformidad-unificacién reduce la comunién al denominador co-

2. P. Kropotkin, Gegenseitige Hilfe in der Tier- und Menschenwelt (ed. G. Lan-
dauer), Leipzig 1920.
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miin méds pequefio. La verdadera comunién eleva las posibilid
individuales a su enésima potencia. Hidades
Las criaturas experimentan la «comunién del Espiritu s
como amor que une y como libertad que permite a cada uno cor
que es. El amor asegura lo comdn, la libertad estimula lo pecse]r' lo
Amb_(zs aspectos han de tenerse en cuenta cuando se habla de 1u ar.
munién del Espiritu vivificante. Sin libertad, el amor ahoga Ny
ralidad de lo individual; sin amor, la libertad destruye logco . plu-
lo que une. La comunién al servicio de la vida sélo puede :u;n
dersc;, por tanto, como algo que integra, que crea unidad en 1n t‘;in_~
versza’ad‘y que al mismo tiempo diferencia y posibilita diversqa' y
en la unidad. La conjuncién de esta unidad y diversidad la ml ad
el ritmo de los tiempos vitales. A esto lo llamamos comunion ey
taria del Espiritu. ik
Las experiencias de Dios acontecen no sélo individualmente
el encuentro del alma consigo misma, sino también socialmente, on
el’ encuentro con los demds. Como hemos dicho, la experiencia’ Zn
si mismo no es 1rye1evante para la experiencia de Dios, pero no ti :
ne nmg.una.prlorldad ante la experiencia del préjimo. ,La experiee-
cia social tiene la misma correlacién con la experiencia de Din-
que con la experiencia de nosotros mismos. La visién occidento i
completa}rlente sesgada desde Agustin —y presente todavia ho :
la teologfa de la Reforma’— al relacionar el conocimiento de giorl
exclusivamente con el conocimiento de s{ mismo, ha sido un erroS
funesto.’El que conoce a Dios, se conoce a sf mismo; el que se cof
noce a sf mismo, conoce a Dios. Esto vale también para el préjimo:
«Amara§ a Dios y a tu préjimo como a ti mismo». En el carifio de
los demds experimentamos a Dios. En el amor de los otros perci-
bimos la cercania de Dios, en el odio su lejanfa. En el amor se apo-
dera de nosotros la energia creadora del Espiritu divino, en el odio
nos devora el veneno de la muerte. Este es el Dios Espf;itu' la «di-
vmldad’comunional» (Fr. Holderlin), el Go-Between Goc.i (Dios
que estd-entre) (J. V. Taylor), la unidad divina de Yo y Tud (L
Feuerbach). En efecto, Dios creé a los seres humanos: «Comc;
hombre y mujer los creé» (Gén 1, 27). En ser los unos'para los
otros, con los otros y en los otros, es donde los seres humanos des-
cubren ese reflejo de la Trinidad que se llama imago Dei y que real-

To d3 Asfla fun(!ame’ntacmn y ¢l inicio de la teologia de J. Calvino, Institutio 1, 1, 1:
a m(;estra sabidurfa, en la medida en que realmente merece el nombre de sabidl;n’a
)l') es verdadera y ﬂz_lble, comprende fundamentalmente dos cosas: el conocimiento de
10s y nuestro propio conocimiento, Ambos van juntos por muchos motivos or ell
no es nada fécil decir cudl es el primero y por tanto cuil es el origen del otro):; P >
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mente €S imago Trinitatis. La experiencia de Dios en la experien-
cia social’y la experiencia de Dios en la experiencia de si no deben

Jantearse como alternativas. En realidad, son dos vertientes de la
misma experiencia de la vida, en la que experimentamos a los de-
mds y nos experimentamos a nosotros mismos. Quien las separa o
valora de otro modo, «sofoca» al Espiritu vivificante y perjudica la
riqueza de la vida que el Espiritu otorga. ‘

Por la comunién del Espiritu, y por encima de la experiencia de
si y de la experiencia social, la experiencia de Dios se convierte
también en experiencia de la naturaleza, pues el Espiritu es el
Creador y el Recreador de todas las cosas. Por ello, las experien-
cias corporales, las experiencias sensibles y las experiencias de las
criaturas naturales poseen, por lo que se refiere a la experiencia de
Dios, la misma dignidad que la experiencia de sf o la experiencia
social del amor. Estan indisolublemente unidas a ellas y las consti-
tuyen esencialmente. El que minusvalora la comunién de la crea-
ci6n en favor de la comunién de las almas, sofoca el Espiritu crea-
dor de Dios y le niega la comunion que éste busca con todos los se-
res creados, para redimirlos. Quien, al estilo del personalismo ini-
cial de Martin Buber y Ferdinand Ebner, minusvalora el «ello» (Es)
en favor de la relacién Yo-Tu, hace caso omiso de la materialidad
esencial, propia de la salvacion que sana. La comunién trinitaria
del Espiritu santo es la comunién plena del Creador, del Reconci-
liador y del Redentor con todas las criaturas en la red de todas sus

relaciones.

b) Concepto unitario de comunién

En didlogo con la tradicién teolégica enlazamos con la pneu-
matologia de Friedrich Schleiermacher en su Doctrina de la fe,
pues su discurso sobre el Espiritu santo como el «Espfritu comin»
es parecido pero al mismo tiempo muy distante de la idea de co-
munién del Espiritu que hemos ofrecido anteriormente. Es la dife-
rencia entre una comprension trinitaria y una comprensioén unita-
ria del Espiritu santo y de la comunién de los hombres. Schleier-
macher tomo la expresién «Espiritu comun»* de la comunidad de
hermanos del conde Zinzendorf'y del uso lingiifstico profano, en-
tendiendo por él «exactamente lo mismo que en el gobierno secu-
lar, es decir, la orientacién comin hacia la promocién de la totali-

4. Fr. Schleiermacher, Glaubenslehre (22ed), 121, 2.
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dad de todos los que constituyen una persona moral; y, a la vez la
orientacién de cada uno a amar a cada uno en particular». Ep la
Iglesia, la «comunién de vida con Cristo» y la «inhabitacién del
E‘spfritu santo» van unidas, de modo que el Espiritu santo es percj-
bido como el «Espiritu comin de todo el conjunto instituido por
Cristo»’. Es el «impulso interior» que lleva a los renacidos y a log
que viven en estado de santificacién a «ser cada vez mas una solg
cosa»® en su accién comin y en su influjo reciproco. El «Espfrity
comun» propio de la Iglesia cristiana y «el amor universal a |og
hombres» son el mismo Espiritu, pues se trata, en un caso, de}
amor a quienes ya han sido incorporados en el reino de Dios y, en
el otro, del amor a quienes todavia se han de incorporar’. En rela-
cién con la divinidad del Espiritu santo, Schleiermacher parte de
tres proposiciones doctrinales:

1. «El Espiritu santo es la unién de la esencia divina con la naturaleza hu-
mana en la forma de! Espiritu comtn, que anima la vida entera de log
creyentes» (123).

Para €I, el Espiritu santo no es una persona de la esencia divi-
na, sino exclusivamente la «unién» de la esencia divina con la na-
tur:clleza humana. La forma de esta unién humano-divina es el «Es-
piritu comin que anima» la vida entera de los creyentes, una enti-
dad previamente dada a los creyentes particulares. El «Espiritu co-
miin» precede al espiritu de cada individuo.

2. «Todo renac.ido participa del Espiritu santo, de modo que no hay nin-
guna comunién de vida con Cristo sin la inhabitacién del Espiritu san-
to, y a la inversa» (124).

En esta proposicién, Schleiermacher equipara al Espiritu santo
con el «Espiritu de Cristo» y ya no distingue entre el Espiritu del
Hijo y el Espiritu del Padre. Se trata dinicamente de la «comunién
de vida con Cristo», el Redentor, que lleva a la creacién a su ple-
ngtud, pero no se trata también de la comunién de vida con la crea-
cién y con su creador, ni con la conservacién y con la redencién de
la creacién no humana.

3. «Lalglesia cristiana, animada por el Espiritu santo, es en su pureza y

en su integridad, la imagen perfecta del Redentor, y cada persona in-

dividual renacida es un elemento integrante de esta comunién» (125).

5. Ibid., 121.
6. Ibid, 121, 2.
7. Ibid., 121, 3.
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Asi pues, Schieiermacher reasume el contenido de la primera
proposicién doctrinal: la unién humano-divina en la Iglesia, que

_configura la comunién, corresponde a la unién personificante de la

esencia divina con la naturaleza humana en Cristo®. A esta corres-
pondencia la llama «imagen» y presupone en Cristo la imagen ori-
ginaria. Pero con eso corre el peligro de mezclar la unio essentialis
y la unio gratiosa, es decir, la encarnaci6n del Logos y la inhabita-
cién del Espiritu, y el peligro de ver en Cristo Unicamente el primer
ejemplar de cristiano lleno del Espiritu. Schleiermacher lleva tan
lejos su peculiar doctrina de las dos naturalezas del Espiritu san-
to, que en la esencia divina de la «unién» ve el elemento que per-
manece y en la naturaleza humana de la «unién» el elemento que
cambia (126 y 127). Al no ver al Espiritu santo en su comunion tri-
nitaria con el Padre y el Hijo, tiene que partir de la esencia divina
tinica e indiferenciada y considerar la «unién» como unio simplex.

De aqui se sigue necesariamente un concepto unitario de co-
munién, que amenaza con suprimir las diferencias personales. Sch-
leiermacher ha analizado esta cuestién en Sabelio: «Que el Espiri-
tu santo s6lo actia en los creyentes, lo admit{a también el otro gru-
po de tedlogos; pero Sabelio no era capaz de concebir al Espiritu
en los individuos como tales, porque esto le hubiera llevado a con-
cebirlo de manera plural; y, puesto que la divinidad era la misma
en todos los miembros de la Trinidad, entonces cada uno de ellos
serfa un Cristo. Por consiguiente s6lo lo concebia en el conjunto de
los creyentes y de la Iglesia, como el uno en la una»®. Si el Espiri-
tu divino no es persona, sino dnicamente lazo de unién entre la na-
turaleza humana y la naturaleza divina, entonces el «Espiritu co-
mun», definido por esta unién, puede considerarse una «persona
moral», pero los individuos integrados en esta comunién no tienen
las caracteristicas de las personas independientes.

(Serén los distintos creyentes s6lo «modos de manifestarse» el
tinico Espiritu comiin de la Iglesia? janima el Espiritu santo sélo la
vida global, y no se ocupa de la vida individual de los creyentes?
,quién dice en qué consiste en la Iglesia el «Espiritu comdn»? jno
se les priva asf a los creyentes individuales de su personalidad y se
les convierte en simples «miembros de la comunién»? ;por qué
Schleiermacher no fue capaz de concebir un Espiritu plural? El
concepto unitario de persona lleva a un concepto unitario de co-

8. Glaubenslehre (12 ed.), 144. )

9. M. Tetz (ed.), Fr. Schleiermacher und die Trinitdtslehre, Giitersloh 1969, 80. De-
bo esta indicacién a W. Brandt, Der Heilige Geist und die Kirche bei Fr. Schleierma-
cher, Ziirich 1968, 253s.
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munién y a una insistencia sesgada en el amor que une, frente g |
libertad que diferencia. @
_ También la idea de que los hombres, en la Iglesia, abandonan g
vieja «subjetividad aislada del yo» y se reencuentran en una «uniu
dad subjetiva» nueva y superior, como la ha desarrollado Jose l;
Ratzinger'®, subraya solamente la unificacién «en Cristo» de la hy
manidad dividida, pero no la pluralidad de los diversos cariSma;
«en el Espiritu santo». De la aplicacién excesiva de la imagen ca-
beza — cuerpo a la Iglesia surge una jerarquia escalonada: Dios -
Cristo — Cuerpo de Cristo. Es evidente que con ello se legitima 1a
constitucién jerdrquica de la Iglesia. Al considerar a Cristo como
«sujeto», la comunidad de Cristo puede calificarse como una «unj-
dad subjetiva»; pero en la plenitud del Espiritu y de la pluralidad
de sus dones es una comunidad que da a cada uno lo suyo: una co-
munién no jerdrquica de iguales en el Espiritu santo. Al conside-
rar}a como «unidad subjetiva», se minusvalora la comunién del Es-
pjrxtu y esta infravaloracién impide el despliegue de su plenitud ca-
rismdtica. La verdadera unidad de la Iglesia es imagen de la unidad
perijorética de la Trinidad y, por ello, no puede ser ni una concien-
cia colectiva, que coarta la individualidad personal, ni una con-
ciencia individual, que descuida el elemento comunitario. Cuando
la unidad de la Iglesia es auténtica, las personas, al manifestarse
como tales, manifiestan la comunién; y a la inversa, la comunién,
al manifestarse como tal, manifiesta también a las personas. Am-
bas se complementan, pero entre ellas no hay ninguna jerarquia.
La querencia modalista de Schleiermacher en la doctrina sobre
el Espiritu y sobre la comunién se explica histéricamente por su
critica de la incipiente sociedad industrial burguesa, que destruye
las comunidades naturales humanas e individualiza a las personas,
para que en todas partes sean puros trabajadores y consumidores li-
bres de cualquier vinculo'. Frente a ella, Schleiermacher veia en el
«Espiritu comin» de la comunidad cristiana una alternativa con
poder de curacién: una gracia social en un mundo insociable. Al
dar prioridad al «Espiritu comtin» sobre el espiritu individual y a la
Iglesia sobre los creyentes, Schleiermacher ha eliminado la simul-
taneidad genética de socializacién y personalizacién. Experiencia
de la comunidad y experiencia de si mismo son s6lo dos vertientes

10. J. Ratzinger, Introduccion al cristianismo, Salamanca #1998, 205s; Id. Theolo-
gie und Kirche: Communio 15 (1986) 518ss.
. 11. Cf. Th. Litt, Das Bildungsideal der deutschen Klassik und die moderne Ar-
beitswelt, Bonn 1955; Y. Spiegel, Theologie der biirgerlichen Gesellschaft. Sozialphilo-
sophie und Theologie bei Fr. Schleiermacher, Miinchen 1968.
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de una misma e idéntica experiencia vital, que surgen a la par. Aqui
no puede hablarse de prioridad. El concepto unitario de comunién
no es un medio terapéutico contra el individualismo del mundo
moderno. A una relacién equilibrada entre persona y comunidad
s6lo se llega mediante el concepto trinitario de comunién. En defi-
pitiva, a Schleiermacher le faltd el contacto con la naturaleza y con
Ja corporeidad de las experiencias de s{ mismo, de la sociedad y de
Dios. La piedad romdntica del cosmos de sus primeros Discursos
sobre la religion (1799) fue sustituida por el antropocentrismo de
la Doctrina de la fe : «Cae por su peso que, en una doctrina sobre
]a fe, no es posible hablar del mundo sino en relacién con el hom-
bre» (71, 1).

¢) El proceso de comunién

Para comprender plenamente la «comuni6n del Espiritu santo»
es también importante no limitarse a contemplar solamente las per-
sonas y comunidades humanas, sino que hay que contemplar tam-
bién las comunidades naturales, pues todas las comunidades hu-
manas estdn insertas en el ecosistema de las comunidades natura-
les y viven del intercambio energético con ellas. La «comunioén»
no es solamente algo peculiar del Espfritu redentor de Cristo, co-
mo opinaba Schleiermacher, sino también del Espiritu creador de
Dios Padre. Todas las criaturas tienden a la comunién y han sido
creadas como comunidades. Devenir comunidad es el principio vi-
tal de las criaturas. La creacién no se compone de «particulas ele-
mentales» individuales, resultado final de las escisiones que los
hombres producen en la naturaleza, sino que vive en un marco de
relaciones de comunién cada vez mas ricas. De ahf que tenga ple-
no sentido hablar de la comunion de la creacidén y reconocer la ac-
ci6n del Espiritu vivificante de Dios en el proceso de comunién de
las criaturas'. Ya la «construccién gradual» de la materia y de la
vida, llamada asf por la teorfa mecanicista, muestra que la «comu-
nién» es la meta de la evolucién:

—partfculas elementales

—atomo

—molécula

—célula macromolecular

12. El Salmo 104 articula la «comunién de la creacién» a todos los niveles. Resta-
blece de nuevo la reconciliacién de todas las cosas por medio de Cristo, de la que habla
Col 1, 20.
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—organismo multicelular

—organismo viviente

—poblaciones de organismos

~-Seres vivos

—animal

—zonas de trdnsito del animal al hombre

—seres humanos

—poblaciones humanas

—comunidad humana...

De la suma de partes surgen nuevos tipos de comunién, que
constituyen nuevos todos con nueva estructura de comunién Yy con
principios organizativos propios®. El todo es, a su vez, mas que la
suma de las partes mancomunadas. Con la complejidad de las tota-
lidades crece la capacidad de comunicacién Yy, con ella, crece tam-
bién la capacidad de transformaci6n. Los margenes de anticipacién
se amplian. El proceso genera individualidades cada vez m4s ricas,
surgen redes cada vez mds complejas de relaciones sociales ¥ un
mayor espacio para actuar libremente. «Ningtn huevo es idéntico
a otro». La uniformidad y el abandono de la individualidad en aras
de una unidad superior no son la meta de la vida, sino el comienzo
de la petrificacion y de la muerte. Disolver la persona en un sentj-
miento ocednico y césmico de comunién es empobrecer la vida, no
enriquecerla. Podemos imaginarnos de tal modo la socializacién
comunitaria de la vida como principio de la evolucién, que cada
VeZ aparecen sistemas vitales mds ricos en relaciones, m4s capaces
de comunicaci6n, con mds posibilidades, es decir, mds libres. So-
cializacién comunitaria no significa uniformidad, sino mayor va-
riedad de ejemplares y especies, pues con cada nueva realidad cre-
cen los espacios de lo posible. Ademds, socializacién comunitaria
no significa uniformidad, porque con la creacién y diversificacién
de sistemnas vitales cada vez més complejos crece la comunicacién
y crece también la insercién de los variados sistemas vitales en
nuevos organismos complexivos. Cuanto m4s posibilidades hay de

organizar la informacién y de intercambiar energia, mas crece la
variedad de los seres vivos y la pluralidad de sus relaciones. En es-
te proceso de evolucién de la vida comunitaria mueren tnicamen-
te los seres vivos que se dividen y se afslan, porque entonces ya no
pueden cambiar ni adaptarse a las nuevas condiciones ambientales.

Los seres vivos que se afslan pierden su flexibilidad y se petrifican,
es decir, mueren. :

13. J. Moltmann, Dios en la creacién, Salamanca 1987, 199-228.

La comunién del Espiritu santo 247

La dindmica del proceso vital es siempre mds amplia que la plu-
lidad de formas vitales y de relaciones vitales que crea. La vida,
@ u profundidad, es més que cada una de las expresiones parti-
eanreg de vida. A estas energias vitales creadoras las dengfnina-
:i:OS Espiritu divino, porque_trasciende sus crigtturja\s y también SL;S
energias creadas. Lo denominamos Espiritu cosmlco,hp_orque es la
“vida en medio de todo viviente. En chino se llama chi, en lg(r:u:go
¢ros, en hebreo ruah. Pero no debe delflrs; que <}<D1('>3 n? es el ( ret?:-
dor, pero sf el Espiritu del universo»™. Sino mds bien lo t31gu1:1ndi;
puesto que Dios es el Creador, su Espiritu creador consti uye1 ar
pamismo del universo y la fuerza que crea la comunion en la
i iadora de los vivientes. o
dlfe]iznt(;gcendencia y la inmanencia del Espiritu divino no se ;on—
traponen, sino que son dos aspectos complementarios d;e tsu 1122:
mismo. La interpretacién panteista es, por tanto, tan uni 21 era
mo la trascendental. Tampoco la interpretacién bipolar de_ procesto
vital que hace la filosofia del proceso se hace cargo del m%nllegscf
dindmico que existe entre la trascepdencm y la inmanencia de ;
piritu divino. La distincién teolégica, propia de la tr?(_ilcmn orto-
doxa, entre energfas «increadas» y «creadas» del Espiritu, no co_n;
sigue comprender sus energt’c‘zs.cread_oras. Compgenderen}os (;’IlCJO-
el dinamismo si pensamos tridimensionalmente, mterpome;} oen
tre el mds alld y el mds acd, el hacia adelante del proceso. ¥, puzs-l
to que con la orientacién hacia adelante se perciben los, factore‘sb.li
tiempo", la irrepetibilidad de los acontecimientos, la irreversi r11
dad del futuro y del pasado y la indeterminacién parcial de ese daz
de posibilidades, que denominamos futpro, se pued;n comprender
también los ritmos temporales de la vida, que oscilan entre trzlls-
cendencia e inmanencia del Espiritu y d1ve§51f1can la red dp rela-
ciones vitales que hay en el &mbito de lo pos'lble. Como la szr.n’etr(zia
es la matriz de los sistemas materiales'®, el ritmo es la .pul.salcmn e
los seres vivos. Esto vale no sélo para los seres vivos individuales,
sino también para los ecosistemas en y con lps que viven. El ritmo
asegura entre los seres vivos y sus mur}dos vitales las consonar%plas
y armonfas necesarias para vivir. El ritmo es dinamismo con 1g(l11—
rado. Hablar de un «élan vital».no'c'onflgurado (H. Bergson)' o le
un «impulso vital» indefinido, significa que no se llega todavia a la

] isati i iinchen 1984, 412.
{ E. Jantsch, Die Selbstorganisation des Universums, Munc , .
}g ﬁsll’rigogine, Vom Sein zum Werden — Zeit und Komplexitit in den Naturwis-
haften, Miinchen 1985. )
Sensi;fw. Heisenberg, Der Teil und das Ganze, Miinchen 1969, 324s.
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vitalidad de la vida. En la consonancia ritmica de los vivientes co
sus mundos estdn tan entrelazados los continuos espaciales y temrz
porales que se puede hablar de vaivén entre espacios temporaleg
tiempos espaciales. La alternancia ritmica de las comunicacioneg
hace aflorar comuniones de vida cada vez mds ricas. De lo senci-
llo sale lo plural y lo plural crea una nueva comunién. El procesg
evolutivo no es un progreso lineal, sino més bien algo asf como un
arbol que va desplegando silenciosamente sus ramas distintas en g,
espacio o un bosque que va creciendo en su entorno. El objetivo fj.
nal no es ni la unidad ni la diferencia, sino la comunién que artj.
cula y libera a cada uno de los miembros.

d) Espiritu vital y conciencia

Hay un viejo dicho, de origen desconocido, que dice: «Diog
duerme en la piedra, suefia en las flores, se despierta en los anima-
les y se hace consciente en el hombre». As{ describe también Mqy
Scheler «el lugar del hombre en el cosmos»: «Dijérase pues que
hay una gradacién, en la cual un ser primigenio se va inclinando
cada vez m4s sobre si mismo, e intimando consigo mismo por gra-
dos cada vez mds altos y dimensiones siempre nuevas hasta com-
prenderse y ponerse integramente en el hombre»!’. Ambas citas
d}stinguen entre Espiritu de la vida y conciencia. Mientras el Espi-
ritu creador y vivificante impregna todas las estructuras de la ma-
teria y todos los sistemas vitales, la conciencia humana es Espiritu
que piensay es pensado. En la conciencia humana, pues, el Espiri-
tu creador y vivificador llega a la conciencia de sf mismo. Si la
conciencia es Espiritu reflejo, entonces amplios 4mbitos del Espi-
ritu son previos a esta reflexién y permanecen inconscientes. Me-
diante la reflexién, no obstante, la conciencia humana puede llegar
a estos dmbitos y abarcarlos.

El devenir consciente del Espiritu en el hombre no ha de enten-
derse como un acto de dominio del hombre sobre la vida, sino co-
mo inicio de una nueva organizacién del Espiritu de la vida. La
conciencia distingue a los hombres de los demds seres vivos, pero
al mismo tiempo los une con otros seres vivos, que se saben cons-
cientes. Si el Espiritu creador de vida llega en la conciencia huma-
na a la conciencia de si mismo, entonces la conciencia no separa a

60 17. M. Scheler, El puesto del hombre en el cosmos (1927), Buenos Aires 01972,
S,

'
H
i
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Jos hombres de su mundo vital, sino que introduce en este mundo
vital nuevas relaciones de comunién',

Hemos dicho que el Espiritu creador de vida es el Espiritu que
crea comunion. Este mismo Espiritu es el que une conciencia y
cuerpo en la figura humana. Por este Espiritu, los sistemas cultura-
les humanos estdn unidos a los ecosistemas naturales de la tierra.
En su conciencia, las distintas formas de comunién de la vida se re-
lacionan entre si. Lo que realmente importa es transformar la con-
ciencia que se afsla y que ejerce dominio sobre si y sobre la natu-
raleza, en conciencia del Espiritu creador de vida y creador de co-
munién. Entonces serd posible ampliar la conciencia individual a
conciencia social, la conciencia humana a conciencia ecoldgica y
la conciencia terrena a conciencia césmica. Entonces la conciencia
humana se convertird en una forma nueva, relativamente global, de
organizacién de la vida. Entonces sirve a la vida, la fomenta y no
es en absoluto «renuncia» a la vitalidad, como pensaban Friedrich
Nietzsche y Ludwig Klages.

2. El cristianismo en la comunion del Espiritu

En este capitulo nos preguntamos por las experiencias de co-
munidn de los cristianos en la Iglesia y en el mundo®. No se trata

18. Cf. E. M. Dostoievski, Los hermanos Karamazov, libro 6, B: De las conversa-
ciones y enseiianzas del starez Z6simo: «jAmad toda la creacién de Dios, amadia en su
totalidad y en cada grano de arena! jAmad a los animales, amad a las plantas, amad a
todas las cosas! Si amas cada cosa, se te manifestard el misterio de Dios en las cosas.
Cuando se te haya manifestado, lo conocerds cada vez mds y mds dfa tras dia. Y final-
mente amards todo el universo con un amor total y universal. {Amad a los animales! No
los molestéis, no los atormentéis, no les quitéis su alegria, no los tratéis contradiciendo
el designio de Dios. Que el hombre no se ponga por encima de los animales; ellos son
inocentes, pero €l, por su superioridad, hace que la tierra se corrompa desde que apare-
ci6 sobre la tierra y deja tras de si sus huellas pestilentes; por desgracia, casi cada uno
de nosotros... Hermanos mios, cuesta mucho adquirir €l amor, sélo se obtiene con un es-
fuerzo permanente. Aqui y alld todo el mundo puede amar, también el malhechor. Aquel
joven, hermano mio, pedia perdén a los pajarillos. Puede que esto parezca absurdo, pe-
ro tiene sentido. Pues el universo es como un océano, todo estd en movimiento y en con-
tacto mutuo, provocas cualquier movimiento en un punto y repercute en otro punto del
mundo. Puede que no tenga sentido pedir perddn a los pajarillos. Pero a los pajarillos y
al nifio pequefio y a todos los animales que se mueven juntos les serfa mds ficil vivir si
td fueras mejor de lo que eres incluso en las cosas mds pequeiias. Oidme, el universo es
como un océano. Si fueras mejor, invocarias también a los pajarillos, como en una es-
pecie de éxtasis, traspasado por un amor universal, y les pedirias que también ellos te
perdonasen tus pecados. S¢ asi, mantén este arrebato, aunque la gente crea que no tiene
sentido».

19. Presupongo lo que he escrito en mi obra La Iglesia, fuerza del Espiritu, Sala-
manca 1978, y trato aqui tinicamente el concepto de «comunién del Espiritu».
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s6lo de la Iglesia, que por la comunién de Cristo se convierte eq |
gar de la venida del Espiritu santo, sino también de las experie,u~
cias cristianas de las comunidades naturales en la casa yenla fn-
milia, en la profesién y en la sociedad, de las experiencias cristi:~
nas de comunién en los grupos espontdneos de personas que se hi
formado a causa de los problemas y de los avatares del mundo?
grupos por la paz, por el medio ambiente, por el tercer mundo Y por
otro tipo de iniciativas; se trata también de la experiencia cristizrl)nr
de la comunién en los grupos de autoayuda personal nacidos de nea
cesidades comunes. También nos preguntamos por la comunién d~
la Iglesm con la sociedad en la que vive, con los diversos nive]ee
sociales en los que estd presente: por la comunién con el pueblo ;
con el barrio, por la comunién de la Iglesia regional con la region
de la Iglesia nacional con las naciones, de las conferencias y asam.
bleas ecuméqxcas con las partes de la tierra en las que se retinen
por la comunién con este mundo uno, pero dividido, y por esta t;e):
rra comun, pero destrozada.

a) Espiritu'y palabra

Hablamos de la Iglesia en la comunién del Espiritu de Dios y
presuponemos con ello que la comunién entre los hombres, obra
del Espiritu, rebasa a la Iglesia, la llena y trasciende sus fronteras
De acuerdo con las esperanzas mesidnicas de la Biblia, el Espfriui
santo «serd derramado sobre toda carne». La Iglesia de Cristo se
comprende como inicio histérico de este acontecer escatolégico y
se ubica en el contexto césmico de la restauracién de todas las co.
sas, cuando invoca y se remite al Espiritu santo. Tras haber subra-
yado anteriormente la relacién de la Iglesia con Cristo, resaltamos
ahora su relacién con el Espiritu. Ambas relaciones se comple-
mentan y fortalecen reciprocamente. Ireneo tenia razén al comple-
tar dialécticamente una vieja férmula: «Ubi Ecclesia, ibi et Spiri-
tus Sanctus, et ubi Spiritus Dei, illic Ecclesia et omnis gratia: Spi-
ritus autem Veritas»®. Justamente cuando la Iglesia se remite a
Cristo, es cuando se experimenta a si misma en las dimensiones es-
catolégicas y c6smicas mds amplias de la venida del Espiritu san-
to. La Iglesia no tiene monopolio alguno sobre la accién del Espi-
ritu santo. El Espiritu santo no est4 atado a la Iglesia. Lo que le im-
porta al Espiritu santo no es la Iglesia en sf, lo que de veras le im-

20. Ireneo, I11, 24,1 (SC 21 1, 474, 27-29 ed. Rousseau-Dontrelau).
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porta tanto en la Iglesia como en Israel es el reino de Dios, el re-
nacer de la vida y la nueva creacién de todas las cosas.

La relacién de la Iglesia con el Espiritu santo es la epiclesis, la
invocacién permanente y la apertura incondicional a las experien-
cias del Espiritu, que crea comuni6n y hace que la vida tenga vita-
lidad. Precisamente la Iglesia, que escucha la palabra de Cristo y
confiesa a Cristo, estd plenamente abierta a la venida del Espiritu,
al influjo de su fuerza y a la irradiacién de su luz. Esto hace que el
cristianismo sea sensible a la accién del Espiritu santo extra muros
ecclesiae y que esté dispuesto a aceptar experiencias de comunién
que fomentan la vida y que son esperadas y experimentadas por
personas ajenas a la Iglesia. Al obrar asf no se destruye a si mismo,
sino que se abre a una mayor actividad del Espiritu en el mundo.

La relacién de la comunidad cristiana con las comunidades na-
turales y espontdneas tiene diversos aspectos: de fuera vienen ini-
ciativas, hacia afuera van impulsos. Si la relacién se entiende uni-
Jateralmente como «imagen originaria y ejemplo»?' o «modelo»??,
entonces se exige demasiado a la comunidad cristiana, se la inca-
pacita para aprender y surgen intentos clericales de dominarla.
«Ejemplo» no es el que quiere serlo, sino aquel a quien Dios capa-
cita para serlo, lo sepa o no. Entre cristianos y no cristianos hay un
Iimite, el bautismo y la pertenencia a la Iglesia, pero respecto a las
comunidades naturales y espontdneas no hay un dentro y un fuera,
sino un multiple entrelazamiento de relaciones vitales.

Lo peculiar de la comunidad cristiana est4 menos en el ejemplo
social (exemplum) que en las experiencias redentoras de la comu-
nién con Cristo y en las experiencias liberadoras del Espiritu san-
to, es decir, en la certeza de la comunidén con Dios. Estos impulsos
influyen en las comunidades naturales y esponténeas, en las que vi-
ven los cristianos. Las estructuras comunitarias o eclesiales rara-
mente forman parte de ellas, al menos en los antiguos paises cris-
tianos.

Respecto a la experiencia del Espiritu es preciso superar las vi-
siones sesgadas que han arraigado en el cristianismo por las divi-
siones de la Iglesia. Nos referimos a la diferencia entre la defini-
cién reformadora de la Iglesia de Cristo como creatura verbi y la
concepcion ortodoxa de la Iglesia como invocacion y venida del

21. K. Barth, Christengemeinde und Biirgergemeinde, Miinchen 1946, 36: «El Es-
tado auténtico debe tener en la Iglesia auténtica su imagen originaria y su arquetipo. La
Iglesia existe, pues, de manera ejemplar...».

22. Alos pdrrocos les gusta presentar la comunidad cristiana como «modelo» para
la cultura de la sociedad.
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Espiritu santo®. Estas dos perspectivas tienen que complemen;

s¢, pues donde estd la palabra, estd también el Espfritu, pues dealr A
contrario no serfa palabra de Dios; y donde esta el Espirity 0
plandece desde la palabra e ilumina la comprensién de la fe e
de otro modo no serfa el Espiritu de Dios. » Ples

La palabra del evangelio hace presente a Cristo: «Quien a vq
otros e§cucha, a m{ me escucha». A través de la historia se abre .
so hacia nosotros, pues encierra la promesa de su presencia. Esz:g;
entre nosotros de generacién en generacion, porque anuncia y a
ticipa el futuro de Cristo en la luz universal de la nueva creaciérrl;
El evangelio es recuerdo de la promesa. Por la fe crea una comu-
mén_confiada entre personas iguales y libres, que esperan su re-
dencion futura en la presencia del Crucificado. En este sentido, 1a
Iglesia viene a la vida por la palabra del evangelio y su corazén’la-
te donde se habla de Cristo.

El Espiritu que la llena es el «Espiritu de Cristo». Ahora bien
¢para qué ha venido y para qué ha muerto Cristo? El objetivo de sﬁ
venida y el fruto de su muerte es la «efusion del Espiritu santo», y
ademds, «sobre toda carne». «La palabra asume figura corpm:al,
para que tengamos al Espiritu santo. Dios se hizo portador de un
cuerpo, para que los hombres sean portadores del Espiritu», decia
Atanasio®. Segin las promesas del Pariclito en el evangelio de
J uan,_la meta de la obra de Cristo siempre se vio en la venida del
Espiritu santo. En algunos movimientos pentecostales renovado-
res, COmo por ejemplo en Montano, en la profecia frigia, en Jog-
quin de Fiore y en los movimientos joaquinitas, la obra de Cristo y
la venida del Espiritu se vefan en una sucesién temporal de orden
histérico-salvifico, de modo que «el tiempo del Espiritu» sucede al
«tiempo de Cristo» y lo hace desaparecer. Pero esto significa que
no se han entendido correctamente las relaciones mutuas, tempora-
les y eternas, entre la palabra y el Espiritu®. Cristo viene del Padre
por el Espiritu, como dicen los evangelios sinépticos. El Espiritu
procedq eternamente del Padre del Hijo y reposa en el Hijo, desde
el cual irradia su luz. Por ello, el Padre y el Hijo envian al Espiri-
tu santo® y el Espiritu viene del Hijo y del Padre sobre toda carne.
La Iglesia proviene de esta interaccion entre el Hijo y el Espiritu,
el Espiritu y la palabra. Si se reconoce esta reciprocidad de sus re-
laciones y de su accidn, no hay lugar para la palabreria de los fun-

23. D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik 1, Ziirich 1985, 67.
24. Atanasio, De incarnatione Verbi, cap. 8 (PG 26, 996C).
25. D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik 1, 48.

26. Ambrosio, De Spiritu Sancto 111, 1, 8 y 3 (PL 16, 811s).
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Jamentalistas protestantes, que se olvidan del Espiritu, como tam-
oco para el espiritualismo de los movimientos pentecostales a que
nos hemos referido, que dejan a un lado la palabra.
En la interaccién mutua de Espfritu y palabra, hay dos cosas
que merecen especial atencion:

1. El Espiritu de Cristo irradia desde la palabra de Dios hecha
carne: «<El Verbo se hizo came y habité entre nosotros y hemos vis-
to su gloria...» (Jn 1, 14). Desde la vida terrena, la muerte corporal

¢l «cuerpo transfigurado» del Cristo resucitado (Flp 3, 21) es des-
de donde el Espiritu despliega sus rayos de luz y se transfigura el
mundo terreno y «toda carne». La presencia verbal de Cristo en la
palabra anunciada es importante, porque sefiala el nombre; pero la
figura de Cristo y su encarnacién en los hombres la trascienden. La

comprensién de la palabra del evangelio es s6lo el comienzo. La

-transfiguracién del cuerpo, la meta. En la resurreccion de Cristo se

nos revela para qué ha sido creado el mundo?’; en la experiencia del
cuerpo creado por Dios y en la experiencia de la comunidn, se nos
revela para qué ha resucitado Cristo.

2. En la interaccién entre Cristo y Espiritu hay diversos centros
de gravedad y diversos movimientos. Un movimiento es el que va
del uno a la multitud, del «primogénito» a la multitud de hermanos
que experimentan el Espiritu de la filiacién en la configuracién con
Cristo (Rom 8, 29); del «engendrado antes de la creacién» a todas
las criaturas en el cielo y en la tierra, que experimentan en €l su re-
dencién y su reconciliacién (Col 1, 15s). La unidad en esta diver-
sidad radica en su origen comun (1 Cor 12, 4-6) y en la comunion
que forman entre sf los muchos y los distintos. La unidad proviene
del tnico Cristo y se dirige a la comunién del Espiritu. Se trata,
pues, de una unidad creadora, en la que cada criatura ha de llegar a
ser ella misma y a desarrollar lo que tiene de propio, que es lo que
la pone en relacién con las demds criaturas. Al Espiritu creador le
gustan los originales, no las imitaciones. En la Iglesia no hay lugar
para la uniformidad sin libertad ni para el pluralismo sin relaciones.

Las interacciones entre Cristo y Espiritu han de entenderse co-
mo fuerzas del movimiento histérico y, por tanto, en tensién hacia
su meta. Ireneo llama al Verbo y al Espiritu «las dos manos de
Dios» que han creado la salvacién del mundo. «El resplandor de la
Trinidad ilumina cada vez mds»?. Estas interacciones tienen una

27. D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik 1, 51.
28. Gregorio Nacianceno, Orationes XXXI, 26s (PG 36, 161).
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meta y por eso el movimiento tiene unos ritmos que el Verbo
Espiritu hacen surgir. La meta de la historia de Cristo es, a ¢
pecto, la venida y la «efusién del Espfritu sobre toda car’ne
cir, la vivificacién de todos los seres mortales por su comunign ¢
la vida eterna, su transfiguracion en la luz eterna y su condicién (()]n
traspasados por el amor envolvente de Dios. La meta de estq p; y
toria del Espiritu es la restauracién escatolégica de todas las cOsl -
y su nueva creacién para la gloria eterna. El Dios trinitario creaas
desarrolla una comunién, en correspondencia con su propio ser d
todas sus criaturas con €l y entre ellas. Su comunién esencia] N
por tanto, el origen y también la meta de la creacién.

_ Para los hombres que se sienten en la presencia del Espiritu, g
siguen de ahf dos movimientos, relacionados entre si rl’tmicam::ne
te: 1. la reunion de los cristianos en la Iglesia; 2. el envio de la Igle:
sia a los cristianos. Aquf entendemos por «Iglesia» la «comunidad
reunida»®, en mutua confianza, en torno a la palabra y al sacra-
mento; y por «cristianos» la Iglesia dispersa en sus familias, profe.-
siones, trabajos y amistades®. La Iglesia no se reduce al esfuerzg
porque los hombres «vengan a la Iglesia». La Iglesia no sélo exis-
te en las celebraciones litirgicas de las mafianas del domingo. Es.
ta tqn;bxén presente en los cristianos que viven en el mundo ée la
familia, de lo social, de lo politico, pero no como Iglesia, sino co-
mo grupo de cristianos, no a través del clero, sino a través de los
cristianos mal llamados «laicos». Las asambleas litdrgicas y comu-
nitarias les competen a los pdrrocos y a los pastores que han re-
cibido el encargo; pero todo lo relacionado con la actividad cristia-
na en el mundo le compete a los «laicos» y los laicos son los ex-
pertos que se encargan de ello. La distincién medieval, todavia vi-
gente en el dmbito catélico, entre clero y laicos ha desmotivado a
los laicos y les ha privado de su propio carisma. La clericalizacién
del cristianismo ha impulsado al cristianismo secular a abandonar
la Iglesia. Los intentos recientes de una «Iglesia para los otros» y
de una «Iglesia para el mundo» parten de un cristianismo eclesiali-
zado que pretende superar el foso respecto al «<mundo» que él mis-
mo cavo.

En lugar de ocuparnos de la divisién jerdrquica en clero y lai-
cos y de la separacion radical entre cristianismo e Iglesia, habla-
mos aqui gie dos movimientos vitales de los cristianos: su reunién
en comunidad y su misi6n en el ejercicio de sus profesiones en la

€ste res.
»7 CS de_

1 es,

29. O. Weber, Versammelte Gemeinde, Neukirchen-Viuyn 1949.
30. J. Moltmann, Teologia de la esperanza, Salamanca 31989, 425ss.
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Sociedad. Reunic"m y misién se relacionan. entre s{ como aspirar y
espirar. Es muy importante, pues, que la vida en el mundo de cada
dia se considere tan decisiva como las asambleas de la comunidad
en la celebracién litdrgica. La presencia, creadora de vida, del Es-
{ritu santo se siente en las casas, a las que los hombres retornan

de la iglesia, con tanta intensidad como en ésta, donde se invoca y
espera. Los hombres olvidarian su vocacién y su talante propio y
especifico, si identificaran su ser cristianos con su pertenencia a la
Iglesia. Las asambleas litdrgicas y comunitarias prestan un servicio
a la existencia cristiana en las distintas situaciones de la vida. La
reunion sirve a la misién y la misi6n lleva a la plenitud de vida e
introduce en la comunién viviente del Espiritu. La misidn alcanza
su configuracién concreta en las necesidades de un mundo amena-
zado por la injusticia, la violencia o la aniquilacion nuclear y eco-
l6gica. Logra su esperanza desde el horizonte de futuro del reino
de Dios. :

La transposicién que Lutero hizo del concepto religioso de vo-
catio a las actividades terrenas y mundanas tiene una fuerza real-
mente reformadora®. Introduce en este mundo la vocacién a la fe y
el conjunto de dones carismaticos de la vida, para traspasarlos con
la fuerza del Espiritu divino y con el vigor del mundo nuevo, de-
rramando semillas de vida donde amenaza la muerte. En este pun-
to, Lutero no querfa hablar de «Iglesia», sino de «cristianismo co-
mun». Vefa a los cristianos no s6lo en las iglesias, sino trabajando
en sus profesiones mundanas, sufriendo y experimentado en pleni-
tud la vida del Espiritu.

Para que los cristianos que viven en el mundo sean conscientes
de si mismos, hay que.acabar con la Iglesia asistencial pastoral y
crear una Iglesia cristiana de comunién. La pertenencia forzada a
la Iglesia desaparecerd, porque en los paises cristianos tradiciona-
les ya no surte efecto y no mueve a nadie. El compromiso personal
y libre pasard a primer plano. Con ello, las comunidades naturales
y las relaciones personales ganardn en importancia. La comunion
eclesial se remitird a ellas. Cada dfa serd més decisivo que los cris-
tianos tomen la vida en sus manos, actiien con responsabilidad pro-
pia y configuren la vida segiin el Espiritu de Dios. Los cristianos

31. Segtn los Articulos de Esmalcalda de Lutero de 1537, «a Dios gracias, nues-
tras Iglesias han sido iluminadas por la palabra pura, por el recto uso de los sacramen-
tos, el conocimiento de los diversos estados, de las obras de verdad»; cf. M. Lutero, Los
articulos de Schmalkalda, en 1d., Lutero. Obras, Salamanca 1977, 335. El reconoci-
miento de la vocacién en las profesiones seculares es, segin esto, el tercer reconoci-
miento clave de la Reforma.
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que viven en el mundo no sélo estdn ah{ para decir «<Amén» ¢
asambleas eclesiales®, " las
Si se va hacia una comunidad de participacion, libreme
aceptada, y hacia una vida propia en el Espiritu de Dios se puen;e
lograr al mismo tiempo que los clérigos vivan menos sobrecar ©
do§, estresados y deformados. También los parrocos, como log da_
mds, antes que parrocos son cristianos y, como todos, tienen dere-
cho a un estilo de vida y a unas convicciones personales antes :{"
asumir las tareas y servictos inherentes a su ministerio. Son, en N
mer lugar, miembros de la comunidad, que ha de aceptarlc;s COI?:-
tales, para que puedan cumplir plenamente sus tareas en el ESpfr'o
tu de Cr.lsto. La comunidad de Cristo es una comunién de hombré‘
libres e iguales que, en la diversidad carismatica de sus dones y ds
sus formas de vida, estdn unidos y se apoyan mutuamente. Privile?

gios y m;non’as de edad son auténticas enfermedades en el «cuer-
po de Cristo».

b) Comunion de generaciones

Las eclesiologias modernas parten con frecuencia del presu-
puesto de que la comunidad es una asamblea de individuos creyen-
tes y pa.r'ticulares. Pero no es asi, sino que es una asamblea de pa-
dres e hijos, hermanas y hermanos, es decir, de personas con sus re-
laciones familiares y sociales. La comunidad se compone de seres
humanos dotados de cuerpo y la vida corporal es una red de rela-
ciones que crecen con la vida. Ahora bien, ;qué relacion tiene la ex-
periencia de comunidn en la comunidad respecto a las relaciones
naturales de comunién, de y en que viven los seres humanos? En
las comunidades preindustriales de los pueblos, a la comunidad
cristiana la formaban familias y comunidades domésticas, no indi-
viduos singulares. Las casas, en las que convivian varias genera-
ciones, eran comunidades domésticas. En ellas, los abuelos y pa-
dres tenfan dones y tareas muy concretas en la trasmisién de la fe a
quienes convivian con ellos y a las generaciones futuras. Los hoga-
res cristianos eran las comunidades de base que formaban la comu-
r~11dad cristiana en el pueblo y en el barrio de la ciudad. El «Peque-
fio Catecismo» de Lutero se escribi6 para los padres cristianos y sus
comunidades domésticas. Incluso el «Catecismo de Heidelberg»,

York3f§8J5.,Zzilzzi3?UIas, Being as Community. Studies in Personhood and Church, New

|
|
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con mds pretensiones, se consideraba por las comunidades refor-
madas como la base para el didlogo de fe entre las generaciones de
gna misma casa. Pero la moderna sociedad industrial disuelve estas
«comunidades naturales» y convierte a los hombres en individuos
aislados. Les ha dado libertad y movilidad, les ha hecho flexibles,

ero a costa de debilitar los vinculos familiares entre las genera-
ciones. Ha reforzado los vinculos libres y sociales que brotan de la
amistad, de las asociaciones y del compafierismo. Ha posibilitado
|a libertad de movimiento de los individuos dentro de los grupos de
hombres y mujeres, pero ha creado al mismo tiempo un abismo en-
tre las generaciones, que amenaza con romper el «pacto entre ge-
neraciones», tan importante para la supervivencia de la humanidad.

Por la comunién de «hermanos» y «hermanas», en la comuni-
dad cristiana no est4n vigentes los derechos de los hijos y de los pa-
dres®. Pero muchos problemas personales y matrimoniales son la
consecuencia de conflictos generacionales reprimidos, como por
ejemplo, de los complejos entre padre e hijo o de la dependencia
materna no superada. Sucede también que en las comunidades cris-
tianas, el estilo de vida normalmente aceptado es fijado por una ge-
neracién mayor, que se cierra por completo a cualquier experiencia
de las generaciones mds jévenes. De ahf la enorme importancia que
tiene relacionar la experiencia de la comunién cristiana en la co-
munidad con las experiencias de comuni6n en las familias y, mas
ampliamente, entre las generaciones. Donde conviven distintas ge-
neraciones, sélo el acompafiamiento mutuo puede lograr una co-
munién que fomente la vida*™. Eso supone, 16gicamente, que cada
uno es muy consciente de la edad que tiene y de sus limites en lo
que a la fe y a la vida se refiere. Y requiere también que unas ge-
neraciones se retiren para dejar sitio a las que vienen por detras, pa-
ra que puedan hacer su vida.

El cometido de la comunidad cristiana en las relaciones entre
las generaciones es lograr que confien unas en otras. Pero sélo se
logrard si las distintas edades conciben su comunién diacronica-
mente, es decir, que atraviesa los diversos estadios de la vida, y si
son capaces de ver quiénes son y quiénes eran Jos demas, qué opor-
tunidades han tenido y qué pueden hacer en el futuro. Es muy po-
sitivo que haya grupos de jévenes, de gente de media edad, de
hombres y mujeres, y también de tercera edad que se rednan de vez

33. J. Moltmann, In der Geschichte des dreieinigen Gottes, Miinchen 1991, 59ss.

34. H. Luther, Bildung durch wechselseitige Begleitung der Generationen, en R.
Strunk (ed.), Schritte zum Vertrauen. Praktische Konsequenzen fiir den Gemeindeauf-
bau, Stuttgart 1989, 142ss.
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» en cuando, pero eso si, sin olvidar que el principio de
: mejante se junta a gusto con su semejante» no constit
la comunidad cristiana. Esta comienza cuando se recono
| demds y se comparte la vida con ellos. En la familia am liceda los
: tes, cua}ndo’bajo un mismo techo convivian cuatro genlzara gD
no habfa més remedio. Pero en las microfamilias de ho 3910%8’
madas por dos generaciones, hay que buscarlo adrede. S)i, Iala’ ﬁ?r-
'(i)ardmmoderrzla corre el peligro de la «falta de participaciénx» liorcr::-
.« , A 4 -
{:ro dea?aerfzm?l?:tarlo es lograr la comunién Intergeneracional dep,.
La comunién cristiana surge de la comunién de Djos co
hom!)’res y de la comunién de los hombres entre sf dentro de 1n s
munién con DIOS.. Es el fruto de la confianza sin fin, reiteradaa o
te sentlda,. que Dios otorga y que hace que los seres humanosmen~
siempre dignos de confianza®. Su palabra es la palabra de | o
mesa y desplert_a la fe, por la cual nos confiamos a &l En elal g)ro~
en el vino él MISMO se pone en nuestra manos y se confia a g o
i tros. La comunién eucaristica en la mesa de] Sefior, con el ec:jso-
de los pecados y la distribucién del pan y del vino, es fuel:ut: gn
‘5 conﬁanga en varios sentidos: de confianza en Dios ); en si mis ;
, de confianza en el préjimo y en el futuro, y de confianza en la c;n .
ci6n. qu que participan en ella son personas capaces de vivirea-
comunion con sus semejantes y de dar confianza. o
~La catastrofe de Chernoby] es el paradigma de todo lo cont
rio. Dejando a un lado los incalculables dafios causados provol;:zg
una enorme pérdida de confianza respecto al Estado resi)ecto al
teécnica y, no en ultimo lugar, respecto a la naturaleza’contaminadaal
Cuando se produce una desilusién de estas proporciones, desapa-
rece la confianza y, cuando esto sucede, ya no se puede v,ivir b
_ Larelacién de los hombres con Dios es una cuestion de. con-
fianza, y la comunién cristiana es igualmente un «asunto de con-
fmn;a». Esto la hace vulnerable, pues la confianza mutua no es cie-
g4, Slno que se genera viendo y conociendo. Asf como la fe cristia-
na en Dios no es credulidad ciega, sino que es muy consciente de
1(3 que puede destruir la vida, asf la confianza firme en el préjimo
s6lo es posible cuando cada uno se reconoce y acepta como echon
sus debilidades y sus hipotecas, y hace lo mismo con los dem’és
Cuando los hombres conviven, es 16gico que haya conﬂict(;s
!4 Una comunidad en la confianza no puede pretender no tenerlos:

que «ej se.

35. R. Strunk, : lige ei . .
gart 1985, 2Osr:n Vertrauen. Grundziige einer Theologie des Gemeindeaufbaus, Stutt-
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orque solo lograrfa ser una c_omunidad que no se atreve a afrontar
jos conflictos. Un conflicto vivido a fondo «evita el estancamien-
to, estimula el interés y despierta la curiosidad», Refqerza la per-
sonalidad, incluso cuando‘ resulta doloroso. Los 'C(.)nfllctos que se
reprimen generan desconfianza; los que se han vivido a fondo nos
pacen dignos de confianza y capaces de despertar confianza.

La confianza es el arte de convivir no s6lo en lo comin, sino
también en lo diferente, no sélo con los iguales, sino también con
los que no lo son. En la medida en que en la comunidad cristiana
la confianza mutua surge del amor de Cristo y en que la comunién
del Espiritu redne a los que son distintos, se convierte en una fuen-
te de energia que posibilita la comunién en las relaciones naturales
de la vida. Limites los hay, por supuesto. No toda comunidn es
buena, ni toda separacién mala. Cuando la comunidad ahoga a las
personas, entonces es mejor separarse de ella, pues donde la per-
sona no puede desarrollarse en libertad, tampoco hay verdadera co-
munién. Ni toda confianza es buena, ni toda desconfianza mala:
cuando se abusa de la confianza, es mejor tener cautela, pues la
confianza entre los hombres s6lo puede ser sélida cuando es mu-
tua, y se basa por tanto en la correspondencia.

c) Comunion de mujeres y de hombres

Los seres humanos han sido creados a imagen de Dios como va-
rén y mujer. A la comunién de generaciones corresponde la comu-
nién de sexos. También ésta es una comunién previa a la comuni-
dad cristiana a través de la creacion y de la historia en su configu-
racion psicosocial concreta. ;Qué clase de comunién se establece
entre mujeres y hombres en la comunién con Cristo y en la expe-
riencia del Espiritu, que quiere vivificar toda carne? ;cémo se ex-
perimentan reciprocamente mujeres y hombres en la comunidad de
Cristo y en la comunién de la Madre Espiritu que trae a la vida? No
es una cuestion de simple politica eclesidstica o de puro comporta-
miento ético, sino una cuestién de fe y, por tanto, un interrogante
dirigido a la experiencia del Espiritu por la comunidad de Cristo.
La experiencia originaria cristiana de Pentecostés afirma segtin la
promesa de J1 3, 1-5: «En los dltimos dias, dice Dios, derramaré mi
Espiritu sobre toda carne y profetizardn vuestros hijos y vuestras

36. J. Beck, Konfliktbearbeitung und Vertrauensbildung in der Gemeinde, en R,
Strunk (ed.), Schritte zum Vertrauen, Stuttgart 1989, 213.
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hijas...» (Hech 2, 17ss). Tanto los hombres como las mujeres tey.
dran la experiencia del Espiritu, esperada para los tiempos escatg.
16gicos. Hombres y mujeres «profetizardn» y anunciardn el evap.
gelio. Segin la profecia de J1 3, la experiencia comn del Espirig,
eliminard los privilegios de los hombres frente a las mujeres, de Jog
ancianos frente a los jovenes y de los sefiores frente a los siervog
siervas. En el reino del Espiritu, cada uno experimenta sus propiog
dones y todos a la vez la nueva comunién. La «nueva comunién de
mujeres y de hombres», que hoy persiguen muchas Iglesias, no eg
mds que la pregunta por la experiencia del Espiritu. Esto lo pasan
por alto los tedlogos que la trasladan sobre todo al matrimonio ep
particular, y en general al sometimiento al sistema de relaciones de
una Iglesia jerdrquicamente estructurada. Su monoteismo sélo co-
noce la monarquia: un solo Dios, un solo Cristo, un solo papa, un
solo obispo, una sola comunidad. En consecuencia, en el matrimo-
nio el monarca es el varén (pater familias), que por disposicién di-
vina le corresponde desempeiiar la funcién de guia, y la mujer, su-
bordinada a €I, estd destinada a servirlo. Pero ésta es una concep-
cién romana, no cristiana. Por eso desde el giro constantiniano fue-
ron excluidas del ministerio sacerdotal, a pesar de que, como bau-
tizadas, son portadoras del Espiritu igual que los hombres bautiza-
dos. Tampoco piensan distintamente los teélogos reformadores que
parten de un concepto cristocéntrico de Iglesia: asi como Dios es lIa
«cabeza» de Cristo, as{ Cristo es la «cabeza» de la comunidad y, en
l16gica consecuencia, el varén ha de ser la «cabeza» de la mujer (1
Cor 11). Trasladan la relacién entre Cristo y comunidad a la rela-
cién entre varén y mujer, como si el vardn representase a Cristo y
la mujer a la comunidad. Esta interpretacion cristocéntrica lleva 16-
gicamente a excluir a la mujer del «ministerio espiritual», aunque
por el bautismo haya recibido el Espiritu igual que el var6én, aun-
que esté llamada a «profetizar» y, por consiguiente, en la fe sea ya
«espiritual». Ni las eclesiologias jerdrquicas ni las cristocéntricas
cuentan ya con la experiencia de la efusién del Espiritu y eliminan
la experiencia cristiana originaria de Pentecostés. Ambas concep-
ciones de la Iglesia son clericales, porque lo que hacen es trasladar
a las relaciones familiares y sociales entre hombres y mujeres en
una cultura concreta las relaciones existentes en la Iglesia, y se
quedan muy tranquilas achacando «al espiritu anticristiano de la
época» las contradicciones que de este hecho se derivan.
Pero si partimos de la experiencia cristiana originaria de Pente-
costés, nuestro concepto de Iglesia tiene que ser pneumatolégico:
hay un solo Espiritu y muchos dones. Todas y cada una de las per-
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sonas, por su vocacién, estép capacit}adas .car/ismétiqame,nte y com-
rometidas, sin importar dor)de estén, ni c6mo, ni qué sean. Ser
mujer es un carisma, ser varon también lo es, y toglgs los carismas
colaboran al renacer de la vida. Puesto que el Espiritu es derrama-
do «sobre toda carne», €s claro que no puede l}m}tarse a 1’;1 cz?rne
«eclesidstica». También las)e'xperlenmas y mov1}mxen'tos cu tumlesi
estdn penetrados por el Espiritu. Todo lo que esta en smltoma{tcon e
cumplimiento de la promesa d? Joel en la ¥gl<‘:s,1a yen la flu Fllra’e's
obra del Espiritu. Y lo que esta en contradiccion, carece g ISplq-
tuyllevaa la muerte. Cuando en el movimiento fermmsta e los si-
glos XIX'y XX las mujeres se alzan contra el patriarcado, rompenl
¢l silencio a que estaban sometidas y «profetizan», espa'r?_os z}nte e
Espiritu de Dios que viene «sobre toda carne» para vivi 1ceir a.

La concepcién pneumatolégica capta la Iglesia y la c_u.}t.lraden
la mutua interaccién de impulsos e‘splrgtuales, es)d@mr, v11v1E ica ‘?-
res, sobre «toda carne». La experiencia escgtqloglca del I stpm 1{
abarca en este caso el cristianismo y el ’mov1mlento f/emmx]sd a, es_
tableciendo entre ellos una relacién reciproca y fructifera. Czli tiﬁs
logia feminista media entre ambas, en la qulde} en quc; una de':c. s
potentes orientaciones descubre en la historia cristiana las tradici
nes de liberacién de la mujer frecuentemente reprlmldas y persigue
la liberacién psicosocial de las mujeres en la Iglesia y en la 13001;-
dad. El cristianismo aprende del movimiento feminista que la m1-
nusvaloracién patriarcal y la 9presm’m de 'los' carismas df: la mujcei:r
son pecados contra el Espiritu. El movimiento femmllsta puegtizi
aprender del cristianismo y de otros movimientos qude ol 1que eae1
en juego no sélo son los derechos de la mujer, sino de el asl_g el
nuevo nacimiento de todo lo viviente. Y los varones seran1 L e,rde
dos de su papel de seiiores, que los separa de la vida y los aliena de
sf mismos, para asumir su verdagicra humanidad, sus propios cari

mas y una comunién con las mujeres que favorezca la vida tanto en
la sociedad como en la Iglesia.

d) Grupos con iniciativa

Entre los grupos espontdneos”, que dificilmente eng:ulentran
sitio en algunas Iglesias, nos referimos a los grupos socialmente

] istli — ein noti der unnitiges Span-
. H. Falcke, Kirche und christliche Gruppen — ein nitiges o
nun;s‘j'eld 2 en R. Strunk (ed.), Schritte zum Vertrauen, Stuttgart 1989, 164:178, al que
yo sigo en ¢l andlisis, pero proponiendo otro modelo de interpretaci6n teoldgica.
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comprometidos y politicamente activos: los grupos por la paz

el medio ambiente, por el tercer mundo. Muchos son los qué ﬁor
surgldo_ep los dltimos diez afios, al hilo del «proceso conciliars o
la «justicia, la paz y la salvaguarda de la creacién»; otros provigr
nen de los movimientos politicos por la paz y del «<movimiento ver-
de» (Greenpeace y otros). Muy pocas veces coinciden con los gru‘
pos tradicionales de la comunidad cristiana. Surgen al percibir un-
necesidad externa y con la sensacién de que algo hay que hacera
aunque las posibilidades de lograrlo sean escasas. Muchos estdn
compuestos de cristianos y no cristianos. Lo que los une es la con-
ciencia comin del problema y la accién conjunta. Se trata a meny-
do de comunidades de personas que comparten un ideal, que exj-
gen comprometerse por completo, y eso se ve palmariamente cuan.
do bloquean las calles o rechazan el servicio militar, cuando prac-
tican la resistencia no violenta y son encarcelados. Lo que une a es-
tas personas con la comunidad cristiana es la cercania, que muchos
reconocen entre fe cristiana y razén politica, sermén de la monta-
flay polf_tlc;a pacifista, respeto ante la vida y defensa de la natura-
leza, justicia y politica del tercer mundo. Pero, tras el compromiso
concreto, se esconde también un profundo anhelo de una vida lle-
na de sentido. Pero, ;tiene algiin sentido que la guerra nuclear des-
truya a la hun}anidad, que la catdstrofe ecolégica convierta a la tie-
rra en un desierto, que perezca la poblacién del tercer mundo sin
que hagamos absolutamente nada para evitarlo? Estos grupos es-
peran que la comunidad cristiana muestre las grandes motivaciones
y la capacidad de orientacién de su fe en la situacién actual del
mundo.' Lo que no esperan, desde luego, es la pura y simple im-
plar}tacxén de la fe, sin referencia alguna a los problemas de hoy. Y
aqui estd normalmente la fuente de las tensiones con las comuni-
dades tradicionales de las Iglesias, que temen la «politizacién» de
su fe y que, en las «oraciones politicas por la paz», apenas pueden
descubrir una pizca de cristianismo.

Estz} diferencia en la proximidad es algo totalmente natural: la
comunidad r}eunida en torno a la palabra y al sacramento no es ni
tiene por qué ser un grupo de personas que piensen igual, ni que ac-
taen conjuntamente. Y a la inversa, los grupos comprometidos no
estdn obligados a demostrar su identidad cristiana, cuando quieren
moverse en espacios eclesiales.

La comunién que vincula radica en la experiencia del Espiritu
creador de vida, que desciende «sobre toda carne» y conduce a to-
dos los que aman la vida a enfrentarse a las fuerzas destructoras de
la muerte. Aqui es donde los grupos logran que las Iglesias sean
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sensibles a los peligros del presente e inquietan a muchos cristia-
nos, haciendo que no se acostumbren a la miseria. A su vez, las
Iglesias pueden sostener a estos grupos y dar carécter general a sus
requerimientos, para que no se conviertan en sectas.

Hay dos modos claros de acceder a la comunidad: por la fe en
Cristo, a través de la palabra, el sacramento y la comunién; y por
el trabajo conjunto por el reino de Dios, que es lo que funda la co-
munidad, en los grupos de iniciativas politicas, en los grupos so-
ciales de autoayuda y en las actividades diaconales.

El horizonte global es el reino de Dios: la Iglesia se comprende
a si misma como el pueblo que se retne ante la cercanfa del Reino
venidero. Lo que los grupos hacen por la justicia, la paz y la de-
fensa de la creacidn, es «trabajo por el reino de Dios». Asi, en to-
do caso, fueron designadas en el siglo XIX las correspondientes
obras sociales y diaconales, sostenidas por grupos y asociaciones
voluntarias. Las comunidades cristianas, a quienes la experiencia
del Espiritu har4 saltar sus fronteras, reconocerdn y respetardn a los
grupos desde una perspectiva mucho mas amplia.

e) Grupos de autoayuda

Tan cerca y tan lejos de la comunidad eclesial, aunque de for-
ma totalmente distinta, estdn los grupos de autoayuda: discapaci-
tados, enfermos de Sida, alcohdélicos andnimos, enfermos de can-
cer, pero también personas afligidas, separados, padres solteros,
etc*®. No son los peligros de la vida en el mundo, comiinmente re-
conocidos, sino la necesidad que cada uno siente lo que redne a es-
tas personas que buscan consejo y solidaridad. Muchos de ellos
coinciden en que estdn fuera de las normas vigentes en la sociedad,
fuera de la seguridad social o de su status social hasta entonces vi-
gente, y se han precipitado en un estado de especial necesidad de-
bido a los prejuicios sociales, y a veces también a los prejuicios
cristianos. Su necesidad les hace sentirse socialmente desclasados
y difamados como los «leprosos» de la sociedad. Ante ellos, la de-
mads gente se siente insegura y angustiada, eso si no se apartan ra-
dicalmente de ellos, no s6lo como personas, sino como grupo. En
los casos de Sida, homosexualidad, dependencia de drogas y alco-

38. Christel Becker-Kolle, Grenzen iiberwinden im diakonischen Handeln. Aus der
Arbeit einer Aids-Beratungsstelle, en R. Strunk (ed.), Schritte zum Vertrauen, Stuttgart
1989, 118ss.
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holismo se tiene también miedo al contagio o a la tentacién Ye
es lo que hace surgir el sindrome del leproso. En los casos de 1utso
separacion o soledad es la pérdida del starus con la que la socieq "
de los fuc;rtes, de los triunfadores y de los que se consideran fe?‘d
ces reacciona ante estas situaciones. En el ciego «pursuit of hap ;~
ness» («ir tras la felicidad»), la sociedad cuenta con una masa%-
«fracasados», que «no han podido conseguirlo» y que han de ree
tirarse de la carrera. Se les aparta a un lado o se pasa por encj .
de ellos. ma
Los consultorios eclesiales y las iniciativas cristianas con estag
personas, han visto en seguida que no se trata de casos asistencia-
les,h sino de conflictos sociales, en los que por ambas partes se ne-
cesita ser «aconsejado»: los discapacitados y los no discapacitados
los infectados y los que por miedo a la infeccién se ven condena.
dos a _lq «muerte social», los homosexuales y los que quisieran
proscribirlos, los que estdn afligidos por sus difuntos y los que por
miedo a la muerte no quieren saber nada de ellos, los divorciados
y los que rompen sus relaciones con ellos. También se ha visto en
seguida con nitidez que el tono compasivo y asistencial de las car-
tas pflstorales y de los mensajes comunitarios favorece una margi-
nacion y un descrédito que hay que superar por encima de todo.
Los consultorios tienen que ganarse, en primer lugar, la confianza
y desbaratar los prejuicios existentes en la Iglesia y en la sociedad
antes de poder hacer algo, pues la desconfianza forma parte de la;
necesidad en que caen los seres humanos. El camino de los afecta-
dczs desde la consulta al grupo de autoayuda es ya ¢l primer paso.
Solo en el grupo de autoayuda puede acontecer lo que Lutero de-
nominaba en los Articulos de Esmacalda la cura propia de almas:
la mutua consolatio fratrum. Los consejos de personas no afecta-
das son algo secundario. En los didlogos entre personas afectadas
cada uno puede exponer la propia situacién sin reservas ni disimu-
10§, pues a los otros les pasa lo mismo. No hay que mentirse a si
mismo. Pero todavia es mds importante animarse mutuamente y
romper el sistema interiorizado de normas sociales, con el que uno
se condena, se castiga o se sume en la conmiseracién de s mismo.
A muchos', todo esto les resulta extraordinariamente dificil a causa
de 19§ prejuicios morales y sus correspondientes complejos de cul-
pabilidad, pues quisieran volver a ser miembros reconocidos de esa
misma sociedad que les ha excluido. Peor es la mentalidad victi-
mista, que lleva a compadecerse de s{ mismo y a que los demds se
compadezcan también de las humillaciones de su egoismo narci-
sista. Cuando esto sucede, el grupo de autoayuda no sirve para na-
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da. Y cuando es fuerte el sentimiento de autoestima, lo mejor que
uede hacerse es dejar el grupo.

Tan importantes al menos son también los «grupos de autoayu-
da» para personas proximas no afectadas, para eliminar los sindro-
mes del prejuicio, la angustia, la repugnancia y la huida. Son tam-
pién sintomas de enfermedad animica, que destruyen la vida no
menos que el Sida. Esos sindromes comienzan a desaparecer en
uno mismo cuando se empieza a ver a los «otros» tal como sony a
superar la distancia interesdndose por ellos. La comunidad cristia-
na actda cristianamente cuando fomenta los grupos de autoayuda
para ambos tipos de personas y favorece el didlogo entre ambos
grupos para que aprendan a convivir «juntos». Un buen ejemplo lo
constituyen los grupos de discapacitados y no discapacitados, que
crean una nueva convivencia donde predomina la «muerte social».

La cercania de los grupos de autoayuda a la comunidad cristia-
na se funda en el mismo Jesis, en su comportamiento con los «le-
prosos», en la confianza con que iban a su encuentro los humilla-
dos y ofendidos, y en las curaciones que se producian al acercarse
a él. La lejania de los grupos de autoayuda respecto a la comuni-
dad cristiana es normalmente consecuencia de las ideas morales de
la tradicién eclesidstica, que han acompaiiado siempre a la religién
social. La pregunta que los grupos de autoayuda formulan a la Igle-
sia tiene que ver, por tanto, con la cercania o Ia lejanfa de la Igle-
sia cristiana respecto al mismo Jesus. Cuanto mds se deja penetrar
la comunidad cristiana por el Espiritu de Jesiis, tanto mds cerca es-
td de los afectados en los grupos de autoayuda y tanto més se ale-
ja de las ideas morales de la religién de la sociedad en la que vive.
Si se fija uno un poco en el Jests de los evangelios, estd claro que
la comunidén de Cristo trasciende el circulo de los creyentes y que
los pobres, enfermos y excluidos de Mt 25 forman parte esencial y
constitutiva, y no sélo accidental o asistencial de la misma. Ahora
bien, donde estd Cristo estd también el Espiritu vivificante. De ahf
que la comunidn del Espiritu se haya de buscar donde la gente con
problemas busca y siente la cercania de Jesiis.

f) Configuraciones sociales de la Iglesia

Finalmente, repasamos brevemente las diversas configuracio-
nes sociales de la Iglesia. Es preciso distinguirlas para no exigirles
demasiado en la relacién que mantienen entre si y para colaborar
con ellas en la diversidad.
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a) En la base de la sociedad encontramos las Hlamadas comyp;
dades naturales y los grupos de libre asociacién. Estos grupos vci-
luntarios se constituyen a partir de una necesidad comdnmente re~
conocida o cominmente experimentada. La necesidad Comlinmen‘
te reconocida lleva a la accién comin. Las personas se comprome:
ten personalmente y soportan el sufrimiento que viene de los cop.
flictos. Desarrollan una forma propia de espiritualidad cristiana
que une mistica y politica. «Resistencia y sumisién» la denomina.
befz Dze;rich Bonhgeffer. «Contemplacion y lucha» se llama en Tgy;.
zé. La interpretacion propia de la Biblia y la comunién con el pye-
blo oprimido configuran la espiritualidad de la liberacién en Amg-
rica Latina. Los grupos por la paz pueden asociarse a nivel regio-
nal o internacional en «redes» y crear un nuevo «ecumenismo des-
de abajo». Son grupos formados por individuos que tienen la mis-
ma sensibilidad y la misma experiencia vital. He aqui la razén de
sus frecuentes diferencias con las comunidades eclesiales tradicio-
nales y de sus conflictos con la direccién de sus Iglesias.

b) La comunidad eclesial local surge de la proclamacién del
evangelio y de la celebracién de los sacramentos, pero en la mayor
parte de los casos de la tradicion de las familias cristianas. Se rei-
ne para la ce]el?racién litdrgica. A ella vienen personas que piensan
de manera distinta o que no piensan nada sobre la justicia, la paz y
la giefer_lsa de la creacién. No vienen ciertamente para encontrar en
la iglesia personas que piensen lo mismo en cuestiones politicas y
soglales. Por ello, la comunidad eclesial local, en cuanto tal, no po-
drd ser, en todas partes, una comunidad por la paz o.un grupo por
el tercer mundo. Los grupos cristianos comprometidos exigirian
demasiado a la comunidad local, si esperasen estas cosas de ella.
Esto vale en primer lugar para los dirigentes de las Iglesias esta-
blecidas, que se ven obligados a tener en cuenta la armonia social
y el buen comportamiento politico y que quieren estar ahi no sélo
para los grupos, sino también para los demds. Pero, por ello, los
responsables de las Iglesias no deben comprometerse excesiva-
mente en tomas de posicién en aquellas cuestiones a las que los
grupos dan ya respuestas cristianas. Las numerosas cartas pastora-
les e intervenciones escritas no tienen normalmente en cuenta el
«contexto vital» en que se mueven ni los intereses de aquellos a
quienes se dirigen, y por tanto se quedan en las nubes. La comuni-

dad eclesial local, cuanto mds se transforma de comunidad litdrgi--

ca en comunidad viva, en comunidad «diaconal», mds se aproxima
a las comunidades naturales y a los grupos voluntarios, pues en-
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ronces los distintos miembros de la comunidad ven los conflictos
sociales, econdémicos y politicos que les afectan a todos en el lugar
donde viven y dialogardn sobre ellos para ayudarse mutuamente y
para encontrar soluciones comunes. La celebracidén litdrgica es
muy importante, pero para este sector de la comunidad lo es toda-
via mds la asamblea plenaria de la comunidad, en la que pueda ha-
blar de lo que hay que hacer a nivel local y pueda oirse a los dis-
tintos grupos.

c¢) Las Iglesias regionales y nacionales no son ni comunidades
locales ni grupos. Su dmbito lo constituyen las regiones, las nacio-
nes y las federaciones politicas supranacionales. Es importante que
los cristianos estén presentes en los procesos de formacion de co-
munidades europeas, americanas, asidticas y africanas y que no se
queden anclados en su angostura local. Sélo las Iglesias con con-
tactos ecuménicos fuertes y que pertenecen a comunidades ecumé-
nicas que trascienden las fronteras pueden aportar algo en los nue-
vos procesos politicos de integracién. Entre nosotros son especial-
mente importantes en las relaciones exteriores de las comunidades
politicas con el «tercer mundo», pues las Iglesias, en cuanto «non-
governmental organisations» (organizaciones no gubernamenta-
les), estdn ya presentes en aquellos paises y la comunidad cristiana
con los que estdn m4s lejos es para muchos cristianos mas impor-
tante que la lealtad nacional con los que estdn mds cerca.

Las actuales asociaciones politicas entre las naciones de una re-
gién sélo pueden ser federalistas. El estado central ya no funciona,
porque reprime la iniciativa y paraliza la libertad. Por ello, las Igle-
sias centralistas no tienen nada que aportar a la formacién de nue-
vas comunidades politicas. Sus estructuras jerdrquicas entorpecen
la libertad de los individuos y crean una mentalidad pasiva de cor-
te asistencial. Son incompatibles con la democracia. Las nuevas fe-
deraciones politicas exigen, por tanto, a los cristianos que promue-
van en la Iglesia nuevas estructuras de comunién y que abandonen
las formas tradicionales bizantinas, romanas y feudal-protestantes.
Desde los proyectos ecuménicos se ofrecen el «proceso conciliar»,
las «alianzas» y toda una «red» de relaciones.

d) Los pueblos, a causa de los peligros de tipo militar, ecol6gi-
co y social a nivel mundial, entran en su era humana cuando se dan
cuenta de que a los peligros que amenazan conjuntamente s6lo se
les puede hacer frente con esfuerzos conjuntos. Ya va siendo hora
de que las Iglesias tradicionales entren también en su era ecuméni-
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ca y abandonen sus conflictos confesionales. A ello les ayuda sen-
tir la «comunién del Espiritu santo», que trasciende las fronterag
las confesiones, y orientarse de forma nueva hacia el reino de Digg
y la nueva creacién de todas las cosas. Hasta ahora, el reino de
Dios se ha visto casi siempre orientado a la Iglesia. Pero lo que hoy
realmente importa es orientar las Iglesias al reino de Dios. Porque
sOlo asf podrén las Iglesias dar el paso més importante hoy dfa, 3
saber, comprenderse no solamente como Iglesia de los hombres, ’si-
no como Iglesia del cosmos y considerar las crisis sociales y eco-
l6gicas como crisis que afectan a su misma vida.

3. Teologia de la experiencia social de Dios

Las tradiciones de la Iglesia antigua y las tradiciones medieva-
les‘_h_an integrado el amor terreno en el amor celestial, y el amor al
projimo en el amor de Dios, pues sélo Dios es el bien supremo y
deseable por s{ mismo. El humanismo de la edad moderna europea
hizo al revés y redujo el amor de Dios al amor del préjimo y el
amor del préjimo al amor sensible: «<Hombre con hombre — 1a uni-
dad del Yo y del Ti es Dios», explicaba Ludwig Feuerbach®. Nos-
otros buscamos un tercer camino para descubrir el amor de Dios en
el amor interhumano y en el amor de Dios el amor entre los hom-
bres. Reasumimos de nuevo la idea de una trascendencia inmanen-
te a todos los acontecimientos. Tanto la edad media como 1a mo-
derna entienden por «<amor» una virtud, es decir, una actividad. No-
sotros, por el contrario, partimos de la experiencia pasiva y activa
del amor: del ser amados y del amor. Traduciremos el concepto
cristiano, es decir, liberador y redentor, del amor en los distintos
ambitos de las relaciones sociales, para llegar a representaciones

correspondientes de la comunién y de la personalidad, de la amis-

tad y del amor sensible. Al final nos referiremos a algunas expre-
stones corporales de la experiencia social de Dios.
a) Amor al préjimo y amor de si en el amor de Dios

) 'El amor es deseo. Y deseable no es sin mds lo que existe, sino
Unicamente lo que existe como bueno. Dios es tanto el Ser supre-

) 39. L. Feuerbach, Principios de la filosofia del futuro (1843), Barcelona 1984,
nam. 60, p. 123.
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mo como el Bien supremo (summum bonum). Por ello, Dios es pa-
ra el hombre lo més deseable. Y porque el deseo presupone un su-
jeto que desea, el amor a Dios se halla referido superlativamente al
yo. Lo que no tiene que ver con el yo y con su felicidad, no puede
ser amado. Segiin la concepcién de la mayor parte de los teélogos
medievales, la «escalera del amor» conduce del amor al préjimo al
amor a si mismo y del amor a s{ al amor a Dios.

Esta «concepcién fisica» del amor parte de una identidad ocul-
ta, pero indestructible, entre el amor a si mismo y el amor a Dios®.
Radica en aquella imago Dei que inhabita fundamentalmente en el
alma de cada uno. El deseo interior de Dios corresponde a la pre-
sencia de Dios en el alma. Cuando Dios deposita en €l corazén de
alguien la virtud sobrenatural de la caritas por medio de la gracia,
el deseo natural de Dios de esta persona se consigue y se lleva a
plenitud por la amistad con Dios que el mismo Dios concede. Di-
ce si a Dios, a todas sus criaturas y a todos sus mandamientos. Se
identifica con la voluntad de Dios. De ahi que el amor de Dios de
la persona que ha sido agraciada llegue tan lejos como puede lle-
gar el amor de Dios. Todo lo que Dios ama se convierte también en
objeto del amor del hombre a Dios, porque Dios lo ama. Todo es
amado por Dios y por causa suya: «La cima del amor de Dios estd
en amarse uno mismo sélo por Dios». También el préjimo, incluso
el enemigo, son objeto en el movimiento del amor de Dios a Dios
mismo. El préjimo, el pecador y el enemigo son amados en cuanto
imagen de Dios, as{ son llevados a Dios y pertenecen a Dios. En
esta «concepcidn fisica» del amor puede reconocerse claramente el
arquetipo orientador: la jerarquia de la creacién desciende del sum-
mum bonum a la imago Dei y de la imago Dei a los vestigia Del,
para que el amor anhelante de los hombres suba desde los bienes
inferiores hasta el bien supremo.

Pero, desde el Pseudo-Dionisio, hay también una «concepcién
extdtica» del amor*'. También aquf el verdadero amor estd orienta-
do a Dios, porque el conocimiento de Dios es fuente de salvacién.
Pero el amor saca al ser humano de su estado e incluso de sf mis-
mo. Se sufre mds que se crea. Para este amor, los Padres de la Igle-
sia prefirieron el término eros al término biblico agape. Es un amor
petfecto en la medida en que lleva a los hombres fuera de su yo.
No amor de si, sino desprendimiento de si; no deseo, sino entrega

40. J. Ratzinger, Liebe, en LThK? VI, 1031-1036. . )

41. Ibid., 1033; cf. también Chr. Yannaras, Person und Eros. Eine Gegeniiberstel-
lung der Ontologie der griechischen Kirchenvdter und der Existenzphilosophie des Wes-
tens, Gottingen 1982.
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es lo que conduce al amor de Dios. La espiritualidad mistica y f
ciscana rezuman este planteamiento. Prescindir del propio yg Cran-
porta ciertamente el abandono de otras criaturas, de modo que A
a Dios de manera perfecta el que se olvida de sf y se atpartaagﬂé1
n}ur,ldo. Se ama al préjimo deseando que él ame también a Dj o
vidéndose de si. No se le ama por sf mismo. os ok
~Sorprende lo poco que la «teologia medieval del amor» ha
tido del amor de Dios y de la experiencia humana de ser amaé) a4r2
«Nosotros deberpos amarle, porque él nos amé primero» (1 Jn04.
1’9). Al amor activo de los hombres, ;no le viene su fuerza, su eg.
timulo y su dmbito de la experiencia de ser amado? Segfm’lo o,
critos del nuevo testamento, sobre todo de san Juan, es claro LSI el
amor de Dios a los hombres precede al amor de,los homl()lree °
Dios, .lo funda}menta y lo motiva. «En esto se manifests el a o
que Dios nos tiene: en que Dios envi6 al mundo a su Hijo linicomor
ra que vivamos por medio de él» (1 Jn 4, 9). Vivimos por mediop(zii—
él, porque por medio de él hemos sido reconciliados con Dios. Y ;
estamos reconciliados, nos amaremos unos a otros como hem<.)s s's1
do amados Y nos portaremos unos con otros de forma similar. P .
la encarnacién del amor de Dios, en el envio y en la entre .a ((i)r
Cristo se ’r-qallza el amor de Dios en el amor del préjimo de'rg}lode
que al projimo se le ama por sf mismo y no como medio para u .
meta superior: «Si nos amamos unos a otros, Dios permanece ga
nosotros y su amor ha llegado en nosotros a su plenitud... Quien ng
ama a su hermano, a quien ve, no puede amar a Dios, a quien no
ve» (1 Jn 4, 12.20). Si se comparan con esta concepczzo’n cristolo-
gica del amor de Dios en el amor al préjimo, las dos concepciones
medlevale§ del amor de Dios son sospechosas de docetismo, pue
parecen el}m;mar la encarnacién y dan la impresién de qué par;
ellas es mds importante el amor con que el hombre responde a II))ios
que el amor yxvxf;cante de Dios. La experiencia cristiana de Dios
€s una experiencia sensible de Dios: «...1o que hemos visto con
nuestros 0jos, lo que contemplamos y tocaron nuestras manos acer-
ca de la Palabra de vida...» (1 Jn 1, 1). Parte de la inmanencia cor-
poral de la trascendencia e impide la disolucién de la inmanencia
en la trascendencia, incluso la devaluacién de la inmanencia fren-
te a fa trascendencia. La espiritualidad del amor de Dios radica
aqui en la v1ta§1idad del amor verdaderamente humano. En este sen-
tido, la experiencia cristiana del amor de Dios mantiene la heren-

42. Esto lo ha acentuado especialment ié i
gren, Eros und Agape, Giiterslohpzl957. nie. pero también de modo unilateral, A. Ny-
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cia israelita y judia: «<Ama a tu préjimo como a ti mismo», pues
«yO SOy el Sefior».

A este respecto, Martin Buber nos relata esta historia: «Se cuen-
ta que un hombre entusiasmado por Dios pasé una vez del dmbito
de las cosas creadas al gran vacfo. Allf anduvo peregrinando, has-
ta que lleg6 a las puertas del misterio. Llamé y del interior se le di-
jo: ‘Qué es lo que quieres?’. ‘Yo, dijo él, he anunciado a los ofdos
de los mortales tu alabanza, pero ellos han sido sordos para con-
migo. Asi que vengo a ti, para que td mismo me escuches y me res-
pondas’. ‘Vuélvete, se le dijo desde dentro, pues aqui no hay oidos
para ti. En la sordera de los mortales he sumergido mi capacidad de
escucha»®,

b) Egomania y autodisolucién en la sociedad

Las relaciones sociales de las personas y las relaciones perso-
nales de las sociedades pueden verse amenazadas por dos partes:
por la egomania del individuo dividido y autocrdtico, de un lado, y
por la autodisolucién del yo débil en la red de las relaciones socia-
les, de otro.

En el supuesto ideal, socialidad y personalidad surgen conjun-
tamente y se condicionan reciprocamente. Ni la persona es previa
a la sociedad, ni la sociedad es previa a la persona. Las personas
surgen en las relaciones y las relaciones parten de las personas. El
concepto moderno de persona es el concepto social de persona, no
la figura del ser humano que se apoya en si mismo, autosuficiente,
universal y ensimismado, tal como lo contemplaba el ideal cultural
del clasicismo aleman, desde Goethe hasta Carlos Marx*. El con-
cepto moderno de sociedad es el concepto personal de sociedad,
no el concepto de unidades colectivas transpersonales, que alienan
a las personas. Las personas encuentran la proteccién de su liber-
tad en la sociedad y la sociedad encuentra su creatividad en las per-
sonas. Parad6jicamente se dice en el «Manifiesto comunista» de

1848, en sentido absolutamente liberal: «En lugar de la antigua so-
ciedad burguesa, con sus clases y con sus contradicciones de cla-
ses, se abre paso una asociacion en la que el desarrollo libre de ca-
da uno es la condicién para el desarrollo libre de todos». Sin em-

43. M. Buber, Einsichten. Aus seinen Schriften gesammelt, Wiesbaden 1953, 10.

44. M. Buber, Urdistanz und Beziehung, Heidelberg 1951, F. Ebner, Das Wort und
die geistigen Realititen. Pneumatologische Fragmente (1921), en Schriften 1, Miinchen
1963, 75-342.
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bargo, serd necesario tener también presente que, en €sta comunj-
dad, ’la4ss personas se unen entre s{ por la preocupacién por el biep
comin®.

Pero esto solamente vale en el supuesto ideal, que no se da. I 5
moderna sociedad industrial hace todo lo posible para individuali-
zar a las personas mediante las coacciones competitivas y para con-
traponerlas entre si. En una sociedad competitiva nunca hay «bas-
tante para todos». Y ante la escasez de las oportunidades vitales se
estimula la lucha por la competencia. El ejército de 1os que no tie-
nen trabajo presiona sobre los que lo tienen. El que quiere subir de-
be sacrificar bastante a menudo sus relaciones de vecindad, de
amistad y de familia, pues a los que suben se exige no solamente
creatividad y flexibilidad, sino también movilidad y disponibilidad
permanente. Por otra parte, la actual sociedad industrial se ha con-
vertido en una sociedad centralista. Los grandes centros industria-
les y administrativos han creado las metrépolis y han empobrecido
y vaciado las periferias. El gran €éxodo del campo hacia las ciuda-
des masificadas sigue existiendo, a pesar de sus enormes costes so-
ciales y econémicos. Pero el centralismo es propio del absolutis-
mo, no del mundo industrial como tal.

Si se busca una alternativa al individualismo y al centralismo de
las sociedades modernas, entonces es recomendable 1a nueva cons-
truccién de sociedades desde abajo, desde comunidades locales,
que se puedan abarcar y donde se pueda vivir, en las que los seres
humanos puedan desarrollar su personalidad. En lugar del centra-
lismo cada vez mds inamovible, de su control absoluto y de sus bu-
rocracias, que hacen dificil vivir, puede instaurarse ¢l federalismo,
que devuelve a los ayuntamientos, a las regiones y a las naciones
sus libertades*. En la época de los modernos medios de comunica-
cién, la descentralizacién no plantea ningtin problema técnico. La
sociedad es mas humana y creativa cuando va unida a comunida-
des auténomas. Las potencias militares necesitan un poder central
fuerte, los estados democriticos mercantiles precisan estructuras
federales descentralizadas. La alianza (Bund, covenant, constitu-
tion) de ciudadanos y ciudadanas libres es la forma madura y con-
creta de la confianza reciproca y el fundamento de la democracia.
Este pacto estd amenazado tanto por el socialismo centralista como
por las extremas desigualdades producidas por el capitalismo. El

45. G. J. Dorrien, Reconstructing the Common Good. Theology and Social Order,
New York 1990.

46. W. J. Everett, God’s Federal Republic. Reconstructing Our Governing Symbol,
New York 1988.
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pacto garantiza tanto las libertades personaleé como la justicia so-

cial. Su objetivo es el consenso, no el sometimiento. Estimula la
iniciativa y la responsabilidad personal, asi como la atencién a los
demas y el reconocimiento de sus peculiar‘ldades.. Formula los de-
rechos y las obligaciones de una democracia participativa en la po-
litica y de una cogestién sindical en la economia. Impide, pues, que
surjan los sentimientos de impotencia del mdp{lduo mermo y ais-
lado. No admite que se delegue la responsabilidad, impidiendo as{
el extrafiamiento de las personas con respecto a sf mismas. Anima
a correr el riesgo de la libertad y no puede coexistir con la regresi-
va «huida ante la libertad» de las mentalidades asistencialistas. En
Ja época moderna, estas formas de la sociedad democritica han de-
mostrado ser a largo plazo mas fuertes que las variadas formas de
dictaduras educacionales, asistenciales y militares.

Pero la relacion entre persona y sociedad no es solamente un
4mbito politico, sino también un dmbito personal y, en este ambi-
to, también un problema especifico de relacion entre sexos. Es al-
go que determina la cultura humana desde muy antiguo. Es mani-
fiesto que las muchachas se sienten prolongacion de su m.adre,_ del
mismo sexo, mientras que los muchachos perciben su dwermd_ad
desde el comienzo. Asi, en su proceso de crecimiento, las relacio-
nes de las muchachas se transforman organicamente, mientras que
los muchachos han de afrontar la diferencia con la madre y la cues-
tién de su propia autonomia®’. Por otra parte, al menos en la socie-
dad patriarcal, los ojos de la madre miran con mas benevolencia al
hijo, de sexo diverso, que a la hija, del mismo sexo. Lo cual hace
también que hijos e hijas afronten desde el principio la vida en dis-
tintas condiciones®. ' ‘

Mientras que estos hechos estdn condicionados por su constitu-
ci6n, cada una de sus formas estd condicionada porhla cultufa: la
pronta separacién de los hijos respecto a su madre, la influencia pa-
terna, su educacién para ser «<hombres» y, por otro lado, la imita-
cién de la madre por la hija y su educacién para ser «mujer». En
casos extremos se llega facilmente al varén solitario, dividido, in-
capaz de relaciones, que busca desesperadamente ser €l mismo, o
al yo femenino que huye de la soledad, que se enreda en una ma-
rafia de relaciones, que se descompone y que busca desesperada-

47. Catherine Keller, Der Ichwahn. Abkehr von einem lebensfeindlichen Ideal,
Stuttgart 1989. Tomo nota de sus observaciones, corrigiendo sus interpretaciones con
cautela, desde una perspectiva masculina. o

48. Valerie Saiving, The Human Situation: A Fentinist View, en Journal of Religion
1960; Margarete Mitscherlich, Die friedfertige Frau, Frankfurt 1985.
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mente no ser €1 mismo. Por un lado el «matricidio» y por otro ¢]
dominio de la madre y la dependencia de 1a hija, que duran toda |
vida. Pero «egomania» y «autodisolucién» son mds bien sintomag
de enfermedad en personas con un yo débil que elementos const;-
tutivos de la formacién de las personas en la sociedad. Cabe tam-
bién establecer una relacién positiva entre estas dos experienciag
fundamentales, si se deja a un lado por un momento la impronta
patriarcal de nuestra sociedad. Entonces la experiencia masculina
de autonomia es una experiencia tan profundamente humana como
lo es a su vez la experiencia femenina de la relacién. Por eso es po-
sible, a fin de cuentas, que los hombres puedan aprender de las mu-
jeres y las mujeres de los hombres. La experiencia masculina de
autonomia se manifiesta sobre todo en la orientacién hacia lag
obras, que toda mujer puede también llevar a cabo. La experiencia
femenina de la relacién se manifiesta en la orientacién hacia las
personas, que también todo hombre puede llevar a cabo. La angus-
tia masculina ante la as{ llamada «autodisolucién femenina» es tan
superflua como la angustia femenina ante la as{ denominada «ego-
mania masculina». Al fin y al cabo es también una cuestién de
edad: en la juventud se buscan relaciones que enriquezcan la vida,
a cierta edad se ha de aprender, sobre todo por las mujeres, a pen-
sar en s{ mismas y a delinear por si mismas su propia vida. Los
contactos extraprofesionales y extrafamiliares son para ellas de vi-
tal importancia.

En las relaciones interpersonales entre hombres y mujeres cabe
imaginar su enriquecimiento mutuo en experiencias humanas. Pe-
ro en una cultura con rasgos patriarcales se ha de insistir critica-
mente a favor de las experiencias femeninas de lo humano, clara-
mente infravaloradas por esta cultura. La critica sirve no s6lo para
liberar a las mujeres de sus experiencias vitales, sino también para
liberar a los hombres de las autoalienaciones y laceraciones a las
que estdn acostumbrados desde nifios.

El yo que fluye en las relaciones y el yo que se centra en la au-
tonomia no se contraponen entre si. La vida humana conserva el
pulso en ambos movimientos y no puede petrificarse solamente en
uno. El Espiritu vivificante se expresa tanto en el «sentimiento
ocednico de la vida», que se siente en la vinculacién con toda vida
subjetiva, como en la propia subjetividad del pensar y del actuar.
Crea tanto el inconsciente colectivo como la conciencia de sf mis-
mo, relacionando entre si ambas figuras de la vida. Es comprensi-
ble que, tras la época moderna con su atomizacién de la naturaleza
y la subjetivizacién del ser humano, se busque ahora la nueva era
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(llamada «New Age») con un sentimiento comunitario césmico y
un yo rico en relaciones. Pero esta «nueva era» se convertirfa en
una «dulce conjura» y en una destruccion del ser humano, si se re-
chazaran las experiencias personales de autonomfa humana y de
iniciativa propia. Quien califica difamatoriamente la autonomia
como egomania masculina y no la valora como dignidad de la per-
sona humana, provoca la sospecha de que busca el dominio. La
«tela de arafia» es, en fin de cuentas, un simbolo no sélo para la red
de relaciones que enriquecen la vida, sino también un medio para
cazar moscas.

Las personas toman conciencia de sf en las relaciones de la so-
ciedad y la sociedad existe en las personas auténomas. Esta polari-
dad forma parte de la vida y mantiene el hélito vital. El Espiritu de
la vida es el Espiritu del amor. El amor unifica lo separado, separa
lo unificado y, en este ritmo, mantiene la vida en movimiento.

c) Amistad abierta

En el camino hacia la teologia de la experiencia social de Dios,
la experiencia de la amistad es una importante estacién. «Un ami-
go es alguien que te quiere bien»*. He aquf la definicién mds sen-
cilla. Puede ser un hombre o una mujer, un animal, incluso el bos-
que. La amistad estd ahf y envuelve al ser humano por todas par-
tes. No hay que buscarla ni «hacerla», lo tnico que hay que hacer
es descubrirla. Estd en la sonrisa de alguien que pasa, en el juego
del viento o en el murmullo de un riachuelo. Es la dulce fuerza de
la atraccién y de la participacién, que mantiene unidos a todos los
seres vivos y a todas las cosas: la simpatia del mundo. Es la fragil
atmésfera de la vida. Se puede vivir en ella sin darse cuenta. Se
puede vivir en ella y destruirla sin cesar. Amistad abierta es lo que
convierte al mundo en nuestra casa. De ahi que vayamos tras las
huellas de un mundo mas amistoso, donde podamos sentir perma-
nentemente a los extrafios y sentirnos a nosotros mismos extrafia-
dos. La amistad es un comportamiento que no tiene pretensiones.
El amigo o la amiga no son ningun titulo oficial, no desempefian
ningin papel y ninguna funcion en la sociedad. Los hermanos y las
hermanas son algo natural, algo con lo que hay que vivir. Las amis-

49. Joan Walsh Anglund, Ein Freund ist jemand, der dich gern hat, Olten-Freiburg
1963. Al respecto, cf. J. Moltmann, Amistad abierta, en 1d., Un nuevo estilo de vida, Sa-
lamanca 1981, 51-53.
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tades, en cambio, no. Las amistades surgen de encuentros libres. 5
amistad es una relacion personal entre seres humanos que se quie.
ren bien. La amistad incluye afecto y respeto.

Unir afecto y respeto no significa servir al otro, ni estar obliga-
do a ayudarle, ni servirse de €l, sino aceptarle tal como es. El afec.
to se refiere al ser de los otros, el respeto a su libertad. La amistaq
es lo contrario del posesionamiento o del deseo de apropiacién. §j
uno ve esta intencidn, se disgusta y la amistad se diluye. La amis-
tad crea un amplio espacio de libertad, en el que pueden desarro-
llarse los amigos, porque confian entre si y pueden dejar a un lado
ese arma defensiva que es la desconfianza.

La amistad combina el respeto a la libertad con un profundo
afecto a la persona. Se puede ser una persona estimada por la que
se siente respeto y admiracion, y sin embargo que nadie «te quiera
bien». Ante el amigo no es necesario bajar la cabeza. No se le mi-
ra desde abajo ni desde arriba. A un amigo o a una amiga se le pue-
de mirar de frente, pues se percibe que se te mira con buenos ojos,
Esta amistad libera a los seres humanos de las imagenes que tienen
de sf mismos por egomania o por autodisolucién. En la amistad, las
imégenes de uno mismo son totalmente superfluas. Se olvidan las
autocondenas. Los amigos perciben el sonido de la gran armonfa,
que da a la vida su vitalidad.

La amistad no es un sentimiento pasajero de afecto, pues inclu-
ye afecto y fidelidad. En el amigo o en la amiga podemos confiar,
y como amigo o amiga los demds conffan también en nosotros.
Sencillamente estamos ahi como una pequefia estrella en el cielo.
Los amigos estdn ah{ incluso en la desgracia. Entre amigos no hay
prejuicios ni idealizaciones que valgan. Ni prejuicios que te petri-
fiquen, ni idealizaciones que te cambien. Por eso, la amistad no hay
que confirmarla permanente y angustiosamente. La verdadera
amistad no consiste en unirse para algo comiin, como en el caso de
los «amigos de una sociedad deportiva» o de los «amigos de nego-
cios», sino en unirse por la persona en cuanto tal. Entre las perso-
nas unidas por la amistad, hay confianza suficiente como para
acompaiiarse mutuamente con amor y también para ayudarse; se
trata, pues, de una fidelidad que no tiene que ver con el hacer ni

- con el tener, sino con la persona y su itinerario vital.

La amistad surge de la libertad, consiste en la libertad y garan-
tiza la libertad mutua. No es el liberalismo burgués, que todo lo to-
lera porque nada le interesa. Somos libres no por naturaleza, sino
que llegamos a serlo desde el momento en que alguien nos quiere
bien y nos acepta con afecto, como hace la madre con el hijo. Los

;
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amigos se abren mutuamente horizontes de vida y participan en
ellos con gran interés. Pero participar significa también poderse de-
jar en paz unos a otros, como «el riachuelo, que te permite seguir
sentado en silencio a su orilla, si no tienes ganas de hablar»*. G. W.
F. Hegel llamaba a la amistad «el concepto concreto de la libertad»
vefa en ella la dimensién interpersonal de la libertad personal.

La ley de prestaciones y contraprestaciones ya no tiene vigen-
cia. Los amigos se ayudan sin esperar nada a cambio, pero también
sin el sindrome del que socorre. Los servicios de la amistad no tie-
nen nada que ver con las prestaciones. Necesitamos amigos no s6-
lo cuando tenemos alguna necesidad, sino sobre todo para compar-
tir la alegria de la vida y para sentir la felicidad de la existencia. La
alegria no compartida nos hace melancélicos. Alegrarse con los
otros es tan bueno como sufrir con ellos. Una alegria compartida,
sin envidia ni celos, nos prepara también para sufrir con los ami-
gos sin condescendencia altiva.

La amistad s6lo puede existir sin coaccién externa ni obligato-
riedad interna. Por eso es duradera y su delicada fuerza vence al
poder violento de la enemistad, que no puede durar. La enemistad
nos petrifica por dentro y por fuera, la amistad nos abre a los de-
més y nos llena de vida. «La dureza y la rigidez son cualidades de
la muerte, la flexibilidad y blandura son cualidades de la vida», di-
ce con razén el Tao-te-King (cap. 76), y lo mismo cabe decir de la
enemistad y de la amistad. La amistad estd disefiada para durar, y
por eso es mas fuerte que la enemistad, que es caduca y no tiene
duracién.

A largo plazo, el futuro del mundo serd de la amistad abierta.
Lo vemos incluso en las relaciones personales: cuando en las fa-
milias termina la relacién padres-hijo porque los padres ya han
cumplido con su obligacion de educar y los hijos ya son auténo-
mos, la amistad sigue ahi, no se ha perdido. Cuando en la sociedad
se han superado las relaciones de servicio y los hombres se rela-
cionan como hombres al margen de sus roles sociales, entonces
surge la amistad. Cuando hombres y mujeres superan lo que la cul-
tura patriarcal valora o menosprecia, la amistad puede brotar entre
ellos. El hombre nuevo, el hombre auténtico, €l hombre libre es el
que se siente a gusto con otros hombres: es el amigo o la amiga.

¢(Es la amistad sélo asunto entre iguales? jes exclusiva? Segin
Aristételes®, 1a philia es el fundamento de la vida en comun. Pre-

50. Walsh Anglund, Ein Freund ist jemand, der dich gern hat.
51. Aristételes, Etica a Nicomaco, VIIL
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supone igualdad en el ser o comunién de intereses. «Entre sastr,
no se pagan hechuras», pues «el semejante prefiere asociarse Css
sus semejantes». Unicamente lo que es digno de ser amado puedn
ser objeto de amor, y digno de amor es lo valioso, placentero o ﬁme
El amor conduce a la amistad donde se puede responder con amer.
lo que les resulta imposible a los objetos inanimados. De ah{ que 1r’
amistad s6lo exista entre seres vivos. Cuando la utilidad es el moa
tivo de la amistad, los seres humanos se aman no por s mismos si:
no por la utilidad que se prestan. Cuando el placer es la meta ’los
seres humanos se aman por el gozo que se dan unos a otros’ La
amistad perfecta s6lo se logra cuando los hombres se aman p(;r lo
que son. Por utilidad o por placer pueden tener amistad personas
muy diferentes, pero por estima mutua s6lo los iguales: libres con
h?res, esclavos con esclavos, griegos con griegos, barbaros con
béarbaros, varones con varones, mujeres con mujeres, etc. Hay cier-
tamente «amantes de los dioses», pero ningin ser humano puede
decir en serio que ama a Zeus. La philia es la amistad exclusiva de
los iguales.

Qué es lo contrario de la amistad abierta con otros, lo vemos en
el nuevo testamento. El evangelio de Lucas nos cuenta que, para
calumniar a Jesds, le pusieron el sambenito de «amigo de pecado-
res y publicanos» (Lc 7, 34), un apelativo que expresa magnifica-
mente su comunién con los demds. Juan Bautista era un asceta y
predicaba la penitencia, pero Jesis aceptaba a los pecadores y co-
ml’a con ellos. Se junté con «malas compafifas». La razén que le
impulsaba interiormente era su desbordante alegria por la proximi-
dad del reino de Dios. Por eso celebraba el banquete mesidnico con
los excluidos. Lleno de alegria acogia a todos, pero a los excluidos
y a los pecadores los consideraba los hijos primogénitos de la gra-
cia divina, que todo lo hace nuevo. Reconocia su dignidad como
seres humanos, superaba su automarginacién y eliminaba el pre-
juicio social que les hacfa sufrir. Con sus palabras y acciones, el di-
vino «amigo de pecadores y publicanos» creaba la atmésfera que
posibilitaba la amistad abierta entre los hombres.

.I.,a comunidad, en su Espiritu, sacé mds tarde las consecuencias
y _dljo: «Acogeos mutuamente como Cristo 0s acogié para honra de
Dios» (Rom 15, 7). Ley fundamental de la comunidad de Cristo es
acoger a los otros en su diversidad, pues sélo esta experiencia del
préjimo corresponde a la experiencia cristiana de Dios. As{ pues, la
altqugia}d de los otros no depende ni de la propia identidad ni de los
prejuicios sobre «los otros», sino que se siente en el encuentro con-
creto, que deja bien claro lo que es de uno y lo que es de otro.
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La experiencia del afecto y de la estima de Dios en la amistad
de Jests es un elemento clave del concepto cristiano de amistad
abierta. Asi se manifiesta también en Jn 15, 13-15: la entrega de Je-
sis en la muerte se describe como amor a los amigos. Los discipu-
Jos y discipulas son los amigos de Jesis. En la comunidn con Jestds
no son ya siervos, sino amigos de Dios. Como Dios se convierte en
«amigo de los hombres» en la entrega de Jesuds, también los cre-
yentes se convierten por €l en «amigos de Dios». Por eso se otorga
a los creyentes el nombre supremo que la tradicidn israelita tiene a
disposicién. «Amigos de Dios» se llama a los escogidos, a los que
han «visto» a Dios. En Sant 2, 23 se llama a Abrahdn el «amigo de
Dios» por los mismos motivos por los que Pablo le llamaba «padre
de la fe» (Rom 4, 1ss): «Abrahén crey6 en Dios y le fue reputado
como justicia». Por tanto, no s6lo los ascetas y misticos excepcio-
nales, sino todos los justificados y creyentes son «amigos de
Dios». Y eso quiere decir ni mds ni menos que pueden hablar con
Dios como amigos sabiendo que Dios los escucha como un amigo.

La experiencia cristiana de Dios y de si mismos en la amistad
de Jesis hace posible el principio de igualdad: la amistad del Dios
totalmente Otro, que sale a nuestro encuentro, no sélo hace posible
la amistad abierta con los otros, sino que la hace también intere-
sante en un sentido profundamente humano. Ya no se limita uno a
soportar a los demds, sino que también se les ve con simpatfa. La
comunidad cristiana no puede verse dnicamente como «asamblea
de los creyentes», sino que también se ve como «sociedad de los
amigos», como hacen los cudqueros, que han demostrado el caréc-
ter abierto de su amistad en los barrios pobres (slums) y en la lucha
por la supresién de la esclavitud. Y todo esto se hace, no por una
moral que transforma el mundo, sino por la alegria festiva por el
reino de Dios, que en Jesds y en su Espiritu se ha abierto amplia-
mente «para los otros». En toda amistad verdadera podemos expe-
rimentar a Dios. La presencia de su Espiritu amistoso hace que los
amigos tengan una gran vitalidad y que su amistad nunca se agote.
Siempre descubren algo nuevo unos en otros. Su amplio espacio da
cancha a su libertad y en su confianza robustecen la confianza en
s{ mismos y la confianza de unos en otros.

Hay una amistad divina y una amistad c6ésmica, que precede a
la amistad personal y que invita a la amistad personal. En un am-
biente que consideramos hostil lo dnico que podemos lograr son
amistades para defendernos unos a otros. En una amigable comu-
ni6n con la creacién, formamos amistades abiertas. Y en la amistad
abierta no diluimos nuestra identidad, sino que crecen las relacio-
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nes en las que experimentamos nuestra identidad. Quien cree ¢ 1
comunién de la creacion en el Espiritu vivificante de Djog desr:: 4
’ U-

d) Experiencias del amor

La relacién mds fuerte e fntima entre los seres humanos ¢
amor. Hace que valga la pena vivir, de él brota nueva vida, es fs o
te como la muerte. Judafsmo y cristianismo han situado s:u o
en el doble ‘mandamiento del amor. La experiencia cristia?amcc;o
1_)108 afirma incluso que «Dios es amor» (1Jn4,16). ;Qué rela?:' ~
tiene esta experiencia de Dios con Ia experiencia humana 1;1;
amor? ¢quc pasa con el método hermenéutico que traslada a la .
periencia de Dios las expresiones de la experiencia humana in
amor y, desde la experiencia de Dios asi interpretada, retorna g T
experiencia humana del amor? ;no cabrfa pensar la e)éperiencia da
Dlo_s en la experiencia del amor y la experiencia del amor en I ¢ :
periencia de Dios? Entonces serfa incorrecto utilizar la misma )z:-
labra para ampas experiencias. Las distinciones teolégicas precils)a~
entre eros y dgape®, amor y caritas®, amor sensible y amor es -
ritual han intentado delimitar la trasposicién de significados HI:r;
vuelto a separar la experiencia de Dios de la experiencia del élmor
disociando asf el doble mandamiento del amor. Sin embargo, es un’
solo amor el que abarca a Dios y al préjimo, asf como segﬁr,x 1JIn
es un solo amor el experimentado por Dios y por el pr’éjimo ’

Un ejemplo muy elocuente de la escisién del #nico amor en dos
formas es la interpretacién mistica alegérica y la interpretacién lj-
te/ral. erdtica del Cantar de los Cantares™. ¢Encaja este maravilloso
cantico de amor en un libro religioso? Los que le ponen reparos lo
han interpretado alegéricamente, refiréndolo al amor del alma a

52. A.Nygren, Eros und Agape: 1a i i6 i
, gape; 1a interpretacién maravillosa y sugesti -
tar de.105 Cantares por parte d<? H: Gollwitzer, Das Hohe Lied der Lizzlbe,gl\/liin‘slgsllg%
Iszer ;:sge{gtsei ;n poco ;l)orlla distincién entre Eros y Agape y por la reduccién cristiana del
. 0 aqui el planteamiento psi iti lirbi 1
sublile Enore Baselpl989. nto psicoanalitico de Agnes Bemer-Hiirbin, Eros — die
33. Cf. al respecto, J. Pieper, Uber die Liebe. Mii
. . . > ’ > u h ; . .
Emhseii dé;; lii{ebéil Eros — Philia — Agape, Frankfurt IS;Qen 19721 B. Lotz, Die Drei-
- Cf. Fr. Ohly, Hohelied-Studien Grundziige einer.Geschicl j
e . ite der Hoh -
legung des Abendlandes bis um 1200, Wiesbaden 1958; G. Krinetzki, Ie(:)mr?zeletlcf;j ‘;Zsm

Hohelied. Bildsprache und Theolo ische Bot.
BRAT v Nevkirehemvincok 9&’65, e Botschaft, Frankfurt 1983; G. Gerlesmann,
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pios. Lo que han hecho, pues, es separar el amor de Dios del amor
sensible y relegar a éste al dmbito de los «instintos inferiores», pa-
ra que el amor trascendental de Dios permanezca puro, espiritual e
interior. Pero si a la Biblia se la llama con razén «el libro de la vi-
da», entonces encajan muy bien en este libro las experiencias vivas
del amor y no procede sustraer a la experiencia inmanente del amor
su profundidad trascendente, separando de ella un amor mds ele-
vado. Dios, el Espfritu que vivifica, puede ser experimentado en la
experiencia humana del amor. Aunque su nombre no aparece ex-

licitamente en el «Cantar de los Cantares», su luz se transparenta
en todas las expresiones con que se describen la experiencia del
amor, pues es «una llama del Sefior» (8, 6). Nada extrafio, pues,
que diga un antiguo cdntico benedictino: «Ubi caritas et amor, ibi
Deus est».

Descubrir experiencias de Dios en las experiencias del amor no
significa divinizar las experiencias amorosas y dar culto al amor.
Esto conducirfa a exigir demasiado a los amantes y también a des-
ilusiones destructoras. Percibir lo uno en lo otro significa poder
unir y poder distinguir. Son dos esferas que se unen y dos expe-
riencias que se profundizan y cobijan reciprocamente: «Quien per-
manece en el amor, permanece en Dios y Dios en él» (1 Jn 4, 16).
Al igual que los Padres griegos de la Iglesia, 1a palabra unitaria que
aquf utilizamos para el amor dnico es eros y nos distanciamos de
los términos agape y caritas, que designarfan un amor més eleva-
do y escindido. En el nuevo testamento se usa el término &ydmn
para referirse tanto al amor divino como al amor humano®. Se tra-
ta de un amor #nico, y sus distinciones son producto de las distin-
ciones de los sujetos y de sus mutuas relaciones.

La comunién de amor es una comunion erética: la comunién de
amor de Dios con su amada creacién es erética; la fuerza que dis-
tingue y unifica a todas sus criaturas es erdtica; el embelesamiento
de los amantes es erético. «Al eros lo denominamos divino y an-
gélico, espiritual, anfmico y natural; lo reconocemos como una
fuerza que unifica y que entremezcla»*. El mismo Espiritu creador

55. E. Stauffer, dyaméw, en ThRWNT I, 20-55, cuya contraposicién entre eros y
amor fraterno (55) no se deduce de su exposicién biblica. Una valoracién cristiana del
eros, totalmente positiva, la da H. Haag, Du hast mich verzaubert. Liebe und Sexualitit
in Diskriminierung der Sexualitiit - ein Verrat an der Bibel, Freiburg 21986.

56. Maximo el Confesor, citado segin Yannaras, Person und Eros, 122s: «La cau-
sa primera del eros celestial es Dios, de forma ilimitada e incausada. Si este eros es real-
mente el amor y si estd escrito que Dios es amor, entonces es claro que el eros que to-
do lo unifica, es decir, el amor, es Dios. Desde Dios, el eros desciende sobre los dnge-
les, de ahf que se le llame también angélico, y este eros divino es percibido como un
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de Dios es eros, pues desde sus criaturas Y €n sus criaturas reg.
plandece su belleza y despierta nuevamente el eros. Lo que se amga
es siempre lo bello y lo atractivo; no lo bueno en s, sino
que se manifiesta como bello y lo bello que se manifie
bueno, como sabfa muy bien Platén. La misma gracia divina se ma-
nifiesta en el donaire de una figura y en el atractivo inconsciente de
un ser. No fue una buena idea separar el bien moral de la belleza
estética y situar la moral por encima de la estética, como hicieron
en la edad media los maestros de la teologia del amor. Las irradia-
ciones del Espiritu divino desde las criaturas despiertan el eros, y
el eros santifica la vida creada, en cuanto que la ama y la afirma,
Moral y estética son una sola cosa. As{ lo experimentan también
los hombres en sus relaciones: el amor es vida vivificante. Vitg vi.
vificans es un viejo nombre para el Espiritu de Dios, que hace que
todo florezca y sea fecundo.

lo bueng
sta comg

Naturalmente, el eros es pasién y deseo de unificacién, pero el

amor erético no desea para someter y apropiarse, sino para partici-
par en la vida de los otros y compartir su propia vida. Fue la des-
calificacién del amor sensible como concupiscencia pecadora, pro-
pia de la antigiiedad tardfa y del cristianismo, lo que identificé eros
con ansia de dominio y bidsqueda de sf mismo. Esta interpretacién
no es equivocada si se tienen en cuenta las deformaciones patriar-
cales del amor erdtico. Pero el concepto griego originario de eros
no tiene nada que ver con amor egofsta ni con «conquistas» arro-
gantes, sino que significa participacién apasionada en la belleza
contemplada. Eros no era ni un concepto androcéntrico ni un con-
cepto antropocéntrico, sino una expresién césmica del misterio di-

amor que lleva a la unidad. Entre los dngeles, en efecto, reina siempre la concordia y no
discuten entre si. Sigue después el eros espiritual, presente entre los hombres de Iglesia
que saben de Dios, de los cuales dice Pablo que ‘han de ser todos Gnanimes en el hablar’
(1 Cor 1, 10). El Sefior dice también que han de ser uno como también nosotros somos
uno. Pero esto lo dice para los que son cristianos por causa de la verdad y también para
todos los hombres, en los que impera la ley del amor. A las almas racionales las Hama-
ba espirituales porque estin movidas por su Espiritu divino. Pero él llamaba eros ani-
mico al eros de los irracionales, al amor sensible, que carece ciertamente del Espiritu.
Pues por esta fuerza del amor vuelan en grupo por los aires todas las aves, los cisnes, los
gansos, las grullas, los cuervos y otros animales semejantes. Y también los animales que
viven sobre la tierra son asi, los ciervos, los bueyes y todos los demds, asf como los ani-
males que viven en el agua, como los atunes, los mijoles y otros semejantes. Por esta
fuerza son también unificados todos los miembros de una especie, que no viven en gru-
po. Como eros natural designaba €l lo que es inherente a los seres sin alma y sin senti-
do como propiedad suya; tales creaturas aman, en efecto, al Creador, porque han sido
puestas por €l en la existencia. En su movimiento vital, por tanto, en su movimiento na-
tural, también estos seres se hallan orientados a Dios» (PG 4, 268CD-269A).
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vino del mundo. Aquel de quien se posesiona la fuerza del eros, po-
dria, como decimos todavia hoy,_ «abrazar (_ie fehcu?a.d/ al mundo
entero». Es lo que pone de mar}lflesto la fluida transicion del eros
personal al eros césmico, transicion que ya no conocen ni la com-
prensién reducida occidental ni la comprensién moderna limitada
del eros. ' . ‘

Si el amor erético es deseo, es también al mismo tiempo gene-
roso, ¥ no sélo en sentido material, sino sobre todo en‘sentldo per-
sonal. Atar al otro sélo lo querrfa el que pretende humlllar}o, apro-
pidndose de €l. Pero quien en los demds no se ama a s{ mismo, si-
no a los demds por s{ mismos, ama también la 11b.erta§i de los.otros
o de lo otro. No ciertamente su veleidad y su arbitrariedad, sino la
libertad de desarrollarse por completo en la riqueza y en la belle’za
que se otorgan a alguien. Como la amlst?d, Famblen ql amor sol}o
se desarrolla en el delicado y vulnerable dmbito de la libertad; mds
ain, es el amor el que, en los espacios libres de la vida, abre a lg li-
bertad en sentido personal. El amor verdadero abre las perspectivas
en ese «dmbito amplio, donde no hay estrechez al_gup'fl», siendo asf{
Espiritu del Espiritu de Dios. Parece una contradiccién, pero en la
experiencia del amor no lo es: desea_r y liberar es lo mismo.

Amadndose, los amantes se convierten mutuamente en contra-
posicion y presencia. El afecto del ti despj?rta un yo atento, y a la
inversa. La «distancia originaria y la relacién» en los intercambios
yo-tii han sido descritas ampliamente y a’menudo. Per,o en la ex-
periencia del amor sucede todavia algo mas: el que estd enfrente y
es amado se convierte en presencia, en la cual ‘los amantes co-
mienzan a vivir. No se sitdan uno frente a otro, sino que se hacen
presentes uno a otro, hasta el punto de que en este sentido comien-
zan a vivir uno en otro. Esta presencia quizas sélo pu.e~da compa-
rarse con la presencia originaria de la .madre para e} nifio, aunque
de un género totalmente distinto. ‘El nifio percibe sélo lentamente
que la presencia materna es también la contraparte personal de la
madre. En la experiencia del amor sucede mds bien lo contrario: la
contraparte personal se convierte en presencia qnvolvent’e. Contra-
posicién y presencia se alternan en el ritmo vital, y asi de})e ser,
pues la pura presencia es irreconocible. Para conocerse reciproca-
mente, los amantes necesitan no sélo umﬁparse, sino taznblen dis-
tanciarse, no s6lo desearse, sino también liberarse, no solq alterar-
se, sino también ensimismarse, no sélo ser cgfnumdad, sino tam-
bién ser personas. Estar frente a otro es relacidn, presencia es en-
volvimiento. Envolverse y relacionarse mutuamente son dos as-
pectos que van unidos en el amor.
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El intercambio vivo de presencia y contraposicién impide ¢
vertir al otro en objeto. Impide cosificar al otro y congelar eon~
Imagen. Pero el amor no precisa de imdgenes, incluso nos liberaséa
las imdgenes que nos aprisionan o que nos hacemos de nosotroe
mismos. «No te hards ninguna imagen ni figura». Este mand °
miento vale no sélo para la experiencia de Dios, sino también paa-
la experiencia del amor®’. El amor llena plenamente, pues no r{a
siona en una realidad pasada, sino que abre los nuevos espacios%li
futuro. La célera aprisiona al otro ser humano en lo que ha sidoe
en lo que ha hecho. El amor, sin embargo, acoge al otro con sy fu):
turo y con sus posibilidades todavia no descubiertas. La célera no
concede al otro ni tiempo ni oportunidad alguna. Pero el amor tie-
ne tiempo por delante y puede esperar. Por eso viene muy bien 4
los amantes el consejo apostélico: «Que vuestro enojo no dure m4
alld de la puesta del sol» (Ef 4, 26). ;

e) El lenguaje corporal de la experiencia social de Dios

No hay ninguna experiencia sin su expresion correspondiente:
sobre todo en la experiencia del amor, que vivifica la vida. Sus ex-
presiones en miradas y palabras, en la mimica y en los gestos, son
tan yarladas y tan distintas como las personas y las circunstan,cias
las €pocas y las culturas en las que viven. No obstante, en nuestrz;
cultulja hqy algunas formas y figuras que reaparecen continuamen-
te bajo distintas variantes, que nos hablan de la fuerza vital de]
amor y que han encontrado también acogida en la comunidad cris-
tiana.

Ah{ estdn, en primer lugar, los inicios de la experiencia del
amor, en los que nos sentimos invadidos por algo que no depende
de nosotros: el contacto electrizante de la mirada, el choque de
en-ergl'as, el abrazo amoroso, la cercania célida y cordial. Salta una
chispa, a veces con una inmediatez casi mistica, que ha de lograr
luego la armonfa y la comprensién mediadora. Surgen campos eré-
ticos de relacidn, llenos de resonancias personales y de armonfas
comunes.

Las eygperiencias de Dios se describen con frecuencia en térmi-
nos semejantes: el contacto electrizante del Espiritu santo, la expe-

. 37. M. Frisch, Tagebl.lch 1946-1949, Frankfurt 1950, 31s: «El amor libera de cual-
quier imagen. Pero lo excitante, lo fantdstico, lo propiamente interesante, es que nunca

podemos concluir del todo con las personas que amamos: porque las amamos y en tan-
to en cuanto las amamos».
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riencia de fe que caldea el corazén, la descarga energética que se
{lama «renacer a una nueva vida», el florecimiento carismdtico de
la vida, y no en dltimo lugar, el rostro resplandeciente de Dios, in-
vocado en cada bendicién, de quien proviene el Espiritu, que trae
calma a la vida, y el rostro resplandeciente de Cristo, del que pro-
viene el Espititu que vivifica e ilumina a los creyentes. En este sen-
tido, el Espiritu de Dios se parece al eros divino, que traspasa to-
das las criaturas con su fuerza amorosa:

«Tq, dulce Amor, danos tu favor,

déjanos sentir el calor del amor,

para que nos amemos mutuamente de corazén
y permanezcamos concordes en la paz»

(M. Lutero, EKG, 99, 3).

Las expresiones corporales del amor abarcan todos los sentidos:
la vista y el ofdo, el olor y el sabor, y sobre todo el sensus tactus,
el tacto, que en la concepcién medieval era el sentido fundamental
de los hombres. De las expresiones fisicas de la experiencia del
amor asumimos lo que dijimos sobre la comunidn que brota de la
experiencia comtn de Dios, limitdndonos aquf a la comunidad cris-
tiana. En la bendicién, lo normal era la imposicion de manos. Un
signo externo de que vamos en son de paz es el apretdn de manos
con que nos saludamos. Proviene de la antigua época germdnica y
muestra que la mano que maneja la espada estd desarmada. Un ges-
to mds {ntimo es el abrazo en el saludo comunitario y litdrgico de
la paz. Aquf el gesto con que se responde es la proskinesis, el ko-
tau (inclinar la frente), el postrarse a los pies o el caer de rodillas.
Todas las normativas jerdrquicas exigen este gesto. Es el ritual por
el que los débiles ofrecen su nuca a los fuertes, los sometidos a sus
sefiores, como signo de que estdn dispuestos a morir para mostrar
su agradecimiento a los vencedores por haberles perdonado la vi-
da. En el cristianismo jerdrquico se mantiene este ritual en relacion
con los obispos y con el papa. En la comunidad cristiana origina-
ria, comunidad igualitaria de «hermanos y hermanas», su lugar lo
ocupaba el abrazo. El saludo de paz en la celebracion litirgica se
expresaba mediante el abrazo mutuo. Un gesto no menos signifi-
cativo era el lavatorio de los pies (Jn 13, 1-17). Asi como Jesds se
convierte en «maestro» al lavar a los suyos los pies, «asi vosotros
también debéis lavaros los pies unos a otros» (14) y prestaros este
servicio de amor. El lavatorio ceremonial de los pies de los enfer-
mos formaba parte del ritual francés de la coronacién. El papa tam-
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bién lo hace el dfa de jueves santo. En algunas comunidades cari

miticas, el lavatorio de los pies es algo espontdneo. También se hls-
ce en los grupos feministas. Y puede ser expresion de una Coma~
nién profunda, llena de amor. -

Finalmente, el signo mds fntimo del amor mutuo era e] «bes

santo»**, que para Pablo era una practica habitual en las comunid ;
des (Rom 16, 16; 1 Cor 16, 20; 2 Cor 13, 12; 1 Tes 5, 26). 1 Pe g-
14 lo denomina «beso de amor». No era el beso de los pies, propi(;
d}a la proskinesis, ni el beso de la mano, como signo de sumisién
sino el beso cordial en el abrazo. Asi como el beso significa des.
pertar y comunicar las fuerzas vitales y una comunién fntima de las
almas, asf «el beso santo de la comunién de los santos tiene Su ori-
gen» en el Espiritu santo como comunicacién real e intercambio
real del amor que genera el Espiritu y permanece vivo en los cre-
yent’e‘s. El beso santo «es una forma de confirmar la comunién dej
Espmtu santo y por eso tiene una impronta pneumética con un seq-
tldq especifico cristiano»*. Mientras el beso resulta extrafio en las
sociedades asidticas e indias, era usual entre familias y amistades
en _el ambito cultural judeo-helenistico, como se comprueba en e]
antiguo testamento. Como beso de saludo entre familiares y ami-
gos habrfa pasado a la comunidad cristiana. Sobre el «beso de Ju-
das» se ha especulado mucho. Pero no puede haber sido el tnico
nexo del «beso santo», normal en las comunidades, con la persona
y la historia de Jests. Quizds nos ofrezca una sugerencia la tradi-
ci6n apdcrifa: Jesids besé a Maria Magdalena, su xotvwvde (com-
paiiera), frecuentemente en la boca®.

Es interesante el desarrollo ulterior de la Iglesia antigua: por-
que, segin Ambrosio, al beso «plenae caritatis fidelis exprimitur
affectus» (;xpresa el afecto del creyente, lleno de amor), se consi-
dt}rabg el signo supremo del amor y de la piedad (caritas et pietas).
Litirgicamente iba después de la oracién comun, antes de la euca-
ristfa. Se Il'amaba también «el beso de la paz». En el bautismo y en
la ordenaci6n episcopal habia también el beso de paz. Al principio
el beso se intercambiaba entre hombres y mujeres, s6lo a partir del

58. W. Stiihlin, Der Kuss im Neuen Testament, en ThAWNT IX, 136-144,

59. K. M. Hoffman, Philema Hagion, Giitersloh 1938, 91. Cf, también, A. Wiin-
sc"he, Der Kuss im Talmud und Midrasch. FS fiir I. Lewy, Breslau 1911, [-XXXIV; 1.
Low, Der Kuss (1921), en K. Wilhelm (ed.), Wissenschaft des Judentums im deutschen
Sprachbereich 11, Tiibingen 1967, 641-675.

60. Asi dice el Evangelio de Felipe, encontrado en Nag Hammadi: «La compaiiera
del Salvador es Marfa Magdalena. Cristo la amé més que a todos los discipulos y solia

ll)g%alrlz;( ?%n frecuencia en la bocax, cf. Elaine Pagels, The Gnostic Gospels, New York
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siglo III es cuando las Constituciones Apostélicas 11, 57, 17 sepa-
ran a los sexos a la hora del beso de la paz. La preocupacién por
los sentimientos erdticos hacfa que Clemente Alejandrino reco-
mendase el philema mysticon (beso mistico), «en el que, como di-
ce el juego de palabras, la boca permanece cerrada»®. Fue no sélo
«el debilitamiento de la fraternizacién del corazén»%?, sino sobre
todo la jerarquizacién de la Iglesia lo que termind eliminando el
beso de la paz juntamente con el abrazo de hermanas y de herma-
nos. Las Iglesias protestantes han insistido luego sobre todo en «la
gscucha de la palabra» y han aparcado todos los demds sentidos en
la celebracién litdrgica. S6lo la comunidad de los Hermanos mora-
vos de Herrnhut introdujo de nuevo «el beso del amor» en el ban-
quete del agape. En el movimiento ecuménico hay actualmente un
intercambio enriquecedor y un redescubrimiento de formas expre-
sivas mucho mas variadas de la comunién y del amor®.

Como suele decirse con poca finura, el amor pasa también por
el estdémago. Una forma esencial de la comunién es la comunion de
la mesa. Los que viven y comen juntos forman un conjunto como
los miembros de una familia, que ponen sus pies bajo la misma me-
sa. La comunién de mesa encerraba antiguamente y sobre todo se-
gun las tradiciones biblicas algo santo en sf misma, simbolizado en
el pan que se compartia y en la copa que pasaba de una mano a
otra. Y a la inversa, la experiencia de Dios llevaba directamente a
la comunién de mesa: «Una vez que ellos (Moisés y Aarén) vieron
a Dios, comieron y bebieron» (Ex 24, 11), pues era la reaccion na-
tural a la visi6n tan sobrenatural del Dios vivo. También, segin Dt
12, 7, el pueblo «debe comer ante Dios, el Sefior, y estar alegre».
Si en el judaismo estd en primer plano la comunién familiar de la
mesa y la celebracion doméstica del sdbado, este lugar lo ocupa en
el cristianismo la comunidn eucaristica: los que han comido de un
solo pan y han bebido de un solo céliz se reconocen mutuamente
como hijos del mismo Espiritu en la comunién del amor de Cristo.
A través del pan y del vino entran también en una comunién de ti-
po natural. Segin costumbre de la Iglesia antigua y de los Herma-
nos de Herrnhut, a la comunién eucarfstica de la mesa pertenece

61. Citado por W. Stihlin, Der Kuss im Neuen Testument, en ThRWNT IX, 142.

62. G. Biichner, Real- und Verbal-Hand-Concordanz oder exegetisch-homileti-
sches Lexikon, Braunschweig '*1888, 678.

63. Es interesante también anotar que el beso del amor puede utilizarse como me-
tdfora para la procesién del Espiritu santo «del Padre y del Hijo». M. J. Scheeben, Hand-
buch der katholischen Dogmatik 11, Freiburg *1948, 379: «Los Padres latinos, por el con-
trario, insisten sobre todo en que el Espiritu santo, como efusién del amor mutuo, es el
lazo de uni6én o un vinculo formal, vinculum, osculum, amplexus entre Padre e Hijo».
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también la comunién en el convite agdpico (1 Cor 11 20ss). E
h‘ace que la comunién eucarfstica no se quede en un pt’lro sfm.b o
$ino que conduzca a la comunién de vida de la comunidad. De ole,
vo, las experiencias de la comunién humana de la mesa ée trm;e-
dan ala experiencia de Dios y la experiencia de Dios se inte o
la comunién de la mesa. Cada comunidn en la mesa puedegra}en
brarse, por tanto, como una pregustacién del gran banquete dgel o
pueblos (Is 25, 6ss) y del comer y beber en el reino de Dios (Mt 203

Iss). Si el reino de Dios se ha aproximado en Jests y en su -
tu tanto como dice el evangelio, no hay mds remedio que ¢
lo. La vida sensible se convierte en fiesta de adviento®.

_ (Setrata ﬁmc.amente de rituales externos para contenidos espi
rituales, de exterioridades que signifiquen algo interior? Esto esp]l-
que a menudo se dice, adoptando una altivez intelectual frente (i
cuerpo. Pero no es asf: con nuest:os sentidos percibimos frecueri

Espfri-
elebrar-

temente mds de 1o que somos conscientes y de lo que pretendfa-

mos. La percepcién sensible exige interpretacién consciente, pye
pre:,cede con bastante frecuencia a la interpretacién conscien’tg d:,
ahi que con nuestra conciencia retornemos frecuentemente ;or-
prendidos y b‘u,scando comprension a las impresiones sensibles
La impresi6n, la experiencia y la expresién estdn estrecham.en-
te vinculadas entre s{ y pueden profundizarse reciprocamente. Las
experiencias de Dios no pueden limitarse a las formas expreéivas
somet1da§ al control religioso. Experimentamos a Dios con toda
nuestra vida y podemos utilizar todas las formas expresivas de la
vida para expresar la experiencia de Dios. Si Dios, ¢l Espiritu vi-
vificante, es el amor, entonces las experiencias humanas del amor

se hallan en el espacio abierto de est ienci i
a experiencia de Dio -
forzadas por ella. P sy sonte

64. Cf. al respecto, Maria Caterina Jacobelli. Ri ]
logico del placer sexual, Barcelona 1991. b s paschalis. El fundamento teo-

12
La personalidad del Espiritu

Definir con precisién en qué consiste el cardcter personal del
Espiritu santo es el problema mds dificil de la pneumatologia en
particular y de la doctrina trinitaria en general. Si se parte de la ex-
periencia de fe, ya en el nuevo testamento se plantea abiertamente
la cuestién de si el Espiritu de Dios se concebia como persona o co-
mo fuerza. Si se parte de la doctrina trinitaria, su personalidad se
afirma ciertamente pero no se prueba, ya que con el principio «una
substantia — tres personae» (Tertuliano) se transfiere simplemente
al Espiritu el concepto de persona elaborado para aplicarlo a Dios
Padre, o bien, como sostiene el simbolo de fe nicenoconstantino-
politano, por razones doxolégicas «el Espiritu que con el Padre y
el Hijo recibe la misma adoracion y gloria». Al utilizar un concep-
to de persona que tiene otra procedencia, la personalidad del Espi-
ritu santo, més que aclararse, se oscurece. Por eso ha de desesti-
marse la afirmacién general de las «tres personas» de la Trinidad!.
El Espiritu es diferente al Padre y al Hijo. El reciente andlisis fe-
minista del modelo antropolégico subyacente al concepto trinitario
de persona ha resaltado la connotacién androcéntrica del concepto
de persona utilizado después por Agustin y Tomds de Aquino en li-
nea con Boecio. Si la persona es «rationalis naturae individua
substantia», lo que refleja esta definicién es un yo disociado, que
ya no se puede dividir, que existe por si mismo, es decir, el yo del
hombre de nuestra cultura grecorromana®. Aplicado a la Trinidad,

1. Yo he calificado de modalista este modo de hablar y le he contrapuesto el «prin-
cipio trinitario de la unitariedad» en las relaciones de origen; cf. Trinidad y reino de
Dios, Salamanca 1986, 203-205. En este punto coincide también H. U. von Balthasar,
Theodramatik IV. Das Endspiel, Einsiedeln 1983, 148ss. Mediante las reflexiones si-
guientes sobre la personalidad singular del Espfritu santo respondo a las cuestiones le-
gitimamente planteadas por R. Radlbeck, Der Personbegriff in der Trinititslehre der
Gegenwart — untersucht am Beispiel der Entwiirfe Jiirgen Moltmanns und Walter Kas-
pers, Regensburg 1989.

2. Asi, con razén, Catherine Keller, Der Ichwahn. Abkehr von einem lebensfeindli-
che Ideal, Stuttgart 1989, 214ss, que sigue a Nancy J. Chodorow, The Reproduction of
Mothering: Psychoanalysis and the Sociology of Gender, Berkeley 1978.



290 Comunién y persona del Espiritu santo

este concepto s6lo puede referirse al «principio sin principio de |
d1v1m§1ad», es decir, al Padre, porque el Hijo y el Espfritu exi:t .
a partir del Padre; en definitiva, el «principio sin principio» gi"
puede llamarse «Padre» en su relacién con el Hijo eterno. Es csi 0
to que }a teologia cristiana, al desarrollar ulteriormente la doctrie )
trinitaria, ha sustituido esta comprensién sustancial de la persona
por otra comprensién relacional y perijorética, preparando as{ ‘:3?
camino a una identidad de carécter social y rica en relaciones tam
bién en el dmbito antropolégico correspondiente®. Pero incluso es-
te desarrollo ulterior no ha conseguido precisar en qué consiste ]-
peculiaridad del car4cter personal del Espiritu santo, y 1o tinico qu:
ha hecho es, por asf decirlo, socializar relacionalmente al Espfrity
como «tercero en la alianza». De este modo, el acento Ya no recae
en las personas divinas como tales, sino en su caricter relaciona] y
en su comunién peculiar. ;Cémo se ha de entender, pues, la perso-
na del Espiritu? ,

_ En este capitulo nos aproximaremos a la personalidad del Espi-
Iitu santo sin presuponer ningin concepto de persona. Y lo hare-
mos desde un doble flanco: por una parte, analizando las metafo-
ras con las que se describen experiencias del Espiritu; por otra, re-
curriendo a la ayuda de un pensamiento renovado que profunziiza
en sus relaciones originarias y en sus relaciones trinitarias en la
consumacién final. Partimos, pues, de lo que el Espiritu hace y lo
unimos con lo que el Espiritu santo es en sus relaciones constituti-
vas con el Padre y con el Hijo.

1. Metdforas para las experiencias del Espiritu

En los capitulos cuarto y quinto hemos recurrido a una serie de
descripciones metaféricas de la accién del Espiritu. Ahora intenta-
remos reasumirlas sistematicamente, para relacionarlas entre s{ y
lqgrar que se complementen y profundicen mutuamente, aunque
sin excluir experiencias ulteriores y metéforas diversas. Para ello,
se podria recurrir a la complementariedad dual, de la que existen
ya modelos*. Yo lo intentaré, sin embargo, utilizando la comple-
mentariedad triddica, agrupando tres inetiforas en cuatro puntos:

2‘ /(\If. Trinidad y reino de Dios, 187ss.
. 4. Asi, por ejemplo, ha recapitulado «complementariamente» las pro iedades de
Dios K. Barth, Kirchliche Dogmatik 11/1, 394ss. Una presentacion muypbeﬁa de metd-

foras inusuales para la actuacién del Espiritu la ofrece Ch. Schiitz, Hii
. , Hiiter der H .
Vom Wirken des Geistes, Diisseldorf 1987. er der Hoffnung

i
|
1
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1. Las metdforas personales: el Espititu como Sefior, como
Madre y como Juez;

2. las metéforas formativas: el Espiritu como energia, como
4mbito y como figura;

3. las metdforas de movimiento: el Espiritu como viento impe-
tu0so, como fuego y como amor;

4. las metdforas misticas: el Espiritu como fuente de luz, como
agua y como fecundidad.

Asi pues, intentaré descubrir las relaciones intrinsecas que hay
en estas metdforas: las relaciones entre sujeto y fuerza, origen y
campo energético, fuerza y dmbito, presencia y estar enfrente. El
objetivo que pretendo es hallar modelos para las realidades y ex-
periencias de vida que se expresan con la frase sorprendente y ain
insuficientemente comprendida, segun la cual «Dios Espiritu san-
to» se «derrama» sobre toda carne.

Huelga decir que no pretendemos una sistematizacién comple-
ta. La capacidad de representacién y expresion de las metdforas no
tiene limites. Pero ha de hacernos pensar el hecho de que las ima-
genes de la naturaleza que se utilizan, como aire, luz, agua, fuego
y algunas otras, son actualmente imdgenes de una vida deteriorada.
Desde Chernobyi se ha quebrado la confianza del hombre en la na-
turaleza. En muchos sitios, el aire y el agua estdn contaminados.
Por consiguiente, si recurrimos a estas imdgenes para expresar la
accion del Espiritu de Dios, que crea, conserva y vivifica, no es pa-
ra utilizarlas romdnticamente, sino con.talante critico y purificador.
Junto con las imdgenes procedentes de las tradiciones biblicas y
cristianas, utilizamos también metédforas de la época preindustrial,
pero casi ninguna de la tecnépolis y de la experiencia secundaria
del «mundo medidtico». Tampoco aquf se trata de un toque de ro-
manticismo, sino de expresar la blisqueda de experiencias prima-
rias y de experiencias de vida auténticas y propias, que nos permi-
tan encontrarnos con la experiencia de la eternidad.

a) Metdforas personales: Sefior — Madre — Juez

El tercer articulo del simbolo de fe define al Espiritu santo co-
mo «Sefior y dador de vida», o bien como «el Sefior y el Vivifica-
dor» (dominum et vivificantem). He aqui dos metdforas de la expe-
riencia del Espiritu que se unen y complementan. Es la experiencia
de la liberacién y la experiencia de la nueva vida.
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Tras el nombre «Sefior» estd el concepto de libertad de 2 C

17: «El Sefior es el Espiritu»; y «donde estd el Espiritu del Seg
allf estd la libertad»’. Pablo se refiere al Espiritu de la resurreccr'lf)r’
que se apodera de los creyentes y los libera de la coaccién delon’
cado y del poder de la muerte, puesto que les otorga ya ahora ue-
vida eterna e imperecedera. En este Espiritu encuentran un accena
inmediato e indestructible a Dios y empiezan a vivir con Dios o
D.I’OS. El nombre de «Sefior» no comporta esclavitud, sino libere .
cion. Y esto s6lo puede aclararse desde el primer mandamiento: :1%
revelacién de Dios es la experiencia del éxodo propia de Israel .Az?
d'ill: al Espfritu el nombre de Sefior, la experiencia cristiana del .Es
piritu se enmarca en la historia de Yahvé con Israel. La efusién deh
fxnlt}ya. del Espiritu en «Pentecostés» se interpreta como histori;
mesidnica de éxodo. En la confesién de fe se confirma esta contj-
nuidad al reconocer que el Espiritu es el que «hablé por los profe-
tas»S. Seguin la interpretacién mesidnica cristiana, el «Sefior» de Is-
rael es.el Espiritu santo, y el «antiguo testamento» es el testimonio
de la historia del Espiritu orientada al futuro del reino de Dios, tes-
timonio que ha de escucharse como algo actual que determix’la el
presente. En si no tiene nada de «antiguo», como podria sugerir fal-
samente ¢l nombre. Y, si «Seflor» es el nombre para experimentar
la liberacidn y para vivir en libertad, entonces interpretarlo desde
una actitud masculina como dominio no lleva mds que a malenten-
derlo y desacreditarlo. Por eso fue un acierto completar este nom-
bre con el de dador de vida y vivificador.

) Para Pablo, Cristo resucitado es quien se ha convertido en «Es-
piritu que da vida» (1 Cor 15, 45). Para Juan, el Pariclito es el que
consuela, igual que consuela una madre, y aquel de quien los cre-
yentes «renacen de nuevo» (Jn 3, 3-6). Nosotros hemos resumido
estas experiencias, de acuerdo con los Padres de la Iglesia siria y
con Zinzendorf, en la metdfora de Madre de la vida'. La vida hu-
mana es alumbrada, alimentada y acompafiada por la vida de la
madre. De ahi que tenga pleno sentido utilizar metédforas femeni-
nas para las correspondientes experiencias del Espiritu. A ello re-
miten claramente las expresiones medievales del Espiritu vivifi-
cante como fons vitae y como vita vivificans. A la superacién de la
ruptura del pecado y de la falta de relaciones propia de la muerte
corresponde el renacimiento para la vida. La libertad y la vida son

or 3,

5. Cf. capitulo 5, § 4.
6. Cf. capitulo 2, § 4.
7. Cf. capitulo 7, § 4.

j
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como las piedras angulares para las experiencias del Espiritu divi-
0. La libertad sin vida nueva estd vacfa, la vida sin libertad esta
muerta.

Pero la libertad viva y la vida libre s6lo tienen consistencia en
Ja justicia: en la justicia es donde la libertad humana sirve a la vida
y, més en concreto, ala vida comiin de todos los seres vivientes. En
Ja justicia, la vida humana lucha por la libertad de todo viviente y
se opone a la opresién. Asf es como la justicia reduce a un comun
denominador las dos piedras angulares de la libertad y de la vida,
al igual que, a la inversa, la libertad y la vida crean el amplio espa-
cio que ha de llenar la justicia de Dios para suscitar en todas las
criaturas el hambre y la sed de justicia. S6lo la justicia restablece la
vida y, por «la alianza de la vida», la libertad recibe su contenido.
Solamente en la justicia adquiere la vida consistencia. A las expe-
riencias de liberacién y de renacimiento por el Espiritu pertenece
fntima y necesariamente la experiencia de la justicia de Dios, que
crea derecho, justifica y restablece®. El Espiritu, del que se dice que
«convencera al mundo en lo referente al pecado» (Jn 16, 8), no vie-
ne para condenar, sino para salvar (Jn 3, 17). Por ello, el «conven-
cimiento en lo referente al pecado» es al mismo tiempo convenci-
miento del perdén de los pecados’. Y, como el Espiritu es llamado
también «Espiritu de la verdad», el pecado es sobre todo mentira,
enmascaramiento de la realidad y engafio de los otros, que es a la
vez engafio de uno mismo. Sélo en la verdad se asienta la vida so-
bre terreno firme y merece confianza. Esto afecta distintamente a
las victimas y a los verdugos, a los engafiados y a los engafiadores.
Por eso hemos distinguido, pero no separado, la experiencia de las
victimas de la justicia de Dios que crea derecho, y las experiencias
de los verdugos de la justicia de Dios que expia y justifica. Ambos
aspectos de la justicia reconciliadora de Dios estdn tan intimamen-
te relacionados entre si como lo estdn los verdugos y las victimas a
causa de la mentira, el engafio y la violencia. Puesto que, segin el
nuevo testamento, crear y restablecer el derecho le compete al juez,
y «juzgar con justicia» con cardcter definitivo y universal se espe-
ra del Mesfas (Is 11), sobre el que «reposa el Espiritu del Sefior»,
es perfectamente correcto llamar «Juez» al Espiritu santo. En el
nuevo testamento se le llama literalmente «Pariclito», es decir,
abogado e intercesor; pero, para el nuevo testamento, el juez es

8. Cf. capitulo 6, § 5.
9. Esto lo subraya con toda razén la enciclica «Dominum et Vivificantem» (1986),
en la seccién segunda.
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" también el «salvador» y su justicia es una justicia salvifica. En es-

te sentido, el Espiritu de Dios es invocado como «Salvador».,
Asf como las tres experiencias de «liberacién», «vivificaciéns,

y «justificacion» estan relacionadas entre sf y se completan para la
plenitud de la vida en la experiencia de Dios, también se relacio.
nan mutuamente y se complementan las tres designaciones del ori.
gen de estas experiencias: el Espiritu como Sefior, como Madre y
como Juez. Basta hacer una contraprueba para poner de manifies.
to las unilateralidades que surgen cuando se olvida un aspecto o se
incluye en otro'®. La misma traduccién alemana del tercer articulg
del simbolo de fe lo ha reducido: «...y en el Sefior, el Espiritu san-
to, que vivifica». Aqui el «Sefior» es el sujeto que vivifica, mien-
tras que el texto griego y latino distinguen todavia entre ejercer ¢]
sefiorio y dispensar la vida. Esto priva de su verdadera peculiaridad
al hecho de ser vivificados por el Espiritu y suprime la maternidad
del Espiritu. Se podria, por el contrario, proceder en sentido inver-
so: el Espiritu santo, la Madre que libera. Renacer de la vida eter-
na de Dios es también liberarse de las escisiones causadas por el
pecado y del destino de la muerte. Siguiendo la légica de la met4-
fora, s6lo la vida femenina en sentido literal puede dar corporal-
mente la vida, y no un «Sefior» concebido como un var6n. La ma-
dre, que da la vida, libera también para una existencia propia Y, con
su ayuda, mantiene viva la libertad. El «Sefior, que libera», libera,
por el contrario, mas del dominio ajeno y de la falta de mayoria de
edad de la que cada uno es culpable, como confirma el motivo del
Exodo. La utilizacién de metaforas masculinas y femeninas para
estas experiencias del Espiritu divino abren diversos accesos a la
vida humana. La imposicién de normas lingiifsticas a este respecto
empobrece el lenguaje teolégico. Hildegarda de Bingen" describié
con enorme precision y belleza la actuacién pluriforme, vivifican-
te, Judicial', purificadora y sanante del Espiritu santo en su dimen-
sién césmica:

«Spiritus Sanctus vivificans vita,

movens omnia, et radix est in omni creatura,

ac omnia de immunditia abluit,

tergens crimina, et ungit vulnera,

]98110. Ph. Rosato, The Spirit as Lord. The Pneumatology of Karl Barth, Edinburgh

11. Hildegarda de Bingen, Lieder. Nach den Handschriften herausgegeben von Pu-
dentiana Barth OSBz M. Immaculata Ritscher OSB und J. Schmidt-Gérg, Salzburg
1969, 229. Cf., también, Symphonia armonie celestium revelationum, ed. por B. New-
mann, New York 1988, 141.
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et sic est fulgens ac laudabilis vita,
suscitans et resuscitans omnia».

Ilama la atencién, finalmente, que estas tres metdforas remitan
la experiencia de la actuacién del Espiritu divino a sujetos que se
representan de forma personal. Es cierto que «Sefior», «Madre» y
«Juez» designan funciones y no son nombres de personas, pero
también lo es que en cada caso se indica un sujeto trascendente de
unos efectos que se experimentan de forma inmanente. Por ser con-
tingentes estas experiencias, porque no se pueden producir, se atri-
buye al Espiritu una libertad subjetiva: «El Espiritu sopla donde
quiere». Las metdforas nacen siempre al remitir las experiencias a
quienes se ven de esta manera. Desde la experiencia de la libertad,
que uno no ha «hechoy, sino que le ha acontecido, se remite al po-
der trascendente de la liberacién. De la experiencia de la nueva vi-
da, que a uno se le otorga, se deduce el seno o la fuente de vida de
donde ha venido. De la justicia, que a uno lo reconcilia, se remon-
ta hasta el justo juez que ha actuado en €l. Pero esto significa que
estas denominaciones del Espiritu divino sélo son vélidas para su
relacién subjetiva con su modo de actuar, pero no para sus relacio-
nes interpersonales, en las que existe.

b) Metdforas formativas: energia — dmbito — figura

Las denominaciones del Espiritu divino como energia, como
dmbito y como figura las llamo metéaforas formativas porque estas
imdgenes no hablan ni de sujetos ni de sus actuaciones, sino de
fuerzas que marcan, como pueden observarse también en la natu-
raleza. Pero, puesto que cada una de ellas expresan sélo aspectos
concretos de la experiencia del Espiritu, es importante relacionar-
las entre si para que se complementen. Una a una, son menos ade-
cuadas que las metédforas individuales y personales para expresar la
accién del Espiritu divino.

La experiencia del Espiritu divino como fuerza vital y como
energfa se remite a la experiencia hebrea del ruah. Esta experien-
cia del Espiritu no desvincula al hombre ni de la tierra ni de su
cuerpo terreno para elevar su alma al reino de los espiritus, sino
que lo llena entera y completamente, en cuerpo y alma, de una nue-
va vitalidad'. Sentimos dentro de nosotros el dinamismo que se

12. Cf. capitulo 4, § 1. Asi también, Kr. Stendahl, Energy for Life. Reflection on the
Theme «Come, Holy Spirit — Renew the Whole Creation», Genf 1990. W. Pannenberg,
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nos ha otorgado y que después percibimos también en todos los de-
mas seres vivos. La experiencia de la fuerza vital es tan variada co-
mo lo es todo viviente, pero se trata de una fuerza vital tnica, que
ha integrado todo lo que vive en una gran comunién de vida y o
mantiene en esta comunioén. La comunidad de Cristo, que mani-
fiesta su vitalidad en tantos y tan diversos carismas y energfas y
que estd unida en la comunidn de la Gnica fuerza del Espiritu, pue-
de ser un modelo, si se relaciona con la variedad y la unidad de to-
do lo que vive en el cosmos, y no se separa y se repliega sobre s{
misma, empobreciéndose todavia mds.

Aludimos aqui a la comunidad carismética de Cristo para pre-
guntarnos por las formas y figuras del flujo de energia que viene
del Espiritu divino. Ni en la fisica ni en el amor se da la energfa en
el estado de vitalidad pura. Los campos electromagnéticos alcan-
zan a través de sus frecuencias estructuras simétricas, que someten
a vaivén sus tiempos y sus espacios. No existe materia alguna sin
forma. Los electrones, 4tomos, moléculas y estructuras superiores
estdn organizados como sistemas abiertos. Y los sistemas abiertos
existen por el intercambio fluctuante de energfa. Lo cual no signi-
fica que todo lo domine un cosmos calculable. En la naturaleza
también hay caos. Cosmos y caos mantienen entre si relaciones no
s6lo destructivas, sino también constructivas. En las relaciones in-
terhumanas hay tambi€n, en toda desemejanza, campos energéticos
con fuerza y ritmo similares. El «inter» (entre) de las personas hu-
manas es a nivel emocional como un campo de fuerzas de atraccién
y de rechazo, de orden benéfico y de caos irritante. El estimulo y
la excitacién energética reciproca liberan nuevas energias y des-
piertan «espiritus vitales» insospechados, que dan a la vida nuevas
formas expresivas. La alegria que se experimenta con los otros
puede tener efectos «contagiosos». Se trata de la vita vivificans y,
en dltimo término, todos los hombres llevan una vita vivificata: vi-
vir es la vida estimulada y estimulante en comuniones vitales. Lo
contrario es bien facil de comprobar: cuando en el campo energé-
tico interpersonal lo Unico que se transmite es rechazo y repulsa, la
vida sufre menoscabo porque se la recluye en si misma. Los «espi-
ritus vitales» se vuelven contra sf mismos o se atrofian.

Teologia sistemdtica 1, Madrid 1992, 459ss pretende comprender como «campo de fuer-
za» (Krafifeld) no solamente al Espiritu de Dios, sino también la vida de Dios y, con
ello, la divinidad misma. Yo no comparto con él esta conclusién. Muy sugerente para la
pneumatologia césmica es, por el contrario, J. C. Maxwell, A Dynamic Theory of the

Electromagnetic Field (ed. T. F. Torrance), Edinburgh 1982. Cf., Dios en la creacion,
33ss.
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La experiencia de Dios va estrechamente unida a la experiencia
vital interhumana: de un lado, nos viene a través de ésta; de otro,
la mayor parte de las imdgenes que se usan para describirla proce-
den del d4mbito interhumano; y ademds, y no en ultimo término, la
experiencia de Dios se hace en, con y mediante la experiencia in-
terpersonal®. Cuando se experimenta la cercania del Dios vivo, en-
tonces despiertan también los espiritus vitales. Si se cree y se sien-
te la cercania de Cristo resucitado, entonces el «poder de la resu-
rrecci6n» hace que cuerpo y alma se eleven. Los misticos, sobre to-
do las mujeres misticas, han descrito repetidamente esta cercania
de Dios como si fueran ondas de energia que iluminan y fluyen.
Bafiados, desbordados y penetrados por corrientes de energia divi-
na, el cuerpo y el alma se despiertan como flores en primavera y se
vuelven fecundos, es decir, se convierten en vida vivificante'. As{
describieron también Isafas y Juan la experiencia del Espiritu: Dios
es «la fuente de agua viva» (Jer 17, 13; In 4, 14); el que cree, «de
su seno brotardn rios de agua viva» (Jn 7, 38), es decir, los que tie-
nen la experiencia del Espiritu transmitirdn las energias de la vida
vivificante no sélo de alma a alma, sino también corporalmente.
Las zonas corporales que irradian energia son el rostro luminoso,
los ojos radiantes, la boca que habla, la mimica y el gesto que ma-
nifiestan atencién llena de afecto. A partir de aqui se forman las
metaforas para expresar la cercanfa de Dios en el Espiritu, que vi-
vifica, estimula y electriza.

Toda vida necesita para desarrollarse el correspondiente espa-
cio vital”. La fuerza y la energfa vital por si solas no bastan. Por
ello, el relato de la creaci6n habla ya de la preparacién de los 4m-
bitos vitales, cielo y tierra, aire, tierra firme y agua, antes de que
los seres vivos fueran creados y situados en ellos. Los espacios vi-
tales son la dimensién exterior, la esfera y el &mbito de los seres vi-
vos, y son tan importantes como €stos, que a su vez pueden consi-
derarse como su dimensién interior y como su cuerpo espacial. El
pensamiento moderno, que atomiza e individualiza, ha relegado es-
tos 4mbitos vitales a un segundo plano o los ha despreciado, con
objeto de utilizarlos en beneficio de los hombres. Pero quien des-

13. Esto lo ha subrayado con especial vigor J. V. Taylor, The Go-Between God. The
Holy Spirit and the Christian Mission, London 1972.

14. Para Hildegarda de Bingen, la fuerza del Espiritu santo es viriditas, la capaci-
dad de reverdecer. Ella llamaba a Dios «la primavera purfsima». Cf. Lieder, 243/245. Cf.
sobre el tema, M. Fox, Hluminations of Hildegard of Bingen, Santafé 1985.

15. Cf. J. Moltmann, E! espacio en la creacion, en Dios en la creacién, Salamanca
1987, p. 155ss; cf. en el presente libro el capitulo 8, § 5.
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truye los 4mbitos vitales de los demas seres vivos, destruye t
bién sus posibilidades de vivir. Esto es bien patente tanto en la o,
gresiva destruccién de la naturaleza por la sociedad moderna Cpro-
en la estrategia de «tierra quemada», una forma moderna de h(;r‘no
la guerra. La competitividad econémica puede llevar hasta «quicter
cl agua» a los otros para acabar con ellos. Estos ejemplos ne ata}r
vOs muestran bien a las claras la importancia del 4mbito vital St
la existencia y desarrollo de los seres vivos. En el dmbito intelr)}zlira
mano se ha de dar espacio a la libertad personal. Libertad que s
reconoce a lqs hijos cuando los padres se repliegan, que se otorSe
con una confianza que incluye afecto y respeto, que se hace O§a
ble mediante un amor que no quiere poseer, sino liberar. En eLl) e N
tram:adg de las relaciones sociales se produce nuestra libertad (r;-
movimiento y, en estos espacios de libertad, estdn nuestras posib'e
lidades de desarrollo. Estos espacios son la base de nuestra libertalé
y nos invitan a desarrollarnos en todas las dimensiones. En una so
ciedad de pura concurrencia, que garantiza la libertad personal e:
ro no deja espacio para ejercerla, esa libertad personal degenerape
la «libertad de los lobos» y en la «libertad» de los que no tienen traIj
bajo o no tienen patria. He aqui la miseria de un «mundo libres,
g:ii{;srlzzée‘t las libertades subjetivas, pero no los espacios sociales
La experu?ncia de Dios est4 ligada de diversas maneras a estas
experiencias mteyhumanas. Segin la experiencia radical de Israel
experiencia de Dios es la experiencia de liberacién de la esclavitud
en yel exodus’ y la experiencia de la tierra prometida en el ‘introi-
tus’: «Ahora el Sefior nos ha dado espacio para crecer en el pais»
(Gen 2.6’, 22). iNo hay liberacién sin la tierra de libertad! No ha
liberacion sin el sdbado, dia de la libertad! La experiencia: Ii)ersona}{
de Dios, expresada en los salmos, incluye también la libertad en
ambas dimensiones: «Me has dado espacio para moverme» (Sal
31, 9). El E‘spir.itu divino se siente como el Sefior que libera y co-
mo el espacio libre donde no hay aprieto alguno. De ahf que pueda
decirse: «Me rodeas por detrds y por delante» (Sal 139, 5) y que el
hombre afectado se sienta protegido y liberado en el a’mplio espa-
cio del Espiritu, donde puede respirar y desarrollarse. b
De las energias vitales surgen en los 4dmbitos vitales las distin-
tas figuras de la vida. La figura es una «forma concreta y determi-
nada, que se desarrolla viviendo» (J. W. v. Goethe)'. En la figura
de vida se equilibran la dimensién exterior e interior del ser vivo.

16. Sobre el concepto de figura, cf. Dios en la creacién, capitulo 10, § 2, p. 266ss.

e eSS
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Los contornos de una figura limitan, pero sus limites son confines
abiertos, comunicativos. Por ello, las figuras vivas individuales se
forman en comunidades de vida con otros seres vivos mediante el
intercambio de energias que conservan la vida. La riqueza de las
especies naturales y la variedad de figuras en las especies revelan
la enorme cantidad de posibilidades que tiene la vida.

En el 4ambito humano, las posibilidades y los rasgos de cada fi-
gura individual de vida depende de las condiciones internas o ge-
néticas y de las condiciones externas, ecoldgicas e histérico-cultu-
rales. Las condiciones sociales mds préximas y la historia vital in-
dividual es lo que conforma nuestra figura vital. En el ambito per-
sonal es siempre importante cOmo relacionamos nuestras expecta-
tivas vitales con nuestras experiencias de vida. Nuestra figura cor-
poral animica y también nuestro caracter es el reflejo de todas es-
tas condiciones, pero al mismo tiempo es algo propio, inconfundi-
ble e indeducible.

La experiencia vital que sentimos en la experiencia de Dios es
otro elemento que nos configura. Si la experiencia de Dios va uni-
da a la vida en una comunidad cristiana, no es ni un sentimiento re-
Jigioso genérico ni un simple «sentido y gusto por lo infinito» (F.
Schleiermacher). El seguimiento de Cristo es un camino de vida
concreto y personal. A lo largo de este camino vital somos «confi-
gurados» por el Espiritu de Dios, es decir, «conformados» (Rom 8,
29) a Cristo, €l «primogénito» de los hijos de Dios: asumimos los
rasgos de su vida mesidnica y su estilo de vida, portador de salva-
cién, de luz y de amor. Asumimos también su camino de pasién en
los conflictos con los poderes destructivos. En su Espiritu, partici-
pamos ya ahora en su resurreccién «como quienes estdn al borde
de la muerte, pero vivos» (2 Cor 6, 9) y esperamos llegar un dia a
ser «conformes» a su «cuerpo transfigurado» (Flp 3, 21). Para Die-

trich Bonhoeffer todo esto no es sino la «configuracién a imagen
del hombre nuevo, Cristo»'’. Y nosotros afiadimos que esa confi-
guracién es fruto de la accién y de la gufa del Espiritu divino.

La experiencia del Espiritu es la experiencia de la vida divina,
que vivifica nuestra vida humana. Por ello, las metéforas del Espi-
ritu como fuerza vital, como dmbito y como figura de vida estan
estrechamente vinculadas entre s en toda comunién de vida. Nin-
guna metdfora dice mucho por sf sola, pero, tomadas en conjunto,
dicen muchas cosas sobre el misterio de la vida, de la vida creada,
de la vida vivificante y de la vida santa. Sobre esta vida s6lo pode-

17. D. Bonhoeffer, Etica, Barcelona 1968, 24.
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mos hablar a través de estas metdforas, pues existimos en ella y ella
en nosotros, y es inagotable mientras existimos.

c) Metdforas de movimiento: viento impetuoso — fuego — amor

La experiencia pentecostal del cristianismo de los origenes se
describe con las metéforas del viento impetuoso y de las llamas de
fuego: «De repente vino del cielo un ruido como el de una rafaga
de viento impetuoso, que llend toda la casa donde se encontraban,
Se les aparecieron unas lenguas como de fuego... quedaron todos
llenos del Espiritu santo y se pusieron a hablar en otras lenguas, se-
gin el Espiritu les concedia expresarse» (Hech 2, 2-4). Yo llamo a
estas metdforas, metaforas de movimiento, porque expresan la con-
mocién producida por algo imponente y el inicio de un movimien-
to nuevo en la persona. Describen un movimiento que arrebata, un
movimiento que afecta y estimula no sélo a la esfera consciente, si-
no también a la esfera inconsciente de las personas y las pone en
movimiento hacia realidades nuevas e insospechadas. Sacudidos
en lo més profundo de nuestro ser, nos movemos y salimos de no-
sotros mismos. La imagen originaria es el relato de Pentecostés,
que nos cuenta cémo la experiencia del Espiritu convirtié a un gru-
po de discipulos llenos de angustia en testigos libres de Jesucristo
y en apostoles del evangelio, que anuncian este mensaje «hasta el
fin de la tierra» (Hech 1, 8). Para mi, las metédforas de movimiento
del viento impetuoso y del fuego tienen que ver con la experiencia
del amor de Dios que acoge la vida y la vivifica y, por tanto, tienen
que ver con la presencia del Espiritu santo.

Con la imagen del viento impetuoso se vuelve al significado
originario del ruah Yahvé™. Divino es lo que vive frente a lo que
estd muerto, lo que pone en movimiento frente a lo que estd petri-
ficado. El Espiritu de Dios es el aliento vital de Dios, que vivifica
a hombres y animales. En el antiguo testamento se describen con
frecuencia las experiencias de Dios recurriendo al murmullo del
viento o del agua. «Tomas por mensajeros a los vientos, a las lla-
mas de fuego por ministros» (Sal 104, 4). «La gloria del Dios de
Israel llegaba de la parte de oriente, con un ruido como el ruido de
muchas aguas, y la tierra resplandecia de su gloria» (Ez 43, 2). La
experiencia que Elias tiene de Dios en el monte Horeb se describe
en 1 Re 19, 11 incorporando todos los elementos de la naturaleza:

18. Cf. capitulo 2.
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un huracén fuerte e impetuoso que hendia las montafias y quebran-
taba las rocas, precedia al Sefior. A continuacion vinieron temblo-
res de tierra y fuego, «pero el Sefior no estaba alli». Dfespués del
fuego, vino una «brisa silenciosa y suave». Cuandf) Eha)s lo oyé,
cubrié su rostro con el manto, salié y el Sefior hablp con él. Es una
experiencia de Dios comparable a la de Pentecostés del cristianis-
mo primitivo: «De repente vino del cielo un ruido, semejante a un
viento impetuoso». . '

La experiencia del fuego estd vmgulada desde antiguo en mu-
chas religiones a la experiencia de Dios, y ocupa un lugar central
sobre todo en Zaratustra. En el antiguo testamento va 'frecuer_lte-
mente acompafiada de visiones sobrenaturales de la gloria de Dios.
La luz divina actiia en los hombres como un fuego que devora. La
zarza ardiente, que no se quemaba, era para ‘Monsés el signo de la
presencia del Dios santo (Ex 3, 2). Dios caminaba delante del pue-
blo peregrinante durante el dia en la «<nube» y durante la noche en
la «columna de fuego» (Ndm 9, 15). Las .«nubes_en forma’de fu?;
go» cubrian la habitacién. Era la presencia de Dios en el éxodo".
Cuando estamos muy entusiasmados con algo, decimos que «arde-
mos de entusiasmo». Como el fuego, también el entusiasmo es
«contagioso». Nos ilumina y comenzamos a dar luz. Nos consume
interiormente y somos para los demds llamas devoradoras.

La esencia misma de Dios es descrita como «fuego devorador»
(Dt 4, 24), ya que se trata de un Dios apasionado®. Su «celo» es
como fuego (Sal 79, 5; 89, 47; Sof 1, 18; Ht}b ‘12, 29). El Dios mt
quietante es descrito de una forma muy pldstica en el Sal 18, 9:
«Una humareda subié de sus narices y de su boca un fuego que
abrasaba». El Dios que se presenta asi de poderoso, s el Dios que
libera a los hombres de las cadenas del infierno y de la muerte. Al
calificar al fuego de «fuego devorador», se estd aludiendo con ello
a la ira de Dios. Pero esta ira de Dios no es el reverso de su amor,
sélo su amor rechazado y herido. El amor apasioqado por la V}da
de sus criaturas y de sus hijos no se convierte en ira m(’)rt'al, sino
que adopta la forma de ira para seguir siendo amor. Lo dnico ver-
daderamente mortal seria que Dios se alejara de su creacion. En su
ira, sin embargo, se esconde su amor constante y, en su.juicio, su
gracia. Por eso, en su ira, que €s como un fuego devorador, se re-
vela y se experimenta el celo de su amor.

19. Chr. Hinz, «Feuer und Wolke im Exodus». Kritisch-assistierende Bemerkungen
zu J. Moltmanns «Theologie der Hoffnung»: EvTh 27 (1967) 76-109. B

20. Cf. A. Heschel, The Prophets, New York 1955, 247ss, que habla de la pasién
(pathos) de Dios.
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i lI),ast«llam’as de fuego» del Espiritu santo, segun la experienc;
entecostés, hacen que las personas sobre las que se po -
pongan 1nc§ndescentes en la presencia de Dios. Cuando IE)u N
c? gue Je‘sus ha' venido «a traer fuego a la tierra» (12 49)(:?1S <
?etiln ;:daé ;)n_cendxod gpocalfpticq }del mundo, sino a la ir,rupci,(’)nodij
reino de | nll?ssnrlr;eséarr:g;raeix;ﬁlbqq dclal Espiritu santo sobre toda car-
boca de Juan Bautista: «El os ll)zrllltiazg:g r:gsaEme§1§lnlca o y oo
fuego» (Mt 3, 11; Lc 3, 16 segin Mal 3, 2-3). Eglzallnftlhlezzncti(é l};;(:ln

rificacién y de la refundicig
n 1ci6n de todas las cosas: i
re-creacion del mundo, > na imagen de la

: del amor eterno, que ¢ i
, rea vi-
da, la estimula desde dentro y de este modo vivifica. (Por qué ell

a(r)r:)or es ,Tfuqrte como la muerte»? Porque «sus brasas son de fue-
gl an}ll a ?1 mismo se le denomina’ «llama del Sefiors (Cant 8, 6). Si
. . ! -
fior iumano puede convertirse en experiencia de Dios, enton
. . . ’ N

de al Espiritu santo que despi
pierte e

(EKG 97-98). El lenguaje paral

muestra de nuevo la cercania ling

g0, el amor y el Espiritu santo. 4
camente:

N nosotros la «pasién del amors
f,}o_ sobre la «pasién ardientey
uistica entre la metdfora del fue-
ildegarda de Bingen decta poéti-

«; T, fuego'y Espiritu Consolador,
v1’da de la vida de toda criatura!
Td eres santo, Ti das vida a las formasy.

«O ignis Spiritus Paracliti,
Vita vitae omnis creaturae,
sanctus es vivificando formass.

Al Espiritu santo le |

lamaba directament iri
s C «
dIncendib e Santo Espiritu de fuego» e

«O ignee Spiritus, laus tibi sit...
O 1gnis caritatis...»?!,

21. Hildegarda de Bingen, Lieder, Carmina ndm. 19, 232s.

[——
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d) Metdforas misticas: luz — agua — fecundidad

A las designaciones del Espiritu santo como «luz irradiantes,
como «agua viva» y como fecundidad las llamo metdforas misti-
cas, porque son representaciones que proceden de la experiencia
mistica y porque expresan una unién tan fntima entre el Espiritu di-
vino y el espiritu humano y entre el espiritu humano y el divino que
apenas pueden distinguirse. Ahora volvemos a relacionar estas
imdgenes, de modo que su complementariedad aparezca llena de
sentido. El ejemplo mds sencillo que muestra su conjuncién plena
es la planta, la cual organiza su vida y se vuelve fecunda por la luz
del sol y el agua de la tierra a través de las raices y de las hojas.

La metafora de la luz para designar la esencia divina es muy an-
tigua. En los escritos biblicos se insiste especialmente en ella, pe-
ro sin convertir al sol en dios. «Dios es mi luz» (Sal 27, 1; Miq 7,
8; 1In 1, 5). El es el «padre de 1a luz» (Sant 1, 17). «Luz es el ves-
tido» que lleva (Sal 104, 2). «Habita en una luz inaccesible» (1 Tim
6, 16). Asf pues, los seres creados no pueden soportar el esplendor
de la gloria divina, y no obstante, todas las criaturas son reflejo de
esta luz, y su salvacién consiste en que las ilumine la «luz del ros-
tro» de Dios (Sal 4, 7). Este brillo irradiante de la gloria divina se
atribuye también al rostro de Cristo (2 Cor 4, 6; Jn 1, 9; 8, 12), al
evangelio y a quienes con su vida dan testimonio de él (Mt 5, 14),
y al Espfritu santo, que ilumina a los creyentes para que «estén en
la luz», «caminen en la luz» y «permanezcan en la luz» (Ef 5, 8; 1
In 1, 7; 2, 9s). No hay duda de que al decir luz se piensa en la ilu-
minacién de los ojos, pues vemos con los ojos. Pero s6lo vemos lo
que se nos da a conocer. Por eso, en nuestra experiencia, Dios es
tanto objeto como fuente de su conocimiento: «En tu Juz vemos la
luz» (Sal 36, 10). Esta fuente divina de luz ilumina la creacién en-
tera, de modo que en su luz conocemos de verdad lo que son las co-
sas y lo que somos nosotros. En la edad media se pensaba que,
cuando el Creador inunda la creacién con su luz, ésta se muestra tal
como aparece a sus 0jos, y después ella nos ilumina a nosotros pa-
ra que la aceptemos y amemos. Digdmoslo ahora sin metdfora: la
realidad posee una racionalidad divina, pues ha sido creada segiin

la ratio de Dios y su Espiritu habita en ella. Nuestra racionalidad
humana puede conocer la realidad hasta donde ésta resulta inteli-
gible. Esto significa, en relacién al mundo creado, que las criaturas
pueden conocerse reciprocamente en sus limites con la racionali-
dad que les es propia, porque les precede la racionalidad divina. Si
no hubiera ninguna coincidencia, por parcial que sea, entre la ra-
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zon que conoce y la realidad conocida, seria imposible
Ahora bien, para la racionalidad humana finita la realidad éﬁolnocer_
do encierra una profundidad trascendente, pues la racional'cd oy
vina es para la racionalidad humana una «luz inagotabl 8 B
que hemos llamado trascendencia inmanente. 7 Bslo
Pero con la luz divina se indica algo mds que el simple
con.{)(is ojos. Se incluyen también las corrientes de energl’ac?rl;gcer
x\:f)dc; es, pero perceptibles, que nos inundan y que ponen nuc:sCtO~
en movimiento. La luz divina del Espiritu no es solam iy
luz frlg del conoc1mi§nto racional, sino también la luz cdlida gg}e .
3;);1(1111;ent0 que ama®, La experiencia de la «luz irradiante de la(zj?:
Camead e»l Zir,l (S)tr:%uenDAi/I:stzl*ldélde Maﬁc‘ie'burio, la experiencia beatifj-
ante ' i0s™, amor divino hace, por asi decir,
sixlmdad salga de si misma, dq n;qdo que.las energias de la \,/i?il:ledli?
a se proyectan fuera de la divinidad e inundan las criatura
transfigurarlas y hacer que tengan vida eterna®. En esta luz on oo,
t? amor el Espiritu divino constituye una presencia tan comi;rz?lgz_
:ixg que ya ilo se puede ver como algo que estd frente a nosotros
LS)orno a1 go en lo que estamos y algo que estd en nosotros. ,
B 1/r‘tpecu’lar de e§ta.metafo_ra de la luz para la experiencia del
piritu estd en el transito continuo de la fuente de la luz al rayo d
luz y al reflejo de luz. Se trata de la misma y tinica luz en la }f,t(l) :
;eése:i?:/;agg yen ;:l r_eflejg. La diferencia estd en la emanacién ‘13\?(;
mucho introducir ahora de nuevo la di ia o
Creador y criatura, eternidad y tiempo, infinitucai1 Sl%;?&céaggtie
pneumatologia ha de asumirse el concepto de emanaci6n r.nal c .
llflgado de «neoplaténico», mediante el cual las criaturas,so dz}~
vinizadas»* y Dios es glorificado en ellas. e

22. J. Pieper, Das unaustrinkb. ic j ]

des TZ‘I;()m]\zs ey A Miinche,:] l gge; .Ll(.hf. Das negative Element in der Weltansicht

. Muy sugerente es, a este respecto, la teologi ini i

) R gia feminista de Cath

Das ?:tlll\’/lzezﬁ:hﬁ'(‘ide erneuern. Mensch — Kultur — Schipfung, Giitersloh lzgg(l)a %ZélskeS,
) Dzirmstadt 1197 g.onlMagdeburg, Das fliessende Licht der Gottheit (ed. P. &}all Mo-
H(')'l,zepunkt tadt 1976: ;/[ ch tanze, wenn du mich fiihrst». Mechthild von Magdeburg. Ein
P 1608 ;;‘.lezo hygtll(c) Ausgetwilihlt, ibersetzt und eingeleitet von Margot Schmids
re ' 2 TT ¢ s, que te derramas en tu don! jOh Dios fl :
::ri:g?'(j’ .Q%h %;os, que abrasas en tu ansia! ;Oh Dios, qllle fundes qeﬁe]a ﬁfs:nct;f?_
2. 5», X : fér Espiritu santo la invade con su torrente avasallador». ‘
sim faéit 2] ¢ nczg:e::]; lf]"z: ﬁi’:;r;eact{eg Drg’leinigkeit, Regensburg 1954, 26: «Amor exta-
4 , 1 uera. El amor no permite al amante d {
mxsxrzlcé, l](z: stqca (;ie s{ para estar totalmente en el amado (Dionisio Areo;ageiigi?sar o
. Entiendo la «divinizacién» en el sentido de la teologia ortodoxa, cf. D. Stani-

loae, Orthodoxe Do i i
oae, Orth gmatik 1, Giitersioh 1985, 291ss: «El mundo estd destinado a ser di-
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La metdfora del agua s¢ pone normalmente en conexién con las
jmagenes del manantial y de la fuente. Se entiende, pues, que el
agua viene de la tierra. Mientras que la metafora de la tuz ve la ac-
cion del Espiritu «desde arriba», la metafora de la fuente de agua
la ve «desde abajo». Ia combinacién de luz y agua es necesaria pa-
ra la vida. Donde hay luz, agua y calor, verdean los prados y los 4r-
boles son fecundos. En el antiguo testamento, al mismo Dios se le
Jlama «fuente de agua viva» (Jer 2, 13; 17, 13) o «fuente de la vi-
da» (Sal 36, 10). «La voz del Padre resuena en el cantico de ala-
banza: yo soy una fuente que manay que nadie podrd agotar», es-
cribe Matilde de Magdeburgo”. En la doctrina griega sobre la Tri-
nidad, a Dios Padre se le denomina «fuente de la divinidad». De
Dios vienen sobre la creacién entera bendiciones y fuerzas de vida
(Sal 65, 10), los seres humanos reciben de este manantial «gracia
sobre gracia» (Jn 1, 16). En el didlogo con la samaritana (Jn 4), Je-
sds habla del «agua viva», utilizando una expresion singular: «El
agua que yo daré se convertira en él en fuente de agua que brota pa-
ra la vida eterna» (4, 14)*. El «manantial de vida» no estd en el mas
all4, ni en la fuente bautismal de la Iglesia, sino en los hombres: al
recibir el agua vivificante, s€ convierten en fuente de este agua pa-
ra los demds. A partir de aqui, el maestro Eckhart imaginé a Dios
(el Espiritu de vida) como un gran rio subterrdneo que sale a la su-
perficie en las fuentes®. La imagen de la fuente de agua tiene otros
dos aspectos importantes: el agua de la vida nos viene «gratuita-
mente» y es para «todos» los sedientos (Is 55, 1ss; Ap 21, 6).

Esta imagen, unida al Espiritu santo, simboliza el bautismo:
«Del agua y del Espiritu» nacen de nuevo los hombres para con-
templar el reino de Dios (Jn 3, 5). Y, si el nacer «del agua» no se
reduce a un puro signo externo y ocasional del renacimiento inte-
rior, entonces el agua bautismal tiene relacion no sdlo con el agua
que mana, Sino también con el liquido amnidtico del que sale el ni-
fio recién nacido. El simbolismo de las antiguas fuentes bautisma-
les pone a menudo de manifiesto la maternidad del Espiritu vivifi-
cante. Pero con esto no se agota el simbolismo del agua fontal. S6-
lo lo entenderemos plenamente cuando «tengamos sed» de vida 'y
de justicia (Mt 5, 6).

En castellano, las relaciones entre luz y agua son variadas: se
habla de fuente de luz y de luz inundante, de rayo de luz y de cho-

27. Mechthild von Magdeburg, «Ich tanze...», 92. )

28 Elisabeth Moltmann-Wendel, Johannes 4, 5-14, Evangelische Kirche im Rhein-
land, Landessynode 1991, Diisseldorf 1991, 35-41.

29. H. Fox, llluminations of Hildegard von Bingen, 32.
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rro de agua, de ondas luminosas de olas de
guiente, experimentar la actuacign del Es;c)l?ri‘til% uc?i,v?rtf(; oo consi-
«.ll,.lZ que fluye e inunda» es tan correcto como hablar decom
si6n de} Espl’rit}J santo sobre toda carne. También en esta e
es la misma y tdnica agua la que mana de la fuente y la que vivif;
ca y hace fecundas a las criaturas. La fuente romana cuqa M
bajando de_ depGsito en depésito, es desde la antigiie’dadyl o va
de la doctrina de la emanacién.  Hhagen
_ Finalmente, la imagen de la fecundidad es una consecuenci
g};a nterna de la combinacién de la metdfora de la luz con lcala e
zia 1ora del agua. Como Imagen de la experiencia de Dios, procr:(‘i3~
¢l antiguo testamento: «Yo soy como un ciprés lozano, y d v
proceden todos tus frutos» (Os 14, 9). La expresién «ért’)o){ de y
g?; 3: L‘I/SZ corgg;refe:‘}rer;cia en hebreo: la sabiduria divina es une«;’/:-
1da» (Prov 3, 18). Las esperanz i )
palabra§ también se denominan «%rbol 3; \C/:ldrgglzcli?(s)\?, llgs E)ge ?gs
ﬁ).b §egun el rela}to yahvist'a de la creacién, en el centro de] par,afs ’
zan1 fa un sol’o «drbol qle vida» (Gén 2, 9). Aparece de nuevo al fi?
g_a _como «érbol de vida» que }za de estar levantado en el parafso
ivino (Ap 2,7) y en la Jerusalén que desciende del cielo (Ap 22
2): un drbol siempre verde y siempre fecundo, que da vida etgr ’
EnJn 15 se compara a Cristo con lIa «vid» y a los creyentes co ?a.
«sarmientos»: «El que permanece en m{ Yy yo en €l, ése da mlrx1 }(1)5
fI‘L}tO» (15, 5): Segin Gil 5, 22, «el fruto del Espirit,u €s amor. Cl ;
gria, paz, paciencia, afabilidad, bondad, fidelidad...». Como l,aav?-
da se recibe y vivifica la que ya existe, el concepto de fecundid lci
es cSom? el compendio de la vitalidad de la vida. )
dad»egun Hildegarda de Bmsgen,'que escogi6 el término «fecundi-
para expresar su experiencia de Dios, la creacién orj inari
estaba siempre verde y llena de vida; pero con el pecado vigno sla
bre la creacién una especie de invierno que la secé y petrificé S?-
embargo, con la experiencia del Espiritu, de esta luz que se exiienrj
deyde csta agua que corre, comienza la primavera escatolégica d
la re-creacion de todas las cosas y el renacer de 1a vida ente%a P ;
eso, la experiencia del Espiritu es la experiencia de una nuev 5
vepdadqra vitalidad en la comunién con el Dios viviente. En la Z 4
periencia del Espfritu sienten los hombres el aliento éreador c)i(e:
\I,)iiioase);esri g;ss%lertan como la naturaleza en primavera. ;Qué es la
? «Ser y ser jo » i
a la eternidad, dicc):/ el nfagsetlr]oalégk\:azr? €510 68 1o que caracteriza

O una
a efy-

30. Maestro Eckhart, Schriften und Predigten 1, Leipzig 1903, 164.
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En las metdforas misticas se supera la distancia entre la tras-
cendencia del sujeto y la inmanencia de su obra. Desaparece 1a dis-
tincién entre causa y efecto. En las metiforas de 1a luz, del agua y
de la fecundidad, lo divino y lo humano se integran en un conjun-
to orgédnico. Se consigue la compenetracion perijorética: vosotros
en mi y yo en vosotros. Lo divino se transforma en una presencia
envolvente, en la que lo humano puede desarrollarse de una mane-
ra fecunda. Con ello se alude a una relacién todavia mis estrecha
que la indicada con el concepto de emanacién.

2. La desbordante personalidad del Espiritu divino

Partiendo de las metdforas, en las que se expresa la accién del
Espiritu y su experiencia por parte de los hombres, intentemos es-
bozar los rasgos de su personalidad. Se trata s6lo del conocimiento
que se infiere de la actuacién experimentada, no del conocimiento
inmediato, cara a cara. Pero tampoco intentamos profundizar espe-
culativamente en la divinidad trinitaria para comprender las rela-
ciones originarias del Espiritu, que procede del Padre y se irradia
desde el Hijo. En las relaciones trinitarias originarias, el Espiritu
debe aparecer tal como es. Y aqui es cierto que sélo el Padre cono-
ce al Espiritu, a quien espira, y sélo el Hijo conoce al Espiritu, a
quien recibe. Sin embargo, en las acciones que experimentamos y
en las energfas que percibimos, esta personalidad originaria:del Es-
piritu nos queda en la penumbra, de ahi que para describir el mis-
terio de su vida, tengamos que recurrir a una gran variedad de me-
taforas. De todas formas, la accién del Espiritu es distinta de la ac-
cién creadora atribuida al Padre y del sufrimiento reconciliador
atribuido al Hijo; y, a partir de la diversidad de su actuacién y de
sus energias, se revela su personalidad peculiar. Si todas las accio-
nes de Dios en el mundo y, por tanto, todas las experiencias huma-
nas de Dios son pneumdticas, porque, segin el antiguo «orden tri-
nitario», el Padre actia siempre por el Hijo/Logos en el Espiritu, y
el Hijo actiia también en nombre del Padre por el Espiritu que re-
posa en €l, entonces en la accién del Espiritu experimentamos la ac-

cién de Dios mismo, y todas las metiforas que tienen que ver con
el Espiritu santo son metédforas para Dios, que viene a nosotros y
estd presente en nosotros. La comprension de la personalidad pecu-
liar del Espiritu es, por tanto, decisiva para la comprension de Dios.

Cuando llamamos al Espiritu santo «Sefior», «Madre» o
«Juez», distinguimos entre €l sujeto y las acciones de este sujeto.
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E.I,suj_eto es trascendente respecto a sus acciones. Por eso es ta
bién libre en su actuar, y los efectos de sus acciones son para n;n i
otros contingentes. Naturalmente, hay que distinguir: el «Sefior» "
realmente trascendente. Como demuestra €l acontecimiento dei
Exodo, al que debe su nombre, interviene desde fuera de modo e
tentoso y con «fuerte brazo» en la historia de Israel y salva gosr-
puf:blo de sus perseguidores. La «Madre», en cambio, no «actﬁa:
asi. No aqtﬁa hacia afuera, sino que lleva a su hijo en sus entrafias
le comunica su vida, lo da a luz entre dolores y lo sostiene ale ré
sobre su seno. Es la figura originaria de la vita vivificans. La vigda
del hijo crece en ella y procede de ella. Es el culmen de dar vida
con dolores y con alegrias. La vida nacida es vida de su vida y car-
ne d{: su carne. Se trata de una vida distinta de la suya, una vida
propia, que un dia serd auténoma, pero las relaciones entre ellas
nada tienen que ver con las que existen entre un escritor y su libro
o entre un artista y su obra de arte. La «vida nacida» conserva las
relaciones vitales, mientras que la obra debe poder existir por sf
misma. También en el «Juez», que «hace justicia» a los necesita-
dos y «justifica» a los pecadores mediante la expiacién, encontra-
mos una profunda participacién interior en su solidaridad y en su
representacién expiatoria: de la entrega de su vida brota la justicia
que otorga nueva vida a los que han sido privados de sus derechos.
Aqui es b1§:n clara la interacci6n entre hacer y padecer. El juez jus-.
tifica n}?dlante el sufrimiento de la injusticia, de donde surge una
comunién de vida que se convierte en fuente de fuerzas vitales ina-
gptables. Asf{ la experimentaba en todo caso san Pablo: «Si Dios es-
ta con nosotros, ;quién contra nosotros?... N ada puede separarnos
giel amor de I_)los manifestado en Cristo Jesis» (Rom 8, 31.39). La
imagen de sujeto y accién es complementada por la imagen del su-
jeto que alumbra a la vida y del sujeto que restablece la vida.
qu metéiforas formativas y las imdgenes misticas describen las
e}g[})erlgncias del Espiritu con iméigenes de la emanacién y de la pe-
rijéresis, porque acentdan la inmanencia de Dios y no dan ningiin
valor a la distancia de su trascendencia. Describen una presencia de
Dios en la cual el estar enfrente de Dios no es todavia o no es ya
reconocible. La experiencia de la «luz que fluye» no niega natural-
mente la fuente trascendente de la luz y la experiencia del «agua
vivificante» no olvida la fuente inexaurible; pero lo que se subraya
de verdad no es la distinci6n entre fuente y rfo, sino su vinculacidn.
En esta e_xpenencia de Dios, el Espiritu es vivido como un «espa-
cio amplio» y como una «luz inundante», en la que las personas
‘que han tenido esa experiencia se descubren y desarrollan. Pero

La personalidad del Espiritu 309

aquello donde se estd no puede convertirse en objeto sino distan-
cidndose del mismo. Vemos con el 0jo, pero no vemos el ojo. El si-
tio donde estamos no lo vemos si no lo abandonamos. Pues lo mis-
mo sucede con la experiencia del Espiritu. El Espiritu estd en nos-
otros y nos envuelve, y nosotros estamos €n él. En el Espiritu, Dios
¢s para nosotros pura presencia. Para percibirlo como objeto, de-
berfamos distanciarnos de su presencia. Pero, jen la presencia del
Espiritu podemos percibir al Espiritu como algo enfrente de nos-
otros? Es claro que el Espiritu se nos da a conocer como presencia
y como algo que estd enfrente, de modo que s6lo en su presencia
lo percibimos como realidad «enfrentada»: «En tu luz vemos la
luz».

Recurramos a ejemplos de la experiencia interhumana: el nifio
crece dentro de la madre y sélo con el nacimiento y con la seccién
de! cordén umbilical se convierte en alguien que estd enfrente, fue-
ra de la madre. Experimenta a la madre como «presencia omni-
comprensiva»®', antes de que ésta se convierta en «persona» y en
contraparte reconocible, es decir, en sujeto humano limitado. Los
que se aman se ven a la vez como presencia y como enfrente. Su
subjetividad fluye en sus relaciones y retorna a su ser, y este ritmo
es lo que crea la vida comun intersubjetiva. En el amor reciproco
se dirigen el uno al otro y cada uno a s{ mismo, se aproximan uno
a otro y cada uno a sf mismo. Son experiencias de la personalidad
distintas de las del sujeto solitario que actda sobre los objetos o del
«inico y su propiedad» (Max Stirner). Del flujo entre contraposi-
cién y presencia surge una personalidad con limites permeables en
las relaciones energéticas. La propia identidad no se logra con de-
limitaciones y disociaciones, sino que florece por el vigor de las re-
laciones vivificantes. «Encerrarse en si mismo» y «aislarse» no son
sino formas de evidenciar los propios limites. Entre lo «cerrado» y
lo «abierto» hay amplios espacios para asimilar las impresiones y
las expresiones de experiencias.

Si asumimos esta analogia para comprender la experiencia de
Dios, percibiremos la personalidad del Espiritu divino en el fluir
entre su presencia y su contraposicién, entre sus energfas y su esen-
cia. No es, por ello, ningdin milagro que quienes han pasado por esa
experiencia lo describan como fuerza y como persona, como ener-
gia y como dmbito, como fuente y como luz. Esto no es falta de

31. Asi Dorothy Dinnerstein segin Catherine Keller, Der Ichwahn, 153ss. A Ca-
therine Keller le debo las sugerencias para las siguientes reflexiones. Sobre el concepto
de la personalidad femenina, cf. Carol Gilligan, Die andere Stimme, Miinchen 1984; An-
ne Wilson Schaef, Weibliche Wirklichkeit, Wildberg 1985.
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claridad por parte del hombre nj i
€ n1 «anonimato» por part i i
no algo absolutamente conforme a la realidad.p parte de Dios, si.

Que el Espfritu mismo «se efunda» sobre toda carne €s un g
. ’ U-

piritu santo:

L L .
costis I],a epzclgs:s. Igual_ que la mayorfa de los himnos de pente
cos sa;xtgf orazlones se dirigen simplemente a la «venida del Espr.
?, €8 deCIr, a su parus{a, a su presenci i .
. 1T €1a omnicom iva:
«Veni Creator Spiritus». S , ; . AL L
- Son las oraciones del maraq i

¢ . 50 n atha. Al ip-
ocar la presencia del Espiritu, los orantes se abren al influjo de s:s
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santo, para d
. S z p ue de-
rame sus dones y enriquezca la vida con sus Cari;mas. ge dice

Boeci . . .
SUbsuolgiit:»d?emo a 12(11 persorlla como «rationalis naturae individua
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32. Cf. capitulo 3, § 4.b.
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b) no es una substantia aislada de toda relacion, sino una reali-
dad comunional, capaz de relaciones y rica en relaciones;

¢) representa no solamente la naturaleza racional, sino la vida
eterna como fuente de toda vida creatural.

Asi pues, la definimos del siguiente modo: La personalidad de
Dios Espiritu santo es la presencia de la vida eterna y divina del
Dios trinitario que ama, se comunica, se despliega y se difunde®.

3. La personalidad trinitaria del Espiritu santo

Una cosa es inferir la esencia del Espiritu a partir de su actua-
cién, y otra percibirla a partir de sus relaciones constitutivas. Re-
montarse desde la accién hasta el sujeto que la realiza, es partir de
la experiencia humana del Espiritu y concluir su origen trascen-
dente. Este conocimiento es siempre indirecto y va unido a las ex-
periencias de las que parte. De lo que el Espiritu santo lleva a ca-
bo pueden deducirse sélo sus energfas, pero no su esencia como es
en s{ misma y para s{ misma. La esencia del Espiritu s6lo podra
describirse metaféricamente si se parte de las experiencias de su
actuacién. Asf es como hemos llegado a definir la personalidad pe-
culiar del Espiritu como presencia y contraposicién®. Pero la pre-
gunta por la esencia del Espiritu santo no puede responderse tini-
camente remitiéndose a su actuacién®. Se suele decir con razén
que el lenguaje biblico se caracteriza por responder a la cuestién
del ser de Dios remitiéndose a su actuar. Pero esto sélo es vilido
para los relatos de la historia de Dios, no para la alabanza divina y,
sobre todo, no para el modo sabdtico de existencia de Dios.

La esencia del Espiritu santo se percibe tinicamente en sus re-
laciones con las personas consustanciales de la Trinidad®. En su in-
tersubjetividad trinitaria se define su subjetividad, ya que es ahf
donde se constituye. En su interpersonalidad trinitaria es persona

33. Desde aqui se han de determinar también la personalidad del Hijo y la perso-
nalidad del Padre de una manera nueva. Pero esto no se llevard a cabo en esta pneuma-
tologia. Volveré sobre ello en trabajos posteriores.

34. Cf. capitulo 7, § 4.
35. Asi H. Hiibner, Der Heilige Geist in der Heiligen Schrift: KuD 36 (1990) 182:

«En el marco del modo biblico de hablar y de argumentar se acostumbra siempre a res-
ponder la pregunta por el ser de Dios remitiéndose a su actuacién. Es decir, en el pen-
samiento biblico esencia y funcidn no se diferencian conceptualmente y esto no sélo por
lo que a Dios se refiere».

36. Cf. mds detalles sobre el tema en J. Moltmann, La Trinidad inmanente, en Tri-
nidad y reino de Dios, 178ss.
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comunicacién (K. Rahner) del Dios Uno: la unidad de Diog prece-
de a la Trinidad. Hay un tnico movimiento, en el cual el Diog uno
se revela por medio de sf mismo y se autocomunica a los hombres.
Este movimiento parte del Padre por el Hijo en el Espiritu y se di-
funde a través de las multiformes energias del Espiritu en la crea-
cién. La estructura mondrquica se manifiesta en todas las obras de
Dios: siempre es el Padre quien actda por el Hijo en el Espiritu. El
Padre crea, reconcilia y redime al mundo por el Hijo en la fuerza
del Espiritu. Toda actividad procede del Padre, €l Hijo es el me-
diador y el Espfritu santo la mediacién. El Padre es el revelador, el
Hijo la revelacién y el Espiritu el ser-revelado de Dios®. El Hijo es
la autorrevelacién de Dios y también la autocomunicacién de
Dios*. En cuanto el otro Yo del Padre, estd totalmente referido al
Padre, y en la medida correspondiente esto vale también para el Es-
piritu. En este movimiento unitario de Dios, el Espiritu aparece in-
mediatamente como el «Espiritu del Hijo» y, mediado por el Hijo,
como el «Espiritu del Padre». Pero no es sino la actividad del Hijo
y del Padre. El Espiritu es don, no dador. Todo lo que acontece des-
de Dios, acontece pues en el Espiritu, toda accién divina acontece
en el Espiritu. Las energfas divinas fluyen del Espiritu al mundo. Si
se entiende como «presencia operante de Dios», no se reconoce en
el Espiritu ninguna personalidad propia frente al Padre o al Hijo.
Segin este modelo trinitario mondrquico, siempre se subraya
que la «Trinidad econdmica» ha de corresponder a la «Trinidad in-
manente», mas avn, identificarse con ella, pues si Dios es. la ver-
dad, entonces se identifica con su revelacién haciéndola fiable®.
(C6émo habrian de confiar los hombres en las promesas de Dios,
si él no garantiza su fidelidad histérica y es «el fiel» por esencia?
En aras de la fiabilidad de la revelacion se debe partir teoldgica-
mente de que Dios es en s{ mismo tal como se nos revela: «Dios es
fiel porque no puede negarse a si mismo» (2 Tim 2, 13). Por con-
siguiente, «la inferencia trinitaria»** experimentada y crefda desde

40. K. Barth, Kirchliche Dogmatik V/1, § 8, 311ss.

41. K. Rahner, E!l Dios Trino como principio y fundamento trascendente de la his-
toria de la salvacidon, en MySal I, Madrid 1969, 360-446.

42. Es la tesis de Rahner: «La Trinidad econémica es la Trinidad inmanente, y a la
inversa», 1o que en la teologfa de Barth se llama «correspondencia». En contra B. We-
nisch, Zur Theologie K. Rahners: MThZ 28 (1977) 383-397 y F. X. Bantle, Person und
Personbegriff in der Trinitdtslehre K. Rahners: MThZ 30 (1979) 11-24. Muy acertada-
mente escribe Y, Congar, El Espiritu santo, Barcelona 21991, 461: «La Trinidad econé-
mica revela la Trinidad inmanente. Pero, ;la revela en su totalidad? Existe un limite... El
modo infinito, divino, en que son realizadas las perfecciones que afirmamos escapa a
nuestra comprensién. Ello debe hacernos discretos cuando decimos ‘y viceversa’».

43. K. Barth, Kirchliche Dogmatik 1/1, § 10-12 tesis, 404, 419, 470.
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la revelacion, encuentra en Dios Io que la revelacién
?nl(;i erse :plre\fx’amente en sf mismo» (Barth) aquello que
on su rev gaz;cxicr)lx:r.] a}::éroulc)) qgg %)recede y funglq a la revelaci6n no eg
ot g fundamentoeo)r'i 1 la doctrina trinitaria describe nica-
. : ginario trascendente de la historia salvi-

presupone,
es después

os tal o «en el fund
Di ndam
ginario trascendente» de este acontecer. Si de la experiencigncig

la missio del Espiritu se infiere su processio origi

0 €n sus relaciones 1
Simeo tal co i , con el Padre v co
S eJrc])t,oloo grgnicl:lzr?ge Ze ({lci es cOmo se manifiesta en cuanto zfunn
- » de¢ la historia de salvacié ignifica

2 : . la hist n. Lo cual signif
que, con la mfe’renc1a trinitaria, no rebasamos las fronterasg del(I::

44. Cf. al respecto, J. Moltmann, Gottesoffenbarun

Perspektiven der Theologie, Miinchen 1968, 13-35 g und Wahrheitsfrage (1966),en
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en el Espiritu de Dios. Dios es el sujeto uno, tinico, grande y sobe-
rano. Incluso nuestro conocimiento de su autorrevelacion ests de-
terminado por €, que se nos da a conocer, es decir, por su Espfritu.
A este modelo trinitario mondrquico se le puede llamar también
«modelo de identidad», porque acentda la experiencia de identidad:
la esencia de Dios en su actuar, el ser de Dios en su revelacién, la
revelacién de Dios en nuestro conocimiento, el Espiritu de Dios en
nosotros. Pero es el modelo de una doctrina trinitaria funcional®.
Con el concepto mondrquico de la Trinidad se introdujo conse-
cuentemente el Filioque en el simbolo niceno. Segin €1, el Espiri-
tu santo procede «del Padre y del Hijo», porque en la historia de la
salvacidn es enviado por el Padre y por el Hijo y porque asi es ex-
perimentado por los hombres; su processio eterna en la «Trinidad
inmanente», en cuanto fundamento originario trascendente, tiene
que corresponder a su missio experimentada en la «Trinidad eco-
némica»*. Aqui no intentamos todavia criticar la 16gica de la infe-
rencia trinitaria, sino sobre todo servirnos de ella para suprimir de
nuevo al Filioque del simbolo niceno. Con el Filioque se relega al
Espiritu santo de una vez para siempre al tercer puesto de la Trini-
dad y se le subordina al Hijo. Pero, de este modo, es imposible
comprender correctamente la historia de la salvacion. Este orden
vale para el envio del Espiritu por medio de Cristo en razén de la
resurreccion, pero no para la historia del Espiritu del mismo Cris-
to. Si Cristo es concebido por el Espiritu santo, bautizado en el Es-
piritu y ha actuado por la fuerza del Espiritu que le ha sido otorga-
da, entonces Cristo presupone al Espfritu y el Espiritu le precede.
Cristo viene del Padre en el Espiritu. Esta es la verdadera cristolo-
gia sindptica del Espiritu, que histéricamente fue relegada por la
pneumatologia cristolégica de Pablo y Juan*. En la historia de
Dios con Israel pasa exactamente lo mismo; por la accién libera-
dora y directora del Espiritu, Israel se convierte en hijo primogéni-
to de Dios*®. Las interacciones entre Hijo y Espiritu, Espiritu e Hi-
jo tampoco tienen por qué sorprender, si se presta atencidn a la otra
metdfora trinitaria que subyace en esta interaccién: la unidad de
palabra y aliento para la unidad del Hijo y del Espiritu. Donde es-

45. K. Barth, Christliche Dogmatik im Entwurf, Miinchen 1927, 164, hablaba de la
«Palabra mondrquica de Dios», puesto que es su mediacién: «Dios se revela como el Se-
fior» (172). Esta identificacién mondrquica sigue la linea de Dios en su Palabra, su Pa-
labra en el testimonio biblico, el testimonio biblico en la palabra predicada.

46. G. S. Hendry, The Holy Spirit in Christian Theology, London 1965, 42ss, en su
critica a K. Barth.

47. J. Moltmann, El camino de Jesucristo, Salamanca 1993, capitulo 3, 1, p. 111ss.

48. Sabiduria de Salomon, cap. 9-11.
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ta la palabra de Dios, alli estd también el aliento de Dios, en el que
la palabra se pronuncia. Donde el aliento de Dios llama a la vida 3
las criaturas, allf esta también la palabra que llama por el nombre,
En el orden mondrquico de la Trintdad, no es por tanto correcto ver
Unicamente por todas partes el orden «Padre — Hijo — Espiritu».
También puede verse por todas partes el orden «Dios — Espiritu —
Palabra»: Dios crea todas las cosas por medio de su aliento vital en
sus palabras creadoras. Con el viento impetuoso de su Espiritu abre
a Israel un camino en medio del mar. El Espiritu curativo y vivifi-
cante desciende sobre Cristo y «reposa» en él. Si se percibe la ac-
tuacion conjunta y reciproca de Espiritu y Palabra, Hijo y Espiritu,
en la historia salvifica, entonces ha de rechazarse la determinacion
unilateral del Espiritu por el Hijo en el «fundamento originario
trascendente» y, con ello, la aiiadidura del Filiogue en el simbolo
niceno. La idea de la Trinidad de origen ha de facilitar que se pue-
da hablar de la procedencia del Hijo desde el Espiritu, pues es lo
que corresponde a la historia salvifica experimentable®.

El factor no teolégico en la introduccién del Filiogque y en 1a fi-
jacién de la procedencia del Espiritu por medio del Hijo es el cle-
ricalismo. Si Dios es representado por Cristo, Cristo por el papa y
el papa por los obispos y sacerdotes, entonces el Espiritu santo, por
el Filioque, queda vinculado en sus relaciones originarias, con to-
dos sus carismas y toda su fuerza en la historia de la salvacién, a la
accién del clero. El Espiritu santo no es, pues, sino la actuacién
efectiva de los «eclesidsticos» («espirituales»), de su gracia minis-
terial, de su predicacién, atencién pastoral y administracién de sa-
cramentos. La comunidad se convierte en receptor pasivo de los
dones del Espiritu, mediados eclesialmente. Pero, si esto es asi, el
Espiritu no convierte a los cristianos en sujetos como tales ni en su-
jetos de su propia vida®.

La doctrina trinitaria tradicional de la Iglesia de occidente pue-
de entenderse también como doctrina de la Trinidad en la mision,
pues la misién es para ella el compendio de las relaciones de las
personas divinas entre s{ y de sus relaciones comunes con el mun-
do: «El Padre es siempre el tinico que envia tanto al Hijo como al
Espiritu santo; el Hijo sélo puede ser enviado por el Padre, pero €l

49. Estoy de acuerdo con D. Staniloae que por eso habla de un «acompafiamiento
del nacimiento del Hijo por la manifestacién del Espiritu». Cf. L. Vischer (ed.), Geist
Gottes — Geist Christi, Frankfurt a. M. 1981, 160.

50. Sobre esta cuestién, cf. el telogo veterocatSlico H. Aldenhoven, Der Zusam-
menhang der Frage des Ausgangs des Heiligen Geistes mit dem Leben der Kirche, en L.
Vischer (ed.), Geist Gottes — Geist Christi, 134-143, especialmente 140s.
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rambién puede enviar, aunque s6lo al Espiritu santo; finalmente, el
Espiritu santo no puede enylars,lS1no s6lo ser enviado, y esto tanto
por el Padre como por el H]JO» . De’s.de la percepcion del envio del
Hijo Jesucristo y del envio del Esplrxtudsanto por medio de Cristo
nos remontamos hasta el origen eterno e estas mlszlones tempora-
les. Al ser el origen eterno el origen prec1seltmqnte e estas1 ml-SIOt-
nes temporales, la Trinidad econémica relve a salempre y solamente
una Trinidad eterna orientada ya hacia el mclim b()" tosde L of
La Trinidad en el origen €s una Trinidad abierta desde z;e :r_s
nidad. Es una Trinidad abierta para sus proplz;s mxs:;;nz:e%a On al:'a
misiones, es abierta a los homb.r_es ya todlo e {nlg:‘eacién elpcn_
unirlos consigo. El envio del Hijo para salvar ar caci de¥ olen
vio del Espiritu para unirla con el Hijo, a mayoL agTr‘midad ped "
rovelan el amor de Dios due S el con el término ctripli
s{ misma I -
i?c?zezc%jz::lfDieos trinitarié) es un Dios abierto a los hombres, al mun
iem O' . . . . v o.
o }éia%atTrirFidad sale de si migx_na or1V gellr:aar?(?r;;g;i :;\téas lr;l;sr;%r;,i?}
Hijo y del Bepii . o expert o ia del mundo y de la historia.
no que se abre también a la experienc 1 mundo y 8 raturas in-
No sélo influye él en el mundo’, sino quet_e n_]e gexperiencia» s in-
fluyan en €, y de esta forma €l mls,rfr}o‘tld e D 14 ple-
creacién. Lo-cual acontece no por défict : &iere porlap e
nitud desbordante de su ser d1.v1n0, que puede y ginsondable ricar:
"La historia de la vida de Dios que s€ comunica ins 3
Sotblements e inaugurads por 8 Tinided e 1 T Vo
samente por ello, la Trinidad en pue L e e
i6n trinitaria de D1os que s€ desprpnde e la contemp
(l:: %?L?grfglrégaéristo y de 1(31 experiencia del Espinitu santo.

b) El concepto histérico de Trinidad

arqui lo
Es un concepto que enlaza con e}j c(;)n.cepto r;l{)an:licg:;icgn);l lo
16 ical eternidad-tiempo i
nsfiere de la relacion vertica k his-
ti’iico-salviﬁca de los tiempos del Padrle, dei: }%11iglgr?§}1igsgg tu
ini 6mi s6lo cabe
. De una «Trinidad economica> S

f:?lrclztnota el nexo interno y el dinamismo impelente d::‘ tt(\)gﬁztlf?ls :Elr)z::s_
6mi i Trinidad. Aunque, segu . , _
econdmico-salvificas de la Trint gustin, «ope-
initati a desde muy antig ]
nitatis ad extra sunt indivisa», ya dcs -
11;2:1;1:(5)1 al Padre la obra de la creacion, al Hijo la obra de la reconcl

51. J. Pohle-J. Gummersbach, Lehrbuch der Dogmatik 1 (1952), 464.
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lxacu_)n.y al Espiritu santo la obra de santifica
la Trinidad» no est4n simp

todas las cosas en e] reino eterno’?

La comprensién histérica de la doctrina trinitaria ec

sal_vxflca se lq debemos a Joaquin de Fiores ondmico-

- Su periodizacién his.

pfaqlalmente en la concepcién «moderna
torico-salvifico surgi6 la fe de la edad m
Desde Lessing, la «edad moderna» se entie
to del «tercer reino del Espiritu», histérica
cxgd;). Esto constitufa propiamente el «pa
Kis ti) r;jl;r:anérslrin(r)r?. Era la autoconciencia de saberse la meta de |3
Lossing Su e gd a rc_sgelto y chvelado. En este sentido escribia
o Eizé «I-d educacion del género humanoy:
mere bk hLsl :éla-tizoré?egtz rl;lsnttreessﬁc:ades ‘,ie.l mundo no era una qui-
do ensefiaban qlle,la nueva alia’nza dlé{)qpomos (tirse o alag o an-
d ) ] -€Dl1a convertirse en algo tan an-
: ::euii;i(:n ci;)mo habia de/vemdo la antigua. En ellos permanegc:’a siea:g-
& misma economia del mismo Dios. Siempre, si se me permi-

oderna en el progreso.
nde como cumplimijen-
mente preparado y anup-
thos» de la «Ilustraciény

52. Cf, con m4 5 .
113ss. ds detalle, EI mundo de la Tr inidad, en Trinidad Y reino de Dips

53. Cf. al respecto, mj articul istli

dento s S , ticulo Christliche Hoffnung: messianisc,

a g(r)lra f:'ml tl?golog:sches Gesprich mit Joachim von Fiore 5nd Thzlnaz:z'fvsfih 0/;1 quin (1ogay
ncluido en In der Geschichte des dreieinigen Gottes 132ss o Aquin (1982),

54. i ] 1
G. E. Lessing, Die Erziehung des Menschengeschlechts, 17 (§ 88-90)

[
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Lessing estaba convencido de que este futuro habia llegado con
la Ilustracion y de que €l era su profeta. Alaley de la antigua alian-
za le sigue en la historia de la salvacidn el evangelio de la nueva
alianza y éste alcanza su plenitud en el reino del Espiritu, en el que
nadie debe ya ensefiar al otro, porque todos conocen por si mismos
la verdad y hacen el bien sencillamente porque es el bien. Pero al
decir esto, jno ha vuelto a repetir Lessing lo que ya en el siglo XIII
habia ensefiado Joaquin de Fiore?

La visidén que Joaquin tenfa del movimiento histérico-salvifico

del Espiritu como algo que impele siempre hacia adelante surgié al
estudiar la relacién entre el nuevo y el antiguo testamento®. Y des-
cubrié que en el antiguo testamento se perfila una historia de la
promesa que el nuevo testamento no ha realizado ni abrogado, sino
confirmado y ampliado. De este modo, llegd al convencimiento de
que en la historia de la salvacién se pasaba no sélo de la «antigua
ley de Moisés» a la «nueva ley de Cristo», como ensefiaba Tomds
de Aquino, sino que habia de esperarse un paso ulterior de la nova
lex Christi ala intelligentia Spiritus Sancti: el «conocimiento de to-
da la verdad». Unia a esta expectativa la esperanza apocaliptica en
la llegada del evangelium aeternum antes de la parusfa de Cristo,
que conducirfa a cristianos y judfos al reino eterno. Joaquin descri-
be los periodos de la historia de la salvacién con registros siempre
nuevos. El reino del Padre contiene como ordenamiento del Padre
la ley mosaica, donde la libertad de los hombres consiste en su su-
misién obediente a esta ley. El reino del Hijo es también el ordena-
miento del Hijo segiin el evangelio de Cristo, y aqui la libertad de
los hombres consiste en su filiacién divina. Después vendra el rei-
no del Espiritu con su.experiencia inmediata del Dios Espiritu. En
el reino del Padre impera el orden matrimonial, en el reino del Hi-
jo el orden sacerdotal, en el reino del Espiritu el orden de los espi-
rituales. En el primero predominan el trabajo y el cansancio, en el
segundo l4a sabiduria y la educacién, en el tercero la contemplacién
y la alabanza, etc. Las tres edades no son equivalentes, sino que tie-
nen una gradacion ascendente y cada una de ellas remite tipoldgi-
camente mds alld de si misma. La plenitud histérico-salvifica se
cumple en el «reino del Espiritu», pues en la inhabitacién del Es-
piritu santo llega el evangelio de Cristo a su meta. Donde la pala-
bra exterior de la predicacién y de la ensefianza encuentran certeza
interior y comprensién apropiada, alli comienza en el Espiritu y de
forma espiritual la contemplacién inmediata de Dios cara a cara.

55. Concordia novi et veteris testamenti, Venezia 1519,
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Los conc icipaci
i embargoegrtl(;sa rEleor;g)sor‘ales dq anticipacién y de abrogacioén so
sin apropiac,iones os si se deja a un lado la doctrina trinitaria é]’
las apropiz ingeni,osa ? que se atuvo Joaquin de Fiore, como dee
Miestra si ingeniosa igura de los tres circulos encadenados ent .
S ot e e (I:ugntzf,.no se.puede decir que Joaquin ha ere
peraco una venida < :S spiritu «sin Cristo». Asi como, segin i—l
o Ay ol eaprloplamones, la obra de la reconciliacién
se aibuye al Hijo sin xcluir por e}lo 2}] Padre y al Espfritu, as{
ificacién, de la iluminacién y del disc:e:rnimie;ntz1 ;2

atribuyen al Espiritu santo si
awibuyen 2 v in que el Padre y el Hijo
oy A;Sslf Ce(;rgo e’l Padre crea el mundo porymediojde?L}l{ei?gI::: xi
o camb’io s Z]i)éntu 1]lumma g} mundo por el Hijo en el Padrg
El cambio de deJnt s g,n a sucesién de obras econémico-salvificas
s yn camblo den rzl ela ’I.‘rlmdad', no una disolucidn de la TriniS
S Hio y el ESpfritu asumir sucesivamente la direccioén el Padre-
el thjo y ef Espitit slanto_,,determman el dinamismo escatolégico
e pleniod o ol B salvacion. Lo que el Padre comienza apungta a
e b gpmtu.’ El concepto mondrquico de la’Trinidada
o Capttite e o H?a ac(;ua siempre por el Hijo en el Espiritu y po;
© spiritu en el jo, §§crll_)e ,sz_ncro’nicamente lo que describe
e sucesion histérico-salvifica del reino del Pad
y del Espiritu. La historia comienza con la creacién yaacr: ’

c . L
) La concepcion eucaristica de la Trinidad

Esta concepci i

mominauion ggigé%r?si‘ljz gonsecuencxa l6gica de la configuracién
R e e racdom , pues, donde se experimenta la gracia
R rn, it i iento, y donde .ons es reconocido en sus,
R adoraciéa ?nza de la creacion. La accién de gracias, la
e omslacion provircla, a %abanza y la inmersién silenciosa en, la
D ot ?en e la fuerza del Espiritu que vivifica, se
Quientan al ¥ y, junto con e} Hijo, legan hasta el Padre. A u”t -
procede del Espiritu que inhabita en nosotros cix;r (e):l

,

56. Esto no lo han visto 1 iti
copom g 1o Hiamen los criticos de Joaquin y de su influj i6
S Lubacs (Zr(:a, csf[. K !.ovyxfh, Weltgeschichte und Heilsge;li(l)z::eiza cs(:ncepcugn )53
e répro d[i;()ci ;;f’éfl ‘E{;trt.tuell]il de Joachim de Fiore (2 vols.) P’arisu;t9g7a;t Ll 9?“3
. . toria e Messa io in Gi i it i del 1 Con.

gresso Internazionale di Studi Gioacchimit{gFiore lg(lé‘:lccglfnot:l‘lﬁ&g;re.] AJI ledel g
. Cf,, , J. J. Ferreira de

arlas OEs ] 1
rias, pl ito e a Histd ia. P Vi,
F ) , ‘) I‘ (¢ neuma Divino no recente debate sobre as pessoas da
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Hijo acontece toda mediacion y el Padre es el puro receptor de las
acciones de gracias y de las alabanzas de sus criaturas. El Espiritu
glorifica al Hijo y por el Hijo al Padre. El Espiritu une con el Hijo
y por el Hijo con el Padre. Esto ya se dice en el nuevo testamento,
si bien la traduccion «para gloria de Dios Padre» (Flp 2, 11) es una
expresion un tanto desvaida. El ser de Dios no se describe aqui por
su actuar, sino mediante el recibir. De un Dios, al que se puede
agradecer, cantar ¥ danzar, se espera receptividad, no actividad.
Nosotros hablamos y queremos que & nos escuche; vivimos y que-
remos que nos sienta. Asi como el concepto monérquico de la Tri-
nidad radica en la misién para el anuncio del evangelio y pard la
obediencia cristiana en el mundo, asi el contexto vital para esta otra
concepcién de la Trinidad se encuentra €n \a celebracién eucaris-
tica 'y en la vida agraciada y dichosa que se convierte en una fies-
ta. Donde mejor s€ realiza todo esto €8 €n las Iglesias ortodoxas,
donde la celebracion eucaristica ocupa el centro, ¥ que con su li-
turgia pretenden presentarse cOmo la verdadera adoracion piblica
de Dios.

Si se atiende a la experiencia que el hombre tiene de Dios a tra-
vés de sus obras, entonces la Trinidad monérquica de 1a misién pre-
cede a la Trinidad eucaristica: sin charis (gracia) no hay ninguna
eucharistia (accion de gracias). Pero, si se pregunta por la inten-
cion de Dios en sus obras de la creacién, de la reconciliacion y de
1a redencién, entonces la imagen monérquica de la Trinidad s6lo
alcanza su meta en la imagen eucaristica. Pues 1o que Dios preten-
de con sus obras no €8 justamente que acontezcan, sino que susci-
ten alegria, agradecimiento y esa alabanza que retorna a Dios. Asi
como, segin Gén 1, la plenitud y, por tanto, también la meta de las
obras creadas es el s4bado de la creacion y el reposo de Dios, asi
también el final de todas las obras histérico-salvificas de Dios lo
constituye el sdbado eterno en el reino de la gloria: la fiesta sin fin
(Atanasio).

En la misién del Hijo 'y del Espiritu, la Trinidad se abre desde
su origen, se hace accesible al mundo 'y al tiempo y experimenta la
historia de la creacion. Al ser la Trinidad el desbordante amor de
Dios que nos busca, s€ hace vulnerable en su mision. Hablamos
con razén del sufrimiento y del dolor del amor buscador de Dios,
pues Dios mismo esta presente donde su amor busca a sus criatu-
ras amadas. La historia de la pasion de Cristo revela los sufrimien-
tos del amor apasionado de Dios. En ella Dios sufre el abandono y
la muerte para ir al encuentro de los abandonados, de 1os moribun-
dos y de los muertos. Asi es como Dios experimenta la historia hu-
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mana. Pero en la eucaristia de| Espiritu comienz

cczilatltlras éeenconyradas ¥: con ello, comienza tam
«dZ?r :r;aado de t?zos. En referencia a la historia del Espiritu, que

Soerram é) slo re tod’a carne» para que tenga vida eterna s,e habTS

on de la alegria de Dios (Lc 15, 7.10; Mt 25 2D ,que co :

£l 3 3 n‘

duce a la felici ] i
e Jelicidad de Dios y finalmente a Ia bienaventuranzq de

La historia de ]a pasién de Dios en

servicio de la historia de 1a alegria de

a el retorno de las
bién el amor bien-

cento PR o
Pa[ére rilc;?zi.rqullcso. S1 €N un caso el movimiento unitario de Dios es
1J0 - Espiritu, en el otro es Espfritu - Hijo - Padre Las

tres hipdstasi i imi
Postasis, mediante un movimiento unitario, constituyen res-

ectiv i i i
p amente una unidad. Si para el primer movimiento es apro-

piada la expresién «triplicidad» (Dreifaltigke;

res| i reifaltigkeit), para
tes la de «t'rlumda.c.i» (Dreieinigkeir). Las enerél’zgs de?lES;3 g{l;irldo N
ornan hacia el Hijo y hacia e| Padre. Pero esto foue am-

o [ el significa que am-
Son concepciones econémicas de la Trinidad, o queq ambas

57. Atanasio, De inc. cap. 54,

58. Basilio d iri
S, il ; ;Zg.sarea, Sobre el Espiritu santo, 31d, 41a, (SC .
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abarcan las dos vertientes de la historia de la salvacion, la que vie-
ne «de Dios» y la que conduce «a Dios».
Pero, mientras que en el fondo de la Trinidad mondrquica de la

misidn subyace una experiencia de identidad, segin la cual Dios

mismo estd presente en su revelacion, en la Trinidad eucaristica de

glorificacién encontramos una experiencia de la diferencia, segiin

la cual nuestros conceptos humanos e histéricos no pueden abarcar
a Dios, conduciéndonos, en consecuencia, a la admiracién mds
profunda de Dios, al silencio apofético y a la esperanza escatolégi-
ca® ;Coémo expresar el agradecimiento por la salvacién experi-
mentada en esta vida, sino con las imagenes y conceptos deteriora-
dos de la enfermedad? ;no es siempre el himno de alabanza de los
liberados «una cancidn en tierra extranjera»? (Sal 137, 4). Esto va-
le también para la teologfa humana en las circunstancias histéricas:
puede ser teologia de la fe, pero todavia no teologia de la contem-
placion; es theologia crucis, pero todavia no es theologia patriae,
es theologia ektypa, no archetypa, pues la gloria de Dios todavia
no se ha manifestado, todavia «no estd llena toda la tierra de su glo-
ria» (Is 6, 3).

El sentido de 1a prohibicién israelita de las imdgenes es mante-
ner abierto, juntamente con el misterio de Dios, también el futuro
de su gloria. Los simbolos y metéforas religiosas se forman a par-
tir de las experiencias religiosas. Pero cuando se dogmatizan, se fi-
jan las experiencias, y las experiencias fijadas se convierten en
«ideas fijas». Asf termina el viaje. Las metaforas de las experien-
cias histéricas de Dios deben ser flexibles para que inviten a ir ha-
cia el futuro y animen a aspirar al reino de Dios. Los verdaderos
simbolos de la trascendencia mueven a trascender. Esto vale tam-
bién para los conceptos y las concepciones teoldgicas. Al referirse
al camino del «pueblo de Dios peregrinante», son relativizados por
esta escatologfa. Se convierten en indicadores de camino y en imé-
genes que tantean el futuro de Dios.

Segiin las tradiciones mesidnicas del judaismo, los idolos y los
demonios desaparecerdn de la tierra cuando venga el Mes{as. En el
tiempo mesidnico se cumplird en el mundo entero la prohibicién de
las imdgenes, pues el tiempo mesidnico hard que se reconozca el
mundo como mundo de Dios hasta el punto de que la inteligencia
humana podréd dejar su doble imagen del mundo y, por tanto, el
mundo alienado, para experimentarlo de manera inmediata. Cuap-
do aparezca la gloria de Dios sobre la tierra, surgird un «mundo sin

60. G. Wainwright, Eucharist and Eschatology, New York 1981.
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d) La doxologia trinitarig

_Esta doxologia nos lley
T;,rrl_ledad. En el Sl’rr_lbolo Niceno se enuncia con 1
piritu santo, «que juntamente con el Padre y con el Hijo es adora

lL}gar en la'praxis Cristiana en el que, al m

bre i Smi ifi
m‘tag: ;notn]/os economico-salvificos. De ah{ que la doxologia tri
a sea el «Sitz im Leben» (contexto vital) de la concepcion de
- ¢ Por qué camino se llega a alcanzarla?

61. G. Scholem, Judaica 1.
62. Cf. capitulo 10, § 3 " F1urt 1963, 72s.

La personalidad del Espiritu 325

humano se eleva desde los objetos creados y desde los dones de
gracia hasta su origen, de tal manera que los refiere no a si mismo,
sino a su fuente. Y, al comenzar a admirar este origen, se acaba el
amor a s{ mismo, y el que admira se sumerge por completo en la
contemplacién desinteresada de Dios. Ve a Dios tal como es en sf
y para sf, no ya como existe para €l, hombre creado y amado. A par-
tir de este instante, la Trinidad eucaristica se transforma en doxo-
logia trinitaria; la accién de gracias en canto de alabanza, la fe en
contemplacién, y el interés por s{ mismo se diluye en la admiracién
desinteresada: «Gloria al Padre y al Hijo y al Espfritu santo, como
era en el principio, ahora y siempre, por los siglos de los siglos»®.
No es que Dios no se haya hecho presente en s{ mismo a los
hombres en su revelacién o se les haya hecho presente sélo par-
cialmente. Tampoco es que Dios haya revelado tinicamente su fuer-
za, pero no su esencia. En el movimiento de la Trinidad de misién
ha de decirse con Hegel: «Ya no hay nada secreto en Dios»*. Dios
se halla rotalmente presente y estd €l mismo en el proyecto donde
los hombres escuchan la voz: «Yo soy el Sefior tu Dios...». No pue-
de hablarse en modo alguno de una revelacién de Dios a medias o
parcial. He aquf la verdad del discurso moderno sobre la autorre-
velacion de Dios. Pero también hemos visto que en el contramovi-
miento humano de la eucaristia se experimenta la diferencia infini-
ta entre el hombre histérico y el Dios eterno: «Porque parcial es
nuestra ciencia y parcial nuestra profecia... Ahora vemos en un es-
pejo, en enigma. Entonces veremos cara a cara» (1 Cor 3, 9.12).
Por eso, con el movimiento eucaristico comienza la esperanza es-
catolégica de la «contemplacién cara a cara». Pero esta contem-
placién se inicia ya en la doxologfa trinitaria, ya que al contemplar
la gloria de Dios alcanza su meta la historia salvifica y la doxolo-
gia trinitaria anticipa esta meta ya en medio de la historia de sal-
vacién. Ahora bien, ;qué puede decirse de ella cuando se vive en
medio de la historia sin haber llegado atin a su final, mientras se vi-
ve en la fe y todavia no en la contemplacién?

La doxologfa trinitaria interrumpe la liturgia, que comienza en
el nombre del Dios trinitario y culmina con la bendicién en su
nombre, y orienta nuestros sentidos hacia el presente eterno, en el
cual ya no se recuerda el pasado y ya no se espera ningiin otro fu-

63. Cf. sobre la cuestién, D. W. Hardy-D. F. Ford, Jubilate, Theology in Praise,
London 1984, especialmente 71ss. Cf.,, también, L. Boff, Der dreieinige Gott, Diissel-
dorf 1987, 227ss, 247ss; B. Forte, Trinidad como historia, Salamanca 21996, 205ss,
‘quien habla de «patria trinitaria».

64. G. W. F. Hegel, Simtliche Werke (ed. H. Glockner) XV, Stuttgart 1959, 100.
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65. M. Hei
tolégicamengcelfigﬁgre’ fa;ta sobre.el humanismo, Madrid 1959, 21s, ha emplead
la ek-sistencia... Por supc0 te é')ij-mSIS: «La esencia ek-stitica del hombre se fgnda ;)ogn-
e ontenido, ek-sistencia significa estar hacia afuera en la verd rg
Yo empico e respecto, Chr. Yannaras, Person und Eros, Gottingen 19 2. 28
qui el concepto de €xtasis en el sentido de la ﬁlosoﬂ‘z’l vitalistgae n 1982, 28s.

e
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el «al mismo tiempo» No puede darse ninguna precedencia ni su-
bordinacién. Espiritu — Padre — Hijo no se hallan ya en el movi-
miento mondrquico lineal de la autocomunicacién de Dios a los
hombres y tampoco en el movimiento eucaristico de la autocomu-
nicacion de los hombres a Dios, sino en €l movimiento perijoréti-
co que gira en torno 2a s{ y que descansa en si. Es cierto que tam-
bién el movimiento circular es s6lo un simbolo temporal de la eter-
nidad, pero no proviene del tiempo histérico, sino del tiempo de los
ciclos naturales que regeneran la vida, a pesar de que teoldgica-
mente la representacion ciclica del tiempo se atribuya preferente-
mente a los angeles, que existen no contingentemente como la na-
turaleza ni histéricamente como los hombres, sino ednicamente.
En la doxologia trinitaria invocamos a Dios por si mismo y lo
glorificamos porque €S lo que es. Su figura trinitaria es, por tanto,
la «Trinidad inmanente». Es obvio que la Trinidad en la doxologia
humana es un misterio incomprensible que desborda todas las ima-
genes y todos los conceptos. Para quien se sumerge en la contem-
placién, el interlocutor admirado se convierte en una fuente inago-
table de contemplacion cada vez mayor y mas profunda. (Dénde
podriamos concluir y cémo podriamos poner punto final a la ad-
miracién? Es insuficiente describir esta experiencia doxolégica de
lo insondable e inexaurible de esta realidad con la distincién meta-
fisica entre los atributos accesibles a nosotros y 1a esencia inacce-
sible de Dios®. Tampoco la descripcion de este proceso mediante
la distincién entre accion y persona, como hace la teologia occi-
dental desde Agustin, conduce a la profundidad sin fin de la doxo-
logia, si bien las representaciones personales son més apropiadas
que los conceptos de la metafisica de la sustancia. Segin la figuras
conceptuales utilizadas en esta representacion, en la doxologfa tri-
nitaria y en el instante eterno del éxtasis de la vida que se expresa
en la liturgia, se trata de la «contemplacion cara a cara». Esto lo in-
terpretamos asi: el rostro de Dios sale de su ocultamiento y CO-
mienza a «iluminar», COmMo dice la férmula de bendicién de Aaron.
Las energfas eréticas y vivificantes del Espiritu comienzan a fluir,

66. Asi G. Florovsky, Collected Works 111. Creation and Redemption, Nordland’s
Belmont 1976; W, N. Lossky, In the Image and Likeness of God, New York 1974, 54,
Id., Die mystische Theologie der morgenliindischen Kirche, Graz 1961, 104ss. Cf.'sobre
¢l tema, Dorothea Wendebourg, Geist oder Energie. Zur Frage der innergottlichen Ver-
ankerung des christlichen Lebens in der byzantinischen Theologie, Miinchen 1980.
También el tedlogo judio A. Heschel, The Prophets, 55ss distingue entre la presencia de
Dios y su esencia: Dios es inaccesible en su santidad y al mismo tiempo estd presente
en su actuacién en el mundo. Pero, si asi fuera, 1a santidad de Dios seria intangible y no
necesitarfa ser glorificada por nosotros.
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i;cnovar «la faz de la tierra» (Sal 104, 30) y a llenar los corazones
refr]réglgos (Rom §, 5?. Lo cual lleva a que estas energias brillen y se
biertjo n t;,]n nosotros: «Mas todos nosotros, que con el rostro descu-
traanor:mejiimos como en un espejo la gloria del Sefor, nos vamos
S ando en esa misma imagen cada vez més gloriosos: asi e
gomohactua el Sefior, que es Espiritu» (2 Cor 3, 18). También 102
e;rzz ! umanos salen dp su ocultamiepto, que los habia convertido
gma y en misterio para ellos mismos y para los otros. El A
mo absconditus deviene homo revelatus. A la luz de la gl(;ria 10-
seres humanos se hacen transparentes a s mismos y a los dem N
E:l;?:lilgnsz ohal}l)ap bﬁjo la luz divina y son inundados por ella Enalsz;
n Dios hay una tnica gloria, que traspas i0s 3
hombres, de modo que puedan contemp(l]arse regfpri)zcia]r)nl:gtg aYkl)S
plen{tgd del amor consiste siempre en «contemplar cara a ; a
«fruitio Dei et se invicem in Deo» (Agustin). e
) Si en la doxologia trinitaria Dios es adorado y glorificado po
sf mismo y constituye el comienzo de la «visién cara a cara» g )
tonces la Trinidad divina alcanza su reposo en el presente etern’o crllc—:
su gloria, reposa en si misma y es percibida por los hombres en su
presente eterno como interlocutor eterno. Lo cual es especialm
te importante respecto al Espiritu santo: presente entre los hoemn—
llggezis, es plerc.l!ndo por ellps como interlocutor «juntamente con ei
Sinore y el Hijo». Es alguien que esta ahi en frente, que no separa,
que une. Es un interlocutor en su presencia, no en la lejania de
su ausencia. La (_ioxologl’a trinitaria se dirige, en la presencia del
Espx.rl/tu, al Espiritu que estd en frente y que es percibido en su co
muni6n eterna juntamente con el Padre y con el Hijo. Toda con:
templacwn necesita no solamente el abrazo, sino también la dis-
tancia para poder mirarse a los ojos. Asf sucede también en la ad-
miracion del Dios trinitario: el presente eterno se convierte en in-
tcur(laocutor (;ternp. Con ello no se suprime la presencia eterna, sino
goses(cjeprs) undiza. El que adora y glorifica se convierte, olvidan-
s mismo, en parte del interlocutor adorado y glorificado
La gdpracxon y la glorificacién son las formas en que las criatura.
participan en la vida eterna y en la alegria eterna de Dios y por las
que son 1ntrodt}cidz}s en el ciclo de las relaciones divinas67y P i
) La doxologia trinitaria no elimina la Trinidad mondrqu;'ca his-
tdrica o eucaristica, sino que consuma sus novimientos. Poni ello

67. Dice muy bellamente Fr. Kron
L 1 : seder, Im Banne der Dreifaltigkeit, R
1954, 45: «Abrir a los hombres el circulo de las relaciones divinz{s e Ji’,nter‘o::lu;i%‘:llsttx)l!rllzzgl

en la corriente vital propia i { i
vacién». propia de Dios, he aqui el compendio de la revelacién y de la sal-
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puede entenderse también como presupuesto del origen de estos
movimientos divinos. En la representacién de 1a «Trinidad inma-
nente» deben conservarse las representaciones de las otras concep-
ciones de la Trinidad. Porque aunque las supere, no puede introdu-
cirse en sus representaciones nada que contradiga a uno o a otro
movimiento trinitario.

e) La inclusion del «Filioque» en el simbolo niceno,
¢ es necesaria o superflua?

Las deliberaciones ecuménicas sobre este tema en las Confe-
rencias de Klingenthal de 1978y 1979, han mostrado®, a mi en-
tender, que la inclusion del Filioque, segtn la cual el Espiritu san-
to procede del Padre y del Hijo, es superflua. Resumo el razona-
miento que lleva a esta conclusién: 1) Si se dice que el Espiritu
procede del Padre, entonces s€ dice que procede del Padre del Hi-
jo, pues sélo en referencia al Hijo puede llamarse «Padre» a la pri-
mera persona de la Trinidad; 2) Si el Espiritu procede del «Padre
del Hijo», entonces tiene su origen en la relacién del Hijo con el
Padre. El Espiritu procede no s6lo del Padre, sino también de su
paternidad; 3) La paternidad del Padre no puede concebirse sin la
filiacién del Hijo. Si el Espiritu procede de la paternidad del Padre,
también el Hijo ha de participar en ello. Su filiacién influye indi-
rectamente en la procedencia directa del Espiritu respecto al Padre;
4) La procesién del Espiritu presupone la existencia del Padre y del
Hijo, asi como la relacién reciproca del Padre y del Hijo: «Tan
pronto como a Dios se le denomina Padre, se le piensa como te-
niendo un Hijo»®; 5) Aunque las relaciones de origen hayan de dis-
tinguirse de las relaciones perijoréticas de vida, el Espiritu en su
existencia hipostdtica queda marcado por el Padre y por el Hijo: re-
cibe su divinidad hipostética del Padre en cuanto origen de la divi-
nidad; recibe su configuracion intratrinitaria del Hijo y del Padre y
de sus relaciones reciprocas. La inclusién del Filioque no afiade,
por tanto, nada nuevo a la afirmaci6n sobre la procedencia del Es-

piritu respecto al Padre. Es una afiadidura no necesaria, sino su-
perflua, y por €s0 puede ser eliminada.

68. Cf. L. Vischer (ed.), Geist Gottes ~ Geist Christi, 12-23. Cf., también, Y. Con-
gar, El Espiritu santo, 470ss, quien busca una posicién mediadora entre oriente y occi-
dente. Reasumo aqui el razonamiento del cap. 3, § 3y lo desarrollo ulteriormente.

69. B. Bolotov, Thesen iiber das Filiogue: Rév. Int. de Théologie 24 (1889) 692.
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¢Es la inclusion del «Filioque» objetivamente falsa e histérica-

mente perjudicial? Con esta inclusién, el Espiritu santo queda re-
legado al tercer lugar en las relaciones trinitarias originarias. Por su
origen queda subordinado al Hijo, y por tanto, no puede aparecer
de otro modo en la economia de la salvacién. Por consiguiente, lag
relaciones entre el Hijo y el Espiritu ya no pueden entenderse co-
mo relaciones reciprocas. El camino va siempre y solamente de]
Hijo al Espiritu, y nunca del Espiritu al Hijo. Esta fijacién es falsa,
En la simultaneidad eterna de lIa Trinidad no hay prioridad alguna
de la generacién del Hijo respecto a la procesién del Espiritu. Tie-
nen razon los telogos ortodoxos que hablan de un «acompafia-
miento» reciproco de la generacién del Hijo por medio del Espifi-
tu y de la procesién del Espfritu por medio del Hijo. Con ello mo-
difican ciertamente la metafora de la Trinidad y no hablan ya de
Hijo y de Espiritu, sino de Palabra y de Aliento de Dios.

Cada persona de la Trinidad tiene dos nombres, porque hay dos
metéforas: la primera persona es Padre/Parlante, la segunda es Hi-
Jjo/Palabra, la tercera es Espiritu/Aliento. En la segunda metafora
se ve inmediatamente que la Palabra y el Aliento proceden a la vez
de Dios y que el Espiritu acompaiia a la Palabra y la Palabra al Es-
piritu.

El acompafiamiento de la generacién eterna del Hijo desde el
Padre por el Espfritu se denomina también «manifestacién» del Es-
piritu por el Hijo™. El nacimiento del Hijo va tan intensamente
acompafiado por la procesién del Espiritu desde el Padre, que ha de
decirse: el Hijo es engendrado por el Padre por medio del Espiritu.
Si asf es en el origen eterno del Hijo, entonces el Espiritu est4 pre-
sente en el Hijo desde toda la eternidad. Las personas hipostaticas
del Espfritu y del Hijo estdn tan fntimamente unidas entre si, que
existen desde toda la eternidad inseparablemente unidas. El Hijo es
tan impensable sin el Espiritu como el Espiritu sin el Hijo.

De aqui se deduce la segundaidea importante: el Espiritu, que
procede del Padre a la vez que nace el Hijo, reposa en el Hijo. El
Hijo es el receptor del Espiritu y su lugar eterno de reposo. El Hi-
Jo es engendrado por el Padre como morada del Espiritu, y el Es-
pititu procede del Padre para habitar eternamente en el Hijo. Mien-
tras que con el Filioque las relaciones intratrinitarias de origen aca-

70. Esta idea, que proviene de Juan Damasceno y de Gregorio de Chipre, ha sido
desarrollada por D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik 1, Giitersloh 1985, 46ss. Cf. también
su contribucién en L. Vischer (ed.), Geist Gottes — Geist Christi, 158ss, cuyas ideas asu-

mo aqui. Cf. también P. Evdokimoyv, L’Esprit Saint dans la Tradition orthodoxe, Paris
1969, 70ss.
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ban en el Espiritu, sin él cabe pensar en su consumacion plena en
el Hijo: el Espiritu procede del Padre y reposa en el Hijo. _
As{ se abre camino a la tercera idea: el Espiritu, que reposa ? in-
habita en el Hijo, se irradia desde el Hijo y mediante f:] Hijo. Irra-
dia su luz eterna desde el Hijo sobre las relacmn?s reciprocas entre
el Padre y el Hijo e introduce la luz eterna de Dios en el 1ser ?tem’o
de Dios y en su amor eterno. Esta luz eterna introduce la a egria
eterna en el ser y en €l amor de les. He aqui la transﬁguracmr;) in-
tratrinitaria, que procede del Espiritu. La glo/rla de Dios e? tartn i€n
una energfa intratrinitaria, no s6lo una energia orientada a e)I(’ erlorl.
Ilumina la esencia eterna de Dios con la luz eterna de Dios. Pero e
Espiritu irradia también por medio del Hijo, sobre el cual éeposa,
es decir, en la revelacion, y conv)lerte a los hombres irradiados por
S i e la luz» (Ef 5, 8ss). -
“ eEz:;h;égieientacione(s del acompaﬁ’a.miento del ng, del reposo '
en el Hijo y de la irradiacion del Espiritu desde el Hijo corxfesp%ni
den a la historia del Espiritu de Cristo y a la historia del Crlst? f9
Espiritu de que habla el nuevo testamento, mucho me(Jior qug laH%—
jacién unilateral del Espiritu a su procedenc_la’ del Pa ey el i-
jo, pues ésta corresponde tnicamente al «kax/ros» posterior a la re-
su,rrecci(’)n de Cristo y a partir de Pentecostés. Pe/ro esta dltima ni
siquiera corresponde correctamente a este «kair6s», ya que tz}l;rllt;
bién aqui tiene vigencia el hecho de que el Hijo nos hace accesi bl
al Espiritu y el Espfritu nos da acceso al E—Iyo. Se perrrllanegg pltl ,
en la interaccién reciproca de I—{x Jlgly Espiritu. Esta es la critica teo
Ogi s i rtante contra el Filiogue. g
10g1}§121 é??bﬁlg (1)\Iiceno habla del E§Pfritu santo en su rclacxodn de
origen con el Padre y en su comunion en la gloria ﬁon_ eldP'ilVI _r:n}_/
con el Hijo. Es importante dlstlngulr entre origen y p e;?tu t ,t.l n
tras que en las relaciones de origen, constitutivas e hipostatic s
hay un «nacimiento» eterno del Hijo desde el Padre y una «proce
si6én» eterna del Espiritu desde el Padre, tales «procesos» r:lolsgpl-
fican nada en la glorificacién. Las personas hipostaticas del 101s
trinitario son contempladas en su perijoresis eterna y en su simul-
taneidad eterna. Por sus relaciones reciprocas 1_nhab.1Ean’upas en
otras y constituyen una unidad en virtud de su comunion tnica, r}o
en razén de un movimiento lineal. Su «estar conjuntamente» esd(i
que constituye su unidad. Su <<51mult.a,neldad» eterna las hace he
mismo rango, de tal modo que tamblfen el Padre, para cuyo «ho-
nor» acontece todo en la historia salvifica, no es ya el primero, si-
no uno entre los otros. Las diferenciaciones hxppstatxcas orlﬁmami\s
alcanzan su plenitud en la perijéresis eterna y €sta es alabada en la



332 Comunicn y persona del Espiritu santo

doxologfa trinitaria. En el «origen trascendente» de la historia sal-
vifica se descubre la Trinidad originaria que se abre, en su plenitud
escatolégica se ve la Trinidad que reposa en su gloria. A partir de
la configuracién mondrquica e histérica de la Trinidad, asi como de
su configuracién eucaristica, surgen los modelos de la Trinidad en
su plenitud que nosotros reconocemos.

A la doxologia trinitaria corresponde finalmente la analogia
social del Dios trinitario: a la unidad perijorética de las personas
divinas, que ex-sisten la una con la otra, para la otra y en la otra,
corresponden las verdaderas comuniones humanas que podemos
experimentar: en el amor, en la amistad, en la comunidad llena del
Espiritu y en la sociedad justa’'. Las correspondencias son provo-
cadas por la fascinacién del Dios trinitario que reposa en si y que
gira en torno a si. En la Trinidad monérquica, la unidad de las tres
personas surge del movimiento unitario del reinado de Dios. En la
Trinidad histérica, la unidad surge del movimiento unitario de la
accidn de gracias. S6lo mediante 1a doxologia trinitaria percibimos
la Trinidad inmanente, que reposa en si y gira en torno a si, y cuya
unidad radica en la comunién eterna de las personas divinas. La
esencia del Dios trinitario es esta comunién. La unidad de Dios
aparece también como comunién de tres personas, que existen una
con la otra, para la otra y en la otra. El Espiritu, que es honrado
«juntamente con» el Padre y con el Hijo, es también la fuente de la
energia que reine a los seres humanos, de tal manera que puedan
encontrarse, alegrarse reciprocamente y alabar al Dios comunién:

«Let’s get together and be alright, one love, one heart. Give
thanks and praise to the Lord and be alright» (Bob Marley).

«Vayamos juntos y que todo vaya bien, un solo amor, un solo
corazén. Dad gracias y alabad al Sefior y que todo vaya bien».

71. Sobre la doctrina social de la Trinidad y sus conceptos de persona, cf. Molt-
mann, Trinidad y reino de Dios; L. Boff, Der dreieinige Gott; B. Forte, Trinidad como
historia, Salamanca *1996; Dorothea Wendebourg, Person und Hypostase. Zur Tri-

nitdtslehre in der neueren orthodoxen Theologie, en Vernunft des Glaubens. FS fiir W.
Pannenberg, Gottingen 1988, 502-524.

Veni Creator Spiritus
Himno de Pentecostés (Rdbano Mauro)

Veni, creator Spiritus,
mentes tuorum visita,
imple superna gratia,
quae tu creasti, pectora.

Qui diceris Paraclitus,
donum Dei altissimi,
fons vivus, ignis, caritas
et spiritalis unctio.

Tu septiformis munere,
dextrae Dei tu digitus,

tu rite promissum Patris
sermone ditans guttura.

Accende lumen sensibus,
infunde amorem cordibus,
infirma nostri corporis
virture firmans perpeti.

Hostem repellas longius
pacemque dones protinus;
ductore sic te praevio
vitemus omne noxium.

Per te sciamus da Patrem
noscamus atque Filium,
te utriusque Spiritum
credamus omni tempore.

Y Emitte Spiritum tuum, et
creabuntur.
R/ Et renovabis faciem terrae.

Ven, joh Espiritu creador!,
visita las almas de los tuyos,
llena de tu gracia divina

los corazones que tu creaste.

Td, que eres llamado Paréclito,
don del altisimo Dios,

fuente viva, fuego, amor

y uncién del espfritu.

T, el de los siete dones,

el dedo de la diestra del Padre,

la promesa solemne del Padre,

que dotas de palabra las gargantas.

Enciende la luz en los sentidos,
infunde tu amor en los corazones,
confortando con tu auxilio continuo
la flaqueza de nuestra carne.

Aleja mds y mds a nuestro enemigo
y danos pronto la paz,

para que asi, guidndonos td,
evitemos todo mal.

Haz que por ti conozcamos al Padre,
y que conozcamos al Hijo,

y que creamos siempre en ti,

joh Espiritu que procedes de ambos!

¥ Envia tu Espiritu, Sefior, y serdn
creados.
R Y renueva la faz de la tierra.
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