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PROLOGO 

La simple pregunta «¿cuál ha sido la última vez que ha sentido 
usted la acción del 'Espíritu santo '?» nos pone en serios apuros. 
Su «sa/ltidad>} provoca en nosotros cierta reserva religiosa. Vemos 
lo lejos que está 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 están al alcance de todo el mundo. 

Pero .:ii la pregunta es: «¿cuál ha sido la última vez que ha sen­
tido usted el 'Espíritude la vida' ?», entonces las cosas cambian. 
Podemus responder con lo que sentimos en la vida de cada día y 
contar todo lo que nos ha consolado y todo lo que nos ha estimu­
lado. En este caso, el «Espíritu» son las ganas de vivir que nos em­
bargan, y las fuerzas del Espírifiison las fuerzas de la vida que 
despierta en nosotros. 

'~,J El Espíritu de Dios se llama «Espíritu santo» porque da vitali­
dad a esta vida. no porque esté lejos y no tenga nada que ver con 
ella. El Espíritu pone la vida en la prese.ncia del Dios vivo y la in­
troduce ellla 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 «Espíritu 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 mí 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. 
Además, hay razones objetivas y circunstancias externas que me 
han movido a elaborar esta pneumatología. 

Las razones objetivas se sitúan en la lógica del pensamiento tri­
nitario. La doctrina social de la Trinidad, con la que inicié esta se­
rie teológica y cuyo primer libro fue «Trinidad y Reino de Dios» 
( 1980 J, asume, dentro del amplio marco trinitario de la doctrina 
sobre Dios, el conocido cristocentrismo de la teología reformado­
ra y dialéctica, otorgando por un lado a la persona y obra del Pa­
dre en la creación de la existencia y por otro a la persona y a la 
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obra del Espíritu en la vivificación de la vida, su relativa autono­
mía. Respecto a la creación he intentado desarrollarla en el libro 
«Dios en la creación» (1985). El presente libro <lEl Espíritu de la 
vida», debería aportqr algo parecido sobre la vivificación y la san­
tificación de la vida.jParto del presupuesto de que la obra de C,:is-

'lo no se realiza sin la obra del Espíritu, a la cual tiende, pero man­
teniendo lllle la obra del Espíritu puede distinguirse de la obra de 
Cristo y que l/O se agota ell ella. Como muestra el antiguo testa­
mento, la obra del Espíritu de Dios precede a la obra de Cristo y, 
como indica el nuevo testamento, la rebasa. Establece ulla relación 
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 Espíri­
tu de la vida», pues es esta vida la que hay que liberar .v redimir. 
La acción del Espíritu de Dios, que vivifica y afirma la vida, es 
universal y se recolloce en todo lo que sirve a la vida y en todo lo 
que se opone a lo que la destruye. Esta acción del Espíritu no su­
planta la accióll de Cristo, sillo que le da relevancia universal. 

He seguido las huellas de la autonomía relativa del Espíritu de 
Dios gracias también al interés y al trabajo de mis doctorandos, 
que desde 1980 hall profundizado, sorprendentemente, en muchos 
aspectos de ella. En el trabajo conjunto quizás he aprendido tanto 
de ellos como ellos de mí. Mencionaré a algunos de ellos: Lyle 
Dabney, Die Kenosis des Geistes. KontinuiUit zwischen Schopfung 
und ErlOsung im Wcrk des Heiligen Geistes (1989); Lill, Hong­
Hsin, Die Person des Heiligen Geistes als Thema der Pncumatolo­
gie in der Reformierten Theologie (1990); Peter Zimmerling, Zin­
zendorfs Trinitatslehre (1990); Ade/bert Schloz-Diirr, Der Ausgang 
des Geistes vom Vatcr. Kriterien einer okumenischen Pneumatolo­
gie; DUllcan Reid, Die Lehre von den ungeschaffenen Energien. 
Ihre Bedeutung für die okumenische Theologie; y como trabajo 
más antiguo sobre mi propio acceso a la pneumatología, Donald 
A. Claybrook, The Emerging Doctrine of the Holy Spirit in the 
Writings of Jürgen Moltmann, Louisville 1983. Todos, individual y 
colectivamente, hemos tratado de facilitar el diálogo teológico con 
la teología ortodoxa. Por eso, como puede verse sobre todo en los 
capítulos 2, 3, 9 y 12, la estructura teológica de esta pneumatolo­
gía es una aportación ulterior a la doctrina trinitaria, cumbre de 
la teología cristiana. Mis trabajos de los últimos diez arios en tor­
no a la doctrina trinitaria los he publicado en el volumen, temáti­
camente estructurado, «In ·der Geschichte des dreieinigen Gottes. 
Beitrage zur trinitarischen Theologie», München 1991. Puesto que 
ambas publicaciones están muy próximas entre sí, hay algunas in-
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telferencias. Mi colaboración en la Vil Conferencia Mundial de 
las. Iglesias en Ca.mberra 1991, sobre el tema «Komm, Heiliger 
GClst - erneuere die ganze Schopfung», se publicó en un volumen 
aparte y no se incluye aquí. Si hay alguien, pues, que eche en fal­
ta algunos temas, debería consultar estos libros. 

Pero la comprensión teológica de Dios, Espíritu santo, es sólo 
una <-:ara de este libro. La otra es la experiencia de una vida que 
se afmna y se ama. Esta experiencia o experiencias son el motivo 
externo de este libro. La vida humana, aunque no sólo ella, es vi­
tal y feliz en su vitalidad, cuando se ve afirmada y aceptada. Pue­
de CJ.ue esto parezca una banalidad, pero desde luego no es nada 
obvlO. Ante las destrucciones que los seres humanos provocan en 
la naturaleza y a la vista del suicidio colectivo al que los hombres 
arrast,:an con ello a la humanidad, resulta incluso difícil creer en 
esta .sllnple constatación y todavía más difícil vivirla. Que la hu­
mamdad tenga futuro o .que. pueda desaparece.r en lps próximos si­
glos, 'depende de las ganasque tengamos de vivirJ de que quera­
mos de veras una vida LÍnica e indivisible. La cuestión de si la hu­
m~nidad debe vivir ° morir IZO se puede responder desde la razón, 
s~lo 4esde el amor a la vida. Estamos asistiendo personal y comu­
flltanam~n!e. a tantos det,eriof"{!s y destrucciones de la vida, que 
nos es dificd darle un SI radical y sin condiciones. Nos hemos 
acostumbrado a la muerte, por lo menos a la muerte de otras cria­
tura~ y de otro~feres humanos. Pues bien, nuestra petrificación 
emP.leza por ahl. 'f.or eso, de lo que S? trata es de afirmar la vida, 
la_1!.tda·deotras cnaturas,de otros seres humanos y también nues­
tra propic: ~idC:J Porque .si no, jamás llegará el renacimiento y el 
restablecllntento de la vida amenazada. Ahora bien, el que dice a 
la.. vida u.n sí de verdad, dice no a la guerra. El que ama afondo la 
vlda, odta 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, resistell. 

Hemos vivido las catástrofes y hemos visto los signos que nos 
llaman a converti:nos 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 años de humillación, los hombres hayan salido a las calles y ha­
yan roto la proscripción que pesaba sobre ellos. Lo han hecho por 
respeto a sí mismos. Ha sido la revolución no violenta y democrá­
tica en la Alemania del Este y ell la Europa del Este en el año 1989. 
H.e:no~ ~xperimelltado los poderes que niegan la vida, pero tam­
bien VIVll1WS las fuerzas que la afirman. 
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;f:;Las religiones mundiales 1/0 tienen una postura uniforme en es­
ta cuestión vital. No está claro si quieren que este mundo perma­
nezca, ni si afirman esta vida de aquí. Vemos también por doquier 
glorificaciones religiosas del aniquiLamiento apocalíptico del mun­
do, signos aterradores del odio de sí mismos e indiferencia ante la 
vida y la muerte aquíy ahora por la orientación al más allá.j¿Dón­
de está la religión de la afirmación incondicional de la vida y del 
«respeto global por La vida», que buscaba ALbert Schweitzer? Lo 
que pretendo es una teol()gía que sl/lja de la experiellcia de la vi­
da, wza teología semejante a la que Friedrich Christáph Oetiilger 
escribió en 1765 contra el mecanismo de la Ilustración eOIl el títu­
lo de «Theologia ex idea vitae dedllcta». 

A este libro sobre «El Espíritu de la vida» le he pllesto el suhrí­
{¡¡lo «Una pneumatología integral», asumiendo para la profllndi­
::.ación del concepto de vida 110 el espíritu de la época, silla la pri­
mera filosofía vital de Wilhelm Dilthey, Henri Bergson, Ceorg Sim~ 
mel y Friedrich Nietzsche. Más alÍn, debo algunos conocimie!lfos 
a los trabajos psico-soeiales de la teología feminista y a las refle­
xiones filosóficas sobre «el retorno del Clle/PO» y el redescubri­
miento de los sentidos. También en este sentido el libro ha surgido 
de una comunión: en mi seminario de verano de 1990 sobre «Re­
nacimiento y santificación de la vida» aprendí mucho de los gru­
pos de estudiantes metodistas, carismáticos, 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 creación». 
La mayor parte de los capítulos 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 círculo más re­
ducido. Agradezco a Carmen Krieg, Thomas Kucharz, Claudia 
Rehberger y al Dr. Miroslav Volf sus observaciones críticas y sus 
indicaciones iluminadoras, que a mi manera he incorporado al 
manuscrito. 

Por la escritura del manuscrito doy las gracias a Cisela Hau­
be!: De las correcciones y de los índices se han encargado espe­
cialmente Carmen Krieg, Claudia Rehberger y Thomas Kucharz. 

Jürgen Moltmann 

INTRODUCCION 

Puntos de partida para una pneumatología hoy 

Hace unos veinte años se solían empezar los trabajos sobre el 
Espíritu santo con un lamento sobre el actual «olvido del Espíritu» 
en general, y sobre todo en la teología evangélica. El Espíritu san­
to sería el «hijastro» de la teología occidental y, en consecuencia, 
habría que tratarlo con ~special cuidado y ayudarle a crecer l

. Era 
seguramente una reacción contra cierta «neortodoxia» en la Iglesia 
evangélica y contra el cristocentrismo de la teología de Barth y de 
la declaración teológica de la Iglesia confesante en Barm, en 1934. 
Por eso, también se solía citar a continuación como una de las úl­
timas palabras de Barth su «sueño» de una nueva teología, que co­
menzara con el tercer artículo y realizara de manera nueva lo que 
deseaba de verdad su viejo adversario Schleiermacher. Con esta 
crítica a la teología del momento y con esta apelación a la bendi­
ción del maestro se inició entonces un verdadero aluvión de escri­
tos sobre el Espíritu santo y su obra específica3• En lugar del lla­
mado «olvido del Espíritu» se ha producido una auténtica obsesión 
por el Espíritu. Si se examinan críticamente los resultados, se debe 
constatar serenamente que sin duda se han aclarado numerosos as­
pectos particulares, pero también que todavía no se ha llegado a un 
nuevo paradigma en la pneumatología4

• La mayor parte de los tra­
bajos son únicamente prolongaciones de las doctrinas tradiciona­
les, bien como continuación de la doctrina católica sobre la gracia, 
bien como ampliación del esquema protestante de «Palabra y Espí-

l. O. Dilsehneider, Die Geistvergessenheit der Theologie: ThLZ 86 (1961) 261; M. 
Kwiran, Der Heilige Geisl als Stiefkilld? Bemerkungen zur Corifessio Augusfaf/a: ThZ 
31 (1975) 223-236. 

2. K. Barth, Prólogo a Schleiermacher-Auswahl, Münehen 1968, 31 Oss. 
3. Para la literatura alemana, ef. U. Gerber, Prólogo a H. Berkhof, Theologie des 

Heiligen Geistes, Neukirehen-Vluyn '1988, 141-178; para la literatura inglesa, cf. A. 
Heron, The Holy Spirit in Ihe Bible, in the Histo/y of Christiall TllOUght and in Recent 
Theology, London-Philadelphia 1983. 

4. J. Moltmann, recensión de Y. Congar, El Espíritu santo: ThLZ 108 (1983) 624-
627. 
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ritu». Sólo con mucha cautela se someten a discusión los funda­
mentos de la pneumatología occidental, en concreto la doclrina so­
bre el ori <Ten del Espíritu a Patre FilioqueS

, que en 1054 provocó la 
división de [a Iglesia. No menos vacilante es la valoración del nue­
vo movimiento pentccostal y de los movimientos carismáticos, así 
como la rellexión sobre sus experiencias particulares del Espíritu". 

Entre la pneumatología de la Iglesia ortodou, propia de la Igle­
sia anticrua. de una parte, y las experiencias pentecostaks de las 
IglesiasJóvenes, de otra, están también l~s cuesliones to?a:í~ pen­
dientes de la edad moderna europea, la epoca de la subjetividad y 
de la experiencia. La dlustración» fue interpretada po.r l(:s filóso­
fos alemanes clásicos, Lessing, Kant, Fichte y Hegel. sigUiendo las 
teorías de Joaquín de Fiare, como la «tercera edad» y como la 
«época del Espíritu»7. En la época ~oderna no pue~e hablar~e de 
un «olvido del Espíritu», sino más bien de lo contrano: el racIOna­
lismo y el pietismo de la época de la Ilustración eran tan entusias­
tas como los cristianos pentecostales de hoy. 

Fueron los miedos de las Iglesias establecidas ante el «espíritu 
libre», rel i "ioso o arreligioso, del mundo moderno, los que frena­
ron cada v~z más el desarrollo de la doctrina sobre el Espíritu san­
lO. En reacción frente al espíritu de la nueva libertad, la libertad de 
fe, la libertad de religión, la libertad de conciencia y las Iglesias de 
libre acrrclYaciónse declaró «santo» únicamente el Espíritu que es­
taba vi~c~auo a' la institución eclesiástica de las mediaciones de la 
gracia y a la predicación de los ministros «espirituales»; pero el Es­
píritu que los seres humanos experimentan pers?nal~~nte ~n su 
propia decisión de fe, en su bautismo, en su expenencla lnte.nor de 
la fe, «que da calor al corazón» (1ohn Wesley), y en sus propiOS do­
nes carismáticos, a ese Espíritu se le declaró «no santo» y «exalta­
uO».frodavía hoy, en las discusiones eclesiales sobre el Espíritu 
santd, de lo primero que se habla es del «criterio de discernimien­
to de espíritus», incluso antes de tratar de espíritu alguno. 

Por otra parte, decir continuamente que el Espíritu de I?ios está 
unido a la Iglesia, a su palabra y sacramentos, a su autondad, sus 
instituciones y sus ministerios, hace que se empobrezcan las co-

5. El primer impulso en <!sta dirección se halla en L. Vischer (ed.), Ceist Cot(es­
Geisl Cf¡ri.vli. Okllmeni.,che Überlegllllgen Zllr Fi/ioqlle·Kolllrovers, Frankfurt a. M. 
1981, según las conferencias de Klingenthal de 1978 y 1979. 

6. cr. W. Hollenweger, Enlhusiastisches ChristentuIII. Die Pfi/lgsbewegllng il! Ce­
scf¡ic/¡te ufld Cegenwart, Zürich 1969, como obra todavía standard en lengua alemana, 
y S. M. Burgess-G. B. McGee (ed.), Dictionary of Pelltecostal and C,'llIrisl/latic Move­
IIlcnts, Grand Rapids 1988. 

7. cr. Chr. Schütz, Eitifüllrlf/lg in die PnellJllaw!ogie, Dannstadt 1985, 1 14ss. 
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muniJades, se vacíen las iglesias y que condene al Espíritu al exi­
lio en los grupos espontáneos y la experiencia personal. No se to­
rna en serio la autonomía de los seres humanos cuando se les redu­
ce a ser receptores de actuaciones eclesiástic¡as ministeriales y de 
proclamaciones eclesia1es «en el Espíritu»(.gl Espíritu santo es 
más que la simple manifestación de su revelacíón en el hombre y 
mús que el descubrimiento de la fe que la palabra anunciada susci­
la en los corazones. El Espíritu conduce a los hombres a iniciar una 
nueva vida y los hace sujetos de su nueva vida en comunión con 
Cristo. Las personas experimentan al Espíritu no sólo externamen­
te en la comunidad eclesial, sino también interiormente en la expe­
riencia de sí mismos. precisamente en el hecho de que «el amor de 
Dios ha sido derramado en nuestros corazones por el Espíritu san­
to ... » (Rom 5, 5). Muchas personas expresan esta experiencia per­
sonal del Espíritu 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 sí mismos y ya no tienen por qué buscar a toda costa ni 
ser ellos mismos ni dejar de serloR

• ¿Es que la Biblia misma y la 
predicaci6n que hoy mismo escuchamos no son fruto de estas ex­
periencias? 

No hay palabra de Dios que acontezca al margen de las expe­
riencias humanas del Espíritu de Dios. Por eso, las palabras bíbli­
cas y ec1esiales de la predicación 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 sólo es posible si palabra y Espíritu se conciben en 
mutua referencia y no como una vía de sentido único. El Espíritu 
es sujeto de la palabra, no sólo palabra en acción. El Espíritu, en 
sus efectos, trasciende a la palabra. Las experiencias del Espíritu se 
expresan no sólo en términos lingüísticos, sino que son tan varia­
das como lo es la misma realidad sensible. Hay también formas ex­
presivas del Espíritu que no son verbales. La inhabitación del Es­
píritu «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 (l Cor 6, 19-20). Del 
Espíritu parte una nueva energía para la vida. La vinculación uni­
lateral de la experiencia del Espíritu a la palabraisuprime esta di-

8. Así caracterizaba el pecado S. Kierkegaard, en La enfermedad mortal o la des­
esperación y el pecado (1849). 
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menSlOn. Las dimensiones no verbales ponen de manifiesto, a su 
vez, que la palabra está vinculada al Espíritu, pero el Espíritu no 
está vinculado a la palabra, y que Espíritu y palabra se hallan en 
una relación recíproca, que no puede comprenderse de manera ex­
clusiva ni meramente intelectual. 

l. La invitación ecuménica y pentecostal a la comunión 
del Espíritu santo 

Desde distintas perspectivas. el movimiento ecuménico ha abor­
Jada las cuestiones de la pneumatología: a) en las moti vaciones de 
h comunión ecuménica, b) en el encuentro entre IgJcsias con dis­
lintas tradiciones y teologías sobre el Espíritu santo. 

a) Los pioneros del movimiento ecuménico atribuyeron freo­
cuentemente al Espíritu santo los motivos para la comunión ecu­
ménica con otras Iglesias, la superación de las dolorosas divisiones 
eclesiales y la perspectiva de una unificación conciliar de las Igle­
sias separadas. Tras siglos de divisiones eclesiales en occidente y 
de absolutismo confesional. el movimiento ecum9~ico es el acon­
tecimiento cristiano más importante del siglo XX¿Yor primera vez 
se cambian radicalmente los <;entimientos: a las otras Iglesias no se 
las ve como adversarias o concurrentes, sino como compañeras de 
un camino común9

• Pero esto solamente es posible si se entiende la 
«comunión del Espíritu 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 comunión más 
amplia\El movimiento ecuménico no tiene tanto interés en marcar 
las difetencias para garantizar su patrimonio, como en que unas 
Iglesias se complcmenten con otras para lograr una unidad más 
profunda. Esta experiencia ecuménica del Espíritu me parece más 
importante que las expectativas de largo alcance, con las que algu­
nos teólogos, alentados por Osear Cullmann, han interpretado el 
movimicnto ecuménico desde una perspectiva histórico-salvífica 
como tránsito a la época del Espíritu o como ingreso en la tercera 
edad de la «Iglesia joánica», es decir, en la Iglesia del Espíritu l0. 

9. Una de las interpretaciones más bellas de la visión ecuménica la dio E. Lang. 
Die ¡jkumenische Utopie oder was bewegt die okllll/enische Bewegung?, Stuttgart 1972. 

10. G. Müller-Fahrenholz, Heilsgeschichte z.wischen Ideologie uud Prophetie. Pro­
file uf/d Kritik heilsgeschichtlicher Theorien ill der Okumenischell Bewegllng zwischell 
19481l1ld 1968, Freiburg 1974. Sobre la antigua visión de Swedenborg, que inspiraba a 
Joaquín de Fiore, de una «Iglesia joánica» que habría de suceder a la <<Iglesia paulina» 
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b) Si se reconoce a las demás Iglesias como compañeras en una 
«comunión en el Espíritu santo» más amplia, entonces vuelven las 
controversias que provocaron en su tiempo las divisiones ec\esia­
les. En pneumatología se trata de dos cuestiones: 1) la cuestión del 
Filioque,. es decir, el significado canónico y simbólico de este aña­
dido que la Iglesia occidental incorporó en el símbolo niceno en su 
versión dd 381, con las consecuencias que acarreó a la teología tri­
nitaria: la dependencia del Espíritu con respecto al Hijo; 2) la 
cuestión de las experiencias carismáticas del Espíritu de Dios y de 
su significado para la vida de las personas. de las comunidades, de 
la política y de la naturaleza. Con el ingreso de las Iglesias ortodo­
xas en 1961 y con el ingreso posterior de algunas Iglesias pente­
costales en el movimiento ecuménico, estas dos cuestiones consti­
tuyen el campo donde se han hecho propuestas ecuménicas de fu­
turo en pneumatología. El crecimiento cada vez mayor de las Igle­
sias pentecostaks fuera del movimiento ecuménico es un serio de­
safío a todas las Iglesias antiguas y establecidas. El retorno a la 
profesión común de la fe según las palabras del símbolo niceno en 
la comisión «Fe y constitución» y en los congresos de Roma ha 
conducido a una reelaboración teológica del tercer artículo ll

• Con 
el añadido del Filioque o sin él, este artículo deja tantas cuestiones 
abiertas que obliga a trabajar en la búsqueda de respuestas comu­
nes que vayan más allá de la doctrina patrística. 

2. La superación de las falsas alternativas entre la revelación 
divina y la experiencia humana del Espíritu santo 

Mediante la teología dialéctica de Barth, Brunner, Bultmann y 
Gogarten se llegó a ofrecer una alternativa, que hoy día se ha reve-

y a la «Iglesia petrina», así como el Espíritu habría de suceder a la palabra y al ministe- . 
lÍo, cf. F. W. J. Schelling, Plzilosophie der Offenbarung (1841-1942), ed. por M. Frank, 
Frankfurt 1977. 316ss: «¡Pedro, Pablo. Juan! En esta sucesión son los representantes de 
las tres épocas de la evolución cristiana ... Pedro es el legislador, el fundador, el elemen­
to de estabilidad. Pablo surgió como un fuego, es Elías, representa el principio del de­
sarrollo del movimiento, de la libertad en la Iglesia cristiana. Juan es el apóstol 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 apóstol 
del Padre, es el que ve con más profundidad en el pasado; Pablo es el apóstol del Hijo, 
Juan el del Espíritu ... Pedro es el sucesor inmediato de Cristo, mientras Juan es su su­
cesor en el tiempo, en que él viene». 

11. H. G. Link (ed.). Gemeinsam Glauben und Bekennen. Handbuch zum aposto­
lischen Glauben, Neukirchen-Vluyn 1987; Credo in Spiritum Sanctllm (2 vols.), Cilla 
del Vaticano 1983. 
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lado estéril. Estos teólogos comenzaban reprochando a la teología 
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 teología «desde abajo» y no «desde 
arrib,pJEn la tradición alemana, Friedrich Schleiermacher pasaba 
por ser el fundador de la moderna teología 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 espíritu del hombre y el Espíritu de Dios. Pero si la concien­
cia de Dios surge únicamente de la revelación del Dios totalmente 
otro, es que el Espíritu de Dios es la manifestación de esta autorre­
velación de Dios en nosotros y es para nosotros tan imposible de 
experimentar, tan escondido y tan distinto como el mismo Dios. Se 
produce, entonces, una discontinuidad permanente entre el Espíritu 
de Dios y el espíritu del hombre. El Espíritu santo no es ya un mo­
mento de nuestra experiencia de Dios, sino un momento de la re­
velación de Dios en nosotros. Pero si el Espíritu es un momento de 
nuestra experiencia, entonces la experiencia humana de Dios cons­
tituye el fundamento de la teología natural. Lo cual puede incidir en 
la diferencia cualitativa entre Dios y el hombre. Pero si se concibe 
al Espíritu como momento de la revelación de Dios, entonces la au­
torrevelación de Dios constituye el fundamento de la teología. Sin 
embargo, la diferencia cualitativa entre Dios y el hombre imposibi­
lita cualquier relación originaria de los seres humanos con Dios y, 
por lo tanto, cualquier teología humana natural 12

• -

Hendrik Berkhofy Alasdair Heron piensan que esta alternativa 
es el problema principal de la pncumatología. Para Berkhof es in­
cluso «la cuestión determinante de toda la historia de la Iglesia oc­
cidental». Para mí no constituye un problema, pues no veo ningu­
na alternativa fundamental entre la revelación de Dios a los hom­
bres y la experiencia de Dios por parte de los hombres. ¿Cómo po­
dría un hombre hablar de Dios, si Dios no se revela? ¿cómo podría 
hablar de un Dios del que no hay ninguna experiencia humana? 
«Revelación» y «experiencia» sólo están en contradicción en las 
concepciones reductivas de la filosofía moderna. La teología no 
debería asumir sin más los conceptos modernos, gnoseológicos y 

12. En Inglaterra hubo una controversia similar entre el teólogo más bien liberal, 
H. Wheeler Robinson, The Christian Experience af Ihe Holy Spiril, London 1928, y el 
barthiano F. Camfield, Revelation and Ihe Holy Spirit. An Essay in Barlhiafl Theology, 
London 1933. Cf. A. Heron, Tlle Holy Spirít ill the Bible, in Ihe Hisrory af Christian 
T/lOught, 124. De parte católica, cf. Revelación y Experiencia: Concilium 133 (1978). 
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científicos, de las experiencias, para buscar después alternativas, 
sino que debería determinar por sí misma estos conceptos. La re­
velación de Dios es siempre revelación de Dios a otros y, por ello, 
Gstambién dejarse experimentar por otros. La experiencia de Dios 
'es siempre soportar al Dios Otro y experimentar una transforma­
ción radical en la relacil)n con este Otr<?:.1 

Karl Bartlz cerró filas contra las representaciones idealísticas de 
la continuidad entre el Espíritu de Dios y el espíritu del hombre en 
un trabajo de 1929, titulado Der Heilige Geist l/lid das clzristliche 
Leben 13

, sirviéndose de tres argumentos: 
1) el Espíritu de Dios no es el espíritu del hombre, pues no hay 

continuidad alguna entre el Creador y la criatura, ni siquiera en el 
recuerdo de su origen di vino por parte del alma humana, como ha­
bía dicho Agustín. La relación entre el Creador y la criatura, en el 
Espíritu santo, sólo se funda en el Creador; 

2) el ser humano se distingue del Creador no sólo por su con­
dición de criatura, sino porque, en cuanto pecador, se contrapone 
todavía más a Dios. Precisamente por eso el «Espíritu» santo le sa-
le al encuentro en contradicción total con su espíritu pecador. El 
Espíritu santo es el reconciliador que se opone a esta enemistad del 
hombre con Dios y, así, en nombre de la gracia de Dios y frente a 
la hostilidad del hombre respecto a ella, está verdaderamente al la­
do del hombre l.!. La santificación por medio del Espíritu santo va, 
por tanto, unida a la justificación del pecador por la gracia de Dios. 
E! hombre pecador depende de esta gracia de fuera. La vida cris­
tiana no es otra cosa que «r~cepción de la revelación de Dios»'); -

3) finalmente, la santidad del Espíritu santo «se halla presente 
al espíritu humano, en la revelación de Dios, sólo escatológica­
mellte» 16. Pero el «Espíritu santo redentor» es «escatológico» en la 
medida en que perlenece a la eternidad y a Dios, mientras que el 
hombre existe aquí en el tiempo y en las sombras de la muerte. Con 
ello piensa Barth que ha formulado «la verdadera continuidad con 
el espíritu humano»; su «escatología» no se refiere al futuro de la 
nueva creación de todas las cosas, sino a la eternidad de Dios fren­
te a la temporalidad del hombre 17

• De ahí que el Espíritu santo no 

13 . .K. Barth-H. Barth, Zur Lel/l'e vom Heiligen Geist (Beiheft 1, Zwischcn den Zei-
len), Miinchen 1930. 

14. ¡bid., 47. 
15. ¡bid,48. 
16. ¡bid., 94. 
17. Cf. W. Schmidt, Zeit und Ewigkeit. Die letzten Voraussetzungell de/" dialekti­

sellen Theologie, Gütersloh 1927; G. Oblau, Gotteszeit und Mellschenzeit. Esehatologie 
in der Kircllliehen Dogmatik von Karl Barril, Neukirchen-Vluyn 1988. 
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revele al hombre nada que éste pueda ver, oír, oler, gustar o expe­
rimentar sensiblemente, sino, más 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 más allá de las fronteras de la muerte. 
Barth designa por ello al Espíritu santo como el «Espíritu de la pro­
mesa», porque sitúa al hombre a la espera del «totalmente Otro», 
que nunca puede convertirse en objeto de experiencia. En cuanto 
realidad subjetiva de la autorrevelación de Dios, el Espíritu santo 
se halla completamente del lado de Dios y para el hombre es inex­
perimentable. Ni siquiera la fe que produce es consciente de sí 
misma, sino que permanece para sí oculta e inexperimentable, has­
ta el punto de que el creyente ha de creer en su propia fe. 

Con esta contraposición entre revelación y experiencia, Barth 
ha establecido únicamente un trascendentalismo teológico frente al 
inmanentismo teológico, denunciado por él. Pero el problema no 
radica ni en la inmanencia ni en la trascendencia del Espíritu, ni en 
la continuidad ni en la discontinuidad, sino en la inmallencia de 
Dios en medio de la experiencia humana y en la trascendencia del 
hombre en Dios: puesto que el Espíritu de Dios se halla en el hom­
bre, el espíritu del hombre se autotrasciende en Dios. Quien plan­
tea la alternativa entre revelación y experiencia acaba en revela­
ciones que no pueden experimentarse y en experiencias carentes de 
revelación lK

• La nueva fundamentación de la escatología orientada 
al futuro -propia de la «teología de la esperanza»- prescinde del 
esquema platónico «tiempo - eternidad», mantenido en 1930 por 
Karl Barth juntamente con su hermano, el filósofo Heinrich Barth, 
y considera la escatología como el horizonte de esperanza en la ex­
periencia histórica del Espíritu de Dios. El Espíritu santo no es so­
lamente el lado subjetivo de la autorrevelación de Dios, y la fe no 
es solamente el eco de la palabra de Dios en el corazón humano. El 
Espíritu santo es más 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 Espíritu santo no es 
solamente una cuestión relacionada con 'la revelación, sino también 
una cuestión que afecta a la vida y a la fuente de donde ésta sur­
ge l9

• El Espíritu santo se llama «santo», porque santifica la vida y 
renueva el rostro de la tierra. 

18. Al respecto, KL Blasser, Wlrstoss zur Pncumatologie, Zürich 1977. La cuestión 
de la relación entre revelación y experiencia se tratará en los capítulos del I al 3. 

19, En esto se ha de dar la razón a p, Tillich, Teología sistemática III, Salamanca 
1984, 19ss: «La vida y el Espíritu», 
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3. El descubrimiento de la dimensión cósmica del Espíritu de Dios 

Tanto la teología protestante como la católica tienden a com­
prender al Espíritu santo solamente como Espíritu de la redención, 
que reside en la Iglesia y hace a los hombres conscientes de la fe­
licidad eterna de sus almas. El ámbito de este Espíritu 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 más allá. En el Espíri­
tu de Cristo se busca y se experimenta una fuerza distinta de aque­
lla fuerza vital divina que, según la concepción del antiguo testa­
mento, traspasa todo ser viviente20

• De ahí que en los manuales teo­
lógicos se hable del Espíritu santo en relación con Dios, con la fe, 
con la vida cristiana, con la Iglesia y con la oración, pero sólo ra­
ramente en relación con el cuerpo y con la naturaleza21

• En la gran 
obra de Yves Congal' sobre el Espíritu santo falta casi por comple­
to la descripción del Espíritu de la creación y del Espíritu de la nue­
va creación de todas las cosas. Como si el qpíritu de Dios fuera 
solamente el Espíritu de la Iglesia y de la l~~ Esto supone una li­
mitación de la «comunión del Espíritu sarífd» cy una incapacidad de 
la Iglesia para comunicar su experiencia del Espíritu al mund022

• El 
apego de determinados teólogos al movimiento carismático puede 
equivaler hoy día también a una huida de la política y de la ecolo­
gía del Espíritu. 
, ¿Dónde se fundamenta esta tendencia, que ha de calificarse co­
mo totalmente individualista? Una razón está, sin duda, en la pla­
tonización persistente del cristianismo. Impregna hasta hoy día 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 razón está, a mi juicio, en la 
acentuación, llena de consecuencias, del Filioque. Esto ha llevado 
a comprender al Espíritu santo únicamente como «Espíritu de Cris­
to» y no como «Espíritu del Padre». En cuanto Espíritu de Cristo, 
es el Espíritu redentor. Sin embargo, al Padre se le atribuye tam-

20, Así, con razón, W. Joest, Doglllatik L Die Wirklichkeit Goltes. Gottingen 1984, 
302, Cf también, M. Beintker, Creator Spiritus, Zu einem unerledigten Prob[elll der 
Pneulllato[ogie: EvTh 46 (1986) 178-196, 

21. Así Chr. Schütz, Eiriführung in die Pneulllato[ogie, como indica en el índice de 
su obra, 

22, Cf mi crítica: ThLZ 108 (1983) 628ss. 
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bién la obra de la creación, de tal modo que el Espíritu del Padre 
es también el Espíritu de la creación. Si se presenta la redención en 
discontinuidad radical con la creación, entonces el «Espíritu de 
Cristo» no tiene nada que ver con el ruah. de Yahvé. Según esta 
concepción, el alma se salvará de este valle de lágrimas y de esta 
envoltura quebradiza del cuerpo en el cielo de los espíritus puros. 
Tales representaciones de la redención no son cristianas, sino gnós­
ticas. Contra ellas ha añadido la Iglesia antigua la «resurrección de 
la carne» en el tercer artículo del símbolo apostólico de la fe y ha 
confesado al Espíritu «que habló por los profetas», tal como dice 
el símbolo niceno. Pero si la redención es la resurrección de la car~ 
ne y la recreación de todas las cosas, entonces el Espíritu redcntm; 
de Cristo no puede ser otro Espíritu que el ruah creador de Yahvé. 
Si Cristo es confesado como el Redentor y como la cabeza de todo 
el cosmos, tal como hace la Carta a los colosenses, entonces el Es­
píritu'se halla también allí donde está Cristo y ha de ser compren­
dido como la fuerza vital divina de la recreación de todas las co­
sa~. 

- Así surge la cuestión de si hay continuidad o discontinuidad en­
treel Espíritu redentor y recreador y el Espíritu que crea y vivifica 
todas las cosas, del spiritus sanctificans con el spiritus vivificans23

• 

No se trata de un problema específico de la pneumatología. sino de 
la cuestión de la unidad de las obras de Dios en la creación, en la 
redención y en la santi ficación de todas las cosas. Tanto en el anti­
gua como en el nuevo testamento, las palabras que se utilizan para 
la creación divina se emplean también para la liberación y la re­
dención (por ejemplo, Is 43, 19). La redención es la recreación de­
finitiva de todas las cosas, de su pecado, caducidad y condición 
mortal, para la vida eterna, la consistencia duradera y la gloria. La 
nueva creación no es algo carente de presupuestos, como la crea­
ción inicial, sino que presupone lo antiguo y se realiza sobre todo 
en la resurrección de los muertos (Ez 37; 1 Cor 15). Pero si el Es­
píritu redentor es el Espíritu de la creación y de la recreación de to­
das las cosas, entonces las concepciones platónicas y gnósticas lo 
único que hacen es crear malentendidos. La experiencia del poder 
de la resurrección 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. cr. L. Dabney, Die Kenosis des Geistes. Kontinuitiit zwischen Sc/¡üpfung und 
Er/iisullg im Werk des Heiligen Geistes, tesis Tübingen 1989. 

Illtmducción 23 

Los n~evos intentos de una «teología ecológica»c-l, de una «cris­
tología cósmica»c5 y de un rede7~ubrimie~to del cucrp026 part~n de 
la comprensión hebrea del Esplfltu de DIOS y ~r~suponen la Id~~­
tidad del EspíriW redcnto: de .Cristo co~ ~l Espl.rt.tu creador y VIVI­
ficante de Dios;.,;La expcncncla del Espmtu v\V1fl,ca~te en la fe de~ 
corazón y en la comunión del amor llev~ d~sde SI mls~a, mas a}l.a 
de los límites de la Iglesia, al redescubnml~nto del mIsmo ESP1:I­
tu en la naturaleza, en las plantas, en los amma\cs y en los ecosIs-
temas de la tierra. " 

La experiencia de la comunión del Espíntu lleva necesanamen-. 
te al creyente, por encima de sí mismo, a la co?;unión supre~~ con 
todas las criaturas de Dios./También la comwuolt de la creaCWIl, en 
la que todas las criaturas coex!:ten las un?~ con las 9tras, para las 
otras y en las otras, es COmUI1Wfl del Espmtu ~'([I1to.! A.mbas exp~­
riencias del Espíritu colocan hoy día a la IgleSia de tnsto en soh­
daridad con el cosmos amenazado de mue~t~. Ante ~l «~'in de la ~a­
turaleza», o las Iglesias descubren el sigl11flc~do .COS.~lCO de Cns­
to y del Espíritu o se harán cómplices de la.antqutlacI~n. de la crea­
ción terrena de Dios. El desprecio de la VIda, la hostIlIdad con el 
cuerpo y la separación del mundo, que antigu~n:ente eran u.n~ pu­
ra actitud interior, son hoy día una realidad cotIdIana en el Cl11:1smo 
de la destrucción progresiva de la naturaleza. Por. el cont~ano, el 
descubrimiento de la dimensión cósmica del Espíritu de DlOS con-

, duce al respeto de la dignidad de todas la~ criaturas,. en l~~ que , 
Dios se halla presente por medio de su Espí ... nt~. 'En. la .s~t~aclOn ac­
tual este descubrimiento no es poesía romantlca nI V1SlOn especu­
lati~a, sino el presupuesto necesario para la supervivencia de la hu­
manidad en esta tierra única de Dios. 

4. La cuestión de la personalidad del Espíritu santo 

La cuestión es tan difícil como fascinante. Si se parte de la ex­
periencia del Espíritu, entonces se encuentran para el Espíritu pre-

24. G. Altner (ed.), Oko[ogische Theologie, Stuttgart 1989; Ph. Joranson-K. Buti­
gan (ed.), Cry of the Environment. Rebuilding the Christian Creation~ Santafé 1984 .. 

25. cr. A. D. Galloway, The Cosmic Christ, New York 1951; Tel1har~ de Chardm, 
Ciencia y Cristo, Madrid 1968; W. Beinert, Christus und. del' Kosmos, Fr~lburg 1974. 

26. E. Moltmann-Wende1, Wenn Gott und K6rper slch begegnen, Guters10h 1989, 
siguiendo a D. Kamper-Chr. Wulf, Die Wiederkehr des Kü:pers, Frankfurt a. M. 1982. 

27. Cf. Lin, Hong-Hsin, Die Person des Heiligen GelSles als T/¡ema del' Pneuma­
tologie in del' Reformierten Theologie, tesis Tübingen 1990. 



24 Introducción 

ferentemente expresiones de carácter no personal: el Espíritu es 
una fuerza de Dios, es viento y fuego, es luz y espacio amplio, es 
certeza interior y amor común. En razón de los efectos del Espíri­
tu, su esencia fue descrita frecuentemente con estas analogías 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 Espíritu santo son 
escasas al lado de las muchas dirigidas a Dios Padre y de las diri­
gidas a Cristo el Señor y a Jesús. Las oraciones al Espíritu santo 
son generalmente epíclesis, es decir, peticiones de la venida del Es­
píritu: «Veni Creator Spiritus». Raramente contienen gritos de au­
xilio o acciones de gracias. 

A las afirmaciones dogmáticas sobre la personalidad del Espíri­
tu santo se llegó en la Iglesia antigua en las controversias con los 
«pneumatómacos». Estos entendían el subordinacionismo cristiano 
general de tal manera GJue el Espíritu estaba subordinado al Hijo 
como el Hijo al Padre. Mediante la expresión «Espíritu del Hijo» 
se daba a entender elmódo de actuar del Hijo, un ejercicio del po­
der del Hijo, pero no una persona divina propia, autónoma frente al 
Hijo; así como mediante la expresión \<Espíritu del Padre» se en­
tendía el modo de actuar del Padre, pero no una persona divina au­
tónoma frente al Padre. La conocida fórmula trinitaria de Tertulia­
no «una substantia - tres personae» afirma la personalidad divina 
del Espíritu santo y la coloca en plano de igualdad con el Padre y 
con el Hijo. Asegura para el Espíritu santo la misma adoración y 
gloria que al Padre y al Hijo, tal como se halla también en el tercer 

l' artículo del símbolo de la fe. Pero esta personalidad del Espíritu só­
lo es afirmada, no demostrada. \Eñ todo caso, la afirmación de la 
personalidad del Espíritu santo en la teología trinitaria está en una 
línea distinta a las afirmaciones hechas desde la experiencia del Es­
píritu. Desde lo que el Espíritu 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 Espíritu santo es en sus 
relaciones con el Padre y con el Hij 0 27. Ser persona es siempre, en 
efecto. ser-en-relación. Pero aquellas relaciones que constituyen el 
ser-persona del Espíritu se han de buscar intratrinitariamente, no en 
sus efectos hacia afuera. . 

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

28. Así H.-J. Kraus, Systematische Theo!ogie im Kontext biblischer Geschichte und 
Eschatologie, Neukirchen-Vluyn 1983,449; Id., 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 «Espíritu de Dios». ¿Se refieren con ello a una propiedad 
de la esencia del Dios eterno? Entonces se debería hablar del Dios 1 
poderoso, del Dios espiritual. Evidentemente, con la sustantivación 
del poder o del Espíritu de Dios se está indicando algo más que una 
propiedad de Dios, se trata de una realidad en la que Dios mismo 
está presente. El ruah Yahvé es descrito como «acontecimiento de 
la presencia actuante de Dios»2~.No se trata de una propiedad esen­
cíal de Dios, sino de un modo de su presencia en su creación y en 
la historia de los hombres. Si a esto lo llamásemos «Dios en ac­
cíón»29, entonces se estaría poniendo un límite a la percepción del 
Espíritu santo. El modo de la presencia de Dios en la historia hu­
mana incluye no solamente a Dios en acción, sino también a Dios 

.en pasió!1, y esto tanto en lo relativo a la com-pasión de Dios con 
su pueblo, donde él se halla presente, como en relación con el «des­
censo del Espíritu». Asumiendo las comprensiones tardojudías de 
la shekina podemos hablar de las inhabitaciones de Dios cuando 
hablamos del Espíritu sant030

• Es propio de estas inhabitaciones de 
Dios su carácter escondido, silencioso y callado. Son percibidas 
como la cercanía inefable de Dios en la vida cotidiana. Son senti­
das como el acompañamiento vital de Dios1Estas maneras del des­
censo, de enajenación e inmersión en la,situación de los hombres 
hacen que algunos teólogos hayan hablado del «anonimato del Es­
píritu»)l, del Dios \<desconocido» o «mal conocido»32, del «miem­
bro tímido de la Trinidad». Si nosotros, por tanto, en base a la ex­

periencia del Espíritu, hablamos del «poder» de Dios, del viento, 
del fuego, de la luz o del espacio amplio, nos estamos refiriendo a 
las formas kenóticas del Espíritu, a las configuraciones de su auto­
anonadamiento. No son objetivaciones del Espíritu, sino que, en 
cuanto formas kenóticas, presuponen precisamente la personalidad 
del Espíritu como su sujeto. \, 

La subjetividad del Espírrtu se hace todavía más 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. Así como, según los escritos judíos tardíos, la sheki-

genwart, München 1986. De modo semejante, G. Sauter, Geist und Freiheit: EvTh 41 
(1981) 212ss, quien denomina al Espíritu «el hacerse presente de Dios». 

29. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Geistes, Neukirchen-Vluyn 1968, 134s. 
30. Cf. cap. 2, apartado 3. 
31. VI. Lossky, In the Image and Likeness of God, London 1974, 92. 
32. Y. Congar, El Espíritu santo, Barcelona '1991,484-485. 
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/la en su historia terrena de pasión se dirige a Dios mismo, así se 
dirige también a Dios mismo el Espíritu de Dios que desciende, in­
habita y com-padece (Rom 8. 23; Ap 22, 17). Y como en la litera­
tura sapiencial la sabiduría es presentada no solamente como una 
«propiedad de Dios», sino también como una «hija de Dios», así se 
comprenderá también al Espíritu santo como un interlocutor de 
Dios en Dios mismo. 

En este lugar he querido intencionadamente evitar los concep­
tos de «hipóstasis» y de «persona», porque no quisiera borrar las 
diferencias entre la personalidad del Padre, la personalidad del Hi­
jo y la personalidad del Espíritu, sirviéndome de un concepto de 
persona común a todos3J

• No solamente respecto a la experiencia 
del Espíritu, sino también respecto a sus relaciones con el Padre y 
con el Hijo tiene el Espíritu 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 oración dirigida al Padre, a Cristo y al Espíritu se 
observan estas diferencias de inmediato en las formas de petición, 
de invocación y de adoración. 

Entre los trabajos más recientes sobre pneumatología se han de 
mencionar como contrapuntos los trabajos de Hendrik Berkhafy de 
Herihert MaMen. En su breve Theolagie des Heiligen Ceistes 
(1964) ofrece Berkhof una pneumatología 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 expresión de tres modo~ de movimiento 
de Dios (madi motus): de Dios Padre parte un movimiento creador 
unitario, por medio del Espíritu, en las fuerzas del Espíritu santo, 
'hacia el mundo. «Espíritu» se ha de tomar como predicado de los 
sujetos «Dios» y «Cristo» y es simplemente el nombre para desig­
nar a «Dios en acción»34. Espíritu del Padre signif~ca el Padre que 
actúa, Espíritu del Hijo significa el Hijo que actúa. A diferencia de 
Barth, Berkhhof abandona el tercer modo de ser de Dios. En vez de 
una Trinidad, propone él una dualidad de Padre e Hijo. El Espíritu 
no es otra cosa que su hacerse operantes. De una ~<personalidad» 
del Espíritu solamente se puede hablar en la medida en que este ha­
cerse operante de Dios tenga «características personales»35 y, por 

33. He criticado el concepto general de persona en teología trinitaria, argumentan­
do que en las relaciones trinitarias de origen todo es singular y único, porque es primi­
genio, ef. Trinidad y Reino de Dios, Salamanca 21986, cap. Y, 5, 203ss. 

34. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Geistes, 134. 
35. [bid .• 135. 
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ejemplo, pueda acontecer en «encu~ntro personal». Pero est<,> :rie- -, 
ne determinado por nuestra personalidad humana, no por la dlvma. r 
En su dogmática Christelijk Celao! (1973), Berkhof ha sacado las 
consecuencias y ha pasado a una pneumataLagía unitaria: como Is­
rael también Jesucristo es el partner de la alianza con Dios y el Es­
píritu santo es el vínculo divino de esta alianza entre Dios y el 
hombre. En cuanto partner perfecto de la alianza, Cristo es tanto la 
obra del Espíritu como el que envía el Espíritu al m~ndo. Para 
Berkhof, Dios Padre es el «único Dios, que es persona»; El Espíri-
tu santo es el modo operativo del único Dios, que en el Cristo lle­
no del Espíritu se crea su partner humano de la alianza y, por la 
mediación de Cristo, introduce a los hombres en la alianza con 
Dios)Bn la lógica consecuente del pensamiento de Berkhof se po-
ne de manifiesto cómo el abandono de la personalidad del Espíritu 
santo lleva no sólo a la disolución de la doctrina trinitaria, sino 
también a la disolución de la cristología. La Trinidad se convierte 
en dualidad y la dualidad en unicidad. Lo que queda es el monarca 
divino del mundo. 

Por parte católica, Heribert Mühlen ha buscado una nueva fun­
damentación de la personalidad del Espíritu y ha hecho notables 
aportaciones36

• Después de Karl Barth, también Karl Rahner en la 
teología católica alemana se había apartado del concepto de perso­
na de la doctrina trinitaria, porque este concepto habría sido mal­
entendido en la época moderna; por ello hablaba de «un Dios en 
tres modos distintos de subsistencia»37. Pero, en realidad, ambos 
han malentendido el concepto moderno de persona, en la medida 
en que lo han interpretado individualísticament~. El moderno per­
sonalismo filosófico de Holderlin, Feuerbach, Buber, Ebner y otros 
ha definido la «persona» como «distancia originaria y relación» 
(Buber): ser persona significa ser-en-relación. Ni siquiera ha en­
tendido la «subjetividad» de manera aislada, sino en la red social 
de la «intersubjetividad». Mühlen es uno de los primeros que, con 
estas posibilidades conceptuales, desarrolló una «doctrina trinitaria 
personalista», en la cual «persona», «relación» y «comunidad» son 
entendidos como conceptos complementarios. Si el Padre es el YO 

divino, entonces el Hijo es el TÚ divino y el Espíritu 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. Mühlen, El Espíritu santo en la Iglesia, Salamanca 1974. 
37. K. Rahner, El Dios trinitario como fundamento originario de la Historia de la 

salvación,en Mysterium SalulÍs n, Madrid 1967, 360-449. 



28 Introducción 

SOTROS divino no tiene ninguna relación como la que tienen entre 
sí el YO y el TÚ divinos, sino que expresa únicamente la comunión 
de ambos hacia afuera. Debe buscarse todavía su interlocutor per­
sonal. En sí existe una dualidad en Dios, que solamente hacia afue­
ra aparece como unidad y forma así una trinidad. Esta es una va­
riante personalista moderna de la doctrina trinitaria occidental, se­
gún la cual el Espíritu «procede del Padre y del Hijo», pero no 
constituye ninguna fundamentación nueva de la doctrina trinitaria. 
También aquí se da una debilidad en la pneumatología, al igual que 
en la doctrina trinitaria occidental que sigue a Agustín. 

Frente al modalismo de Berkhof y al personalismo de Mühlen 
yo intentaré desarrollar una pneumatología trinitaria desde la ex­
periencia y la teología del Espíritu santo. 

1 
Experiencias del Espíritu 



1 

Experiencia de la vida - experiencia de Dios 

En el primer volumen Trinidad y Reino de Dios he presentado 
al Espíritu santo en su comunión trinitaria con el Padre y con el Hi­
jo. En el volumen segul~do Dios en .la creación he. ~omprendido al 
Espíritu santo como la fuerza y la vida de la creaclOn entera. En el 
volumen tercero El camino de Jesucristo he propuesto una cristo­
logía del Espíritu, que no pretende ser alternativa alguna, sino 
complemento necesario de la cristología del Lagos. Con estos an­
tecedemtes está justificado que en el volumen cuarto, El Espíritu 
de la vida, tome como punto de partida la experiencia del Espíritu, 
personal y comunitaria, y no la palabra objetiva de la predicación 
o las instituciones espirituales de la Iglesia, sin que por eso se me 
etiquete inmediatamente de «teólogo de la experiencia», moderno, 
liberal o pietista. Una teología en clave de revelación es teología 
eclesiástica, teología de pastores y sacerdotes; una teología en cla­
ve de experiencia es preferentemente teología de laicos. Tomar co­
mo punto de partida la experiencia suena, ciertamente, a subjetivo, 
arbitrario u ocasional, pero no es así, como tendré ocasión de de­
mostrar. Por «experiencia del Espíritu» entiendo una percepción de 
Dios en, con y bajo la experiencia de la vida, que nos da certeza de 
la comunión, de la amistad y del amor de Dios. 

Elijo el concepto de «experiencia del Espíritu» también para 
comprender adecuadamente la situación intermedia de toda expe­
riencia histórica, situada entre el pasado del recuerdo y el futuro 
de la espera. La experiencia, la vida y la comunión del Espíritu san­
to surgen del recuerdo de Cristo y del anticipo de la nueva crea­
ción. Son resonancia de Cristo y preludio del Espíritu del Reino de 
Dios. La experiencia del Espíritu no se da nunca sin el recuerdo de 
Cristo y sin la espera de su futuro. En la sintonía de esta espera con 
este recuerdo alcanza la experiencia del Espíritu una dignidad tan 
peculiar e insustituibk.. que con todo derecho es designada como 
experiencia de Dios. \En este sentido, la pneumatología presupone 
la cristología y prepara el camino para la escatología. 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 presen~ 
Entonces hablamos de los éxtasis de la vida. Las experiencias de 
Dios pueden ser tan intensas que «se apague el origen y se olvide 
el final» (Parménides), llenándolo todo el presente eterno. Enton­
ces hablamos de momento míslico o «escatológico». En este senti­
do, la cristología conduce a la pneumatología y la escatología la 
lleva a su plenitud. 

Comenzamos con una breve fenomenología de la experiencia, 
una meditación sobre nuestro vivir, sirviéndonos del lenguaje co­
loquial; de ello esperamos una primera aproximación a las dimen­
siones complejas y diversas que connota la experiencia. Después 
analizaremos el proceso moderno de metodología y de subjetiviza­
ción a que se ha sometido el concepto de experiencia en las cien­
cias empíricas, que ha llevado a afirmar que Dios es científica­
mente, por principio, «inexperimentable». En la tercera parte del 
capítulo, con la ayuda del concepto de trascendencia inmanente y 
de la apertura del concepto moderno de experiencia, nos ocupare­
mos de las dimensiones de la experiencia de Dios en, con y bajo la 
experiencia de la vida. 

1. Dimensiones de la experiencia 

Como observa H. -G. Gadamer l
, en filosofía el concepto de ex­

periencia es uno de los conceptos «menos claros». Lo cual es aún 
más válido para la teología, que desde el comienzo de la época mo­
derna se ha servido con especial predilección del concepto de ex­
periencia. Y, precisamente porque el concepto de experiencia no 
está 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. - -

lo H.-G. Gadamer, Verdad y método 1, Salamanca 71997, 395s. Me refiero también 
al extraordinario artículo Eifahrung, en TRE X, 83-141, con colaboraciones de H. Wiss­
mann, U. Kopf, E. Herms, J. Track, así como al artículo EifahruIIg, en HWP n, 609-617 
de F. Kambart. Con cierta cautela ha asumido el concepto de experiencia en la dogmá­
tica, G. Ebeling, Dogmatik des christlichen Glaubells 1-111, Tübingen 1979. Cf., también 
G. Ebeling, Die Klage über das Eifahrungsdejizit in der Tlleologie als Frage nacll ill­
rer Sache, en Wort und Glaube I1I, Tübingen 1975,3-28. También el voluminoso libro 
de Y. Congar, El Espíritu santo, Barcelona 21991, tiene como subtítulo: «Revelación y 
experiencia del Espíritu». 
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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 el contrario, son la fuente de las repre­
sentaciones y conceptos con los que intentamos comprenderlas. 
Por eso cslán 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 continúan presionando y royendo en el subconsciente1To­
da experiencia vital busca su expresión en las personas que la tie­
nen, ya sea en su configuración, ya sea en su toma de postura ante 
la vida, ya sea en sus pensamientos, palabras, obras, imágenes, 
símbolos o rituales. Sin su correspondiente expresión, toda expe­
riencia permanece, por así decirlo, escondida en el ser hum!no! O 
lo angustia o es objeto de represión. La relación entre expenencia 
y concepto no puede verse de una manera demasiado rígida o sólo 
intelectualmente. Si en lugar dei término <<Concepto» usamos el tér-
~ ---mino más amplio de «expresión», podemos modificar la conocida 

afirmación de Kant y decir: las experiencias sin expresión son cie­
ga0.as e;presiones sin experiencia ~án vacía¡;. Puede' tratarse de" 
maGOS exprcsivoes corporales oespirituales, artísticos o intelectua­
les, de las diversas experiencias. Así como hay modos expresivos 
corporales y emocionales, espontáneos y rituales. 

En relación con la experiencia de la gracia, se dice en los apó­
crifos neotestamentarios: «Quien danza escucha al todo; quien no 
danza no entiende nada de 10 que sucede»2. Lo que interesa no es 
el concepto, sino la expresión, pues en la expresión es donde la vi­
da se articula, se desarrolla y crece. En la expresión descansa la po­
tencialidad creadora de la vida3

• 

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

2. E. Hennecke-W. Schneemelcher, Neutestameflfliche Apokryphen I1, Tübingen 
1964,154. 

3. Asumimos con ello un concepto clave de la filosofía vitalista de W. Dilthey. «La 
vivencia incluye una expresión. Esta la representa en su plenitud. Hace surgir algo nue­
vo» (Ges. Schriften VI, Stuttgart 41962,317). «La expresión puede, en efecto, contener 
de la conexión psíquica más de lo que puede percibir cualquier introspección. Lo saca 
de las profundidades que la conciencia ilumina» (ibid. VII, 206). Dilthey distingue tres 
tipos de expresión vital: la expresión lógico-lingüística, la acción encaminada a un fin y 
la figura, la mímica y los gestos corporales», cf. O. Fr. Bollnow, Die Lebensphi/osophie, 
Berlin 1958, 37ss. 
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regulares y habituaies, como lavarse las manos o los dientes, las 
conocemos bien y las practicamos; pero sólo raramente, por ejem­
plo, tras una larga privación de las mismas, se convierten para nos­
otros en «experiencias» dignas de ser mencionadas, sobre las que 
valdría la pena hablar. ¿Qué entendemos, entonces, cuando en un 
sentido especial hablamos de «experiencias» o incluso de «expe­
riencias vitales»? Una definición dice: «En su sentido más amplio, 
experiencia designa la globalidad de lo que acontece en la con­
ciencia de la vida de una persona»4. No se trata de impresiones fu­
gaces, sino de ampliaciones permanentes de la conciencia.! «La ex­
periencia abarca, pues, el conjunto de lo que la capacidad com­
prensiva adquiere en el ejercicio de su activid_ad»~firma 1. P Jos­
sua5

• Por experiencia entiende él, por tanto, una percepción que al­
canza el núcleo personal del ser humano, y cree que la conciencia 
y la razón constituyen ese núcleo en el que determinadas percep­
ciones nos afectan de tal manera que se convierten para nosotros en 
experiencias. Esta identificación de lo propiamente humano con la 
conciencia y con el intelecto es occidental, moderna y, no en últi­
mo lugar, típicamente masculina. Según la imagen del ser humano 
occidental y, sobre todo, de la modernidad, el hombre, es decir, 
preferentemente el varón, es sujeto de inteligencia y de voluntad; 
su corporeidad no desempeña papel alguno, su sensorialidad se ha­
lla subordinada6

• Pero la mayor parte de las experiencias no son 
producto ni de la conciencia, ni del intelecto, ni las buscamos a 
propósito. 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 pequeña parte de ellos que es elabo­
rada por el intelecto en el ejercicio 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 experimentación y en la elaboración de las ex­
periencias. Pero todo nuestro cuerpo también experimenta y elabo­
ra de formas distintas. Quien durante cierto tiempo no presta aten­
ción a experiencias que le afectan, o las aparta y no consigue olvi-

4. E. Discherl, Der Heilige Geist !/lId das mensc/¡/ic/¡e BelVusstsein. Eine t/¡e%­
giegesc/¡iclltlich-systemlltisc/¡e Untersuc/¡ung, Würzburg 1989, 714. 

5. B. Quelquejeu-J. P. Jossua, Erfalmmg, en NHThG 1, 23l. 
6. J. Moltmann, Dios en/a creación, Salamanca 1987, cap. X, 1: "El primado del 

alma», p. 257s5. 
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d las percibe hasta qué punto sus fuerzas inconscientes han re-
ar , . . D h' d 
1 borado entre tanto estas expenenclas. e a I que parezca ema-

e al' . '1 . " do restringido y egocéntrico pensar que a experIencIa so o tle-
sla que ver con la «vida de la conciencia» y con la «actividad del nen I . 
. telecto», excluyendo lo que no aparece en estas re aClOnes. 
tn El paso de las percepciones a las experiencias es ciertam~nt.e 
tan fluido que no tiene sentido fijar límites de~ini.dos. Tales dehml­
taciones llevarían únicamente a un empobrecImiento de las expe­
riencias Y a una uniformidad de su. recep~ión. Pero es. bue~o mlra,r 
también hacia el otro lado, es deCIr, haCIa aquellas SltllaC10f~es-ll­
mire sobre las que, en cualquier caso, hablamos en ~n lenguaje ex­
periencial. En las experiencia~ elementales de la VIda, del amor y 
de la muerte nos asaltan una serie de {lercepciones sensibles <;¡tl,e 
nos imQ.iden dominar la situación: Son experiencias que nos afec­
tan permanentemente. AcontecImIentos del pasado que n~nc.a pa­
san del todo, sino que vuelven recurrentemente. Los repnmlmos, 
los elaboramos, los desciframos y los interpretamos, po.rque hemos 
de vivir con ellos. Nuestra historia vital queda, pues, Impregnada 
por estas experiencias q~e nos afectan de. mo~o elemental. 

Los temblores de mIedo ante experiencias tempranas de la 
muerte todavía hoy atenazan mis miembros, por así decir, incluso 
aunque yo no sea consciente de ellas y la «actividad de mi intelec­
to» no se retrotraiga a la tempestad de fuego que cayó sobre Ham­
burgo en 1943, hace 47 años. Pero para mí están ahí siempre pre­
sentes. Puedo de nuevo integrarme en ellas y provocan en mí la 
misma angustia de entonces. Desde entonces situaron mi vida ante 
las estremecedoras y agobiantes preguntas «¿gónde esté!..Dios?~ 
«¿UQr qué DO be mu~to yo también?». En los estratos profu~d_os de 
tales 'experiencias no hay «tiempo gue cure las hendas» m gracIa 
qu~Jas relegue al olvidó. Por eso no puede ~eclrse que tal expe­
riencia haya sido «hecha», de modo que conslItu;ya ya algo acab~­
do, completo y pasad2:-Yivimos sin cesar la experienci~ de. t~les 
acoñtecimientos, porque siempre y permanentemente estan pIdIen­
do de nuevo una respuesta. 

Algo parecido ocurre con la felicidad de I~ experiencia. del 
amor profundo. Se convierte en un presente persIstente y contmuo 
que, a su manera, supera la caducidad del tiempo, pues «tod~ de­
seo reclama eternidad, eternidad profunda, profunda» (F. NIetz­
sche). Los acontecimientos con los que comienzó el amor impreg­
nan el presente, pues abrieron las puertas a una nueva historia vi­
tal. Son arrolladores, porque nos invade una alegría 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 alegría desbordante cuando se abren a 
cllas. Sin embargo, tampoco se puede decir que se ha «hecho» cx­
pcricncia de la felicidad del amor, pues en primer lugar no es una 
experiencia a «hacer», sino algo con 10 que uño se encuentruy lo 
~ransforma; y, en segundo lugar, la experiencia de esta felicidad 
nunca es tan acabada que pueda darsc por concluido el proceso de 
la misma. 

$ Quien asegura haber «hecho» tal cxperiencia cstá dicicndo que 
')a no la vive, que no forma parte de su presente, que es algo que 

pertenece al pasado. Por eso, en cl lenguaje coloquial, parece tan 
resignada la sabiduría 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 ahí que sea inadecuado y totalmente 
equivocado hablar de expericncias «hechas» o pretender «contro­
lar' el pasado». Tampoco se podrán «comprender» experiencias ele­
mentales de dolor y de felicidad para «dominarlas». Ellenguajc del 
«control» no es adecuado para las experiencias vitales. Más bien 
hace que muchos seres humanos vivan al margen de la vida y no se 
impliquen en ella, por miedo a no poder controlarla y terminar per-

-diéndose. No se puede ni dominar ni comprender las experiencias 
el~mentales de la muerte y deT amor. Pero sí es poslbk darles ex­
presión y expresarse uno mIsmo en ellas. Se puede encontrar la for­
ma de vivir de ellas y con ellas. Para la aflicción no se encuentra 
concepto alguno; es ellamcnto 10 que la cxpresa y permite que los 
seres humanos puedan vivir en y con ella. Tampoco hay concepto 
alguno para la felicidad arrolladora; es el júbilo 10 que hace felices 
a los amantes. «L-ª..!QS.a...1lorece sin sabcr por qué ... » (R. M. Rilke). 

Y, en lo que en último térmmo atañc'a la vIda mismá y a la exis­
tencia, nunca comprenderemos por qué algo existe o por qué exis­
timos nosotros. Pero si, a pesar de todo, todavía somos un poco ni­
ños, podremos observar con asombro cómo cada cada instante es 
irrepetible, igual que de niños 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 ahí que las experiencias vitales más profundas perma­
nezcan inacabadas. Nos redescubrimos en ellas siempre de manera 
distinta. He aquí el aliciente del recuerdo (er-innern: re-entrar en sí 
mismo). Con ellas hacemos la experiencia (er-fahren) del vivir (ca­
minamos por la vida) y ellas viajan (Jahrell) con nosotros. 

Las experiencias elementales que hemos descrito nos indican 
que hemos de hablar de «experiencias» tanto en sentido activo co-
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!na pasivo: «hacemos» experi~nci~s y «acumulamos» exper~en­
cías, y nos «acontecen» expenenclas y nos «~fec~an» expenen­
cias7 • Puesto que el concepto moderno de expenencIa se compren­
de de modo unilateralmente activo, acentuamos aquí el 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 pr~tenderlo, inesperada y repentinamente. Cua~do ~sto 

sucede, el sUjeto agente no somos nosotros, nuestra conCienCIa o 
nuestra voluntad, sino el acontecimiento que nos acontece, y su 
origen. Q!.tien participa en el proceso de la experiencia queda trans­
formado.lNo soy «yo» quien hace la experiencia, sino que es la ex­
periencia la que hace algo en mí. Yo percibo con los sentidos el 
acontecer externo y observo en mí mismo las modificaciones que 
produce. \ 

La experiencia tiene una referencia externa en la percepción del 
acontecer, y una referencia interna en la percepción 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 simultáneas, pero están relacionadas recíprocamen­
te. La percepción de la propia transformación se demora con fre­
cuencia y generalmente llega bastante tarde en aquellos que sólo se 
interesan por la vida activa. Pero no se da ninguna experiencia ele­
mental de la vida sin apertura, es decir, si no se está dispuesto a co­
rrer el riesgo de transformarse por dentro. Sin los dolores de ~ 
transformación apenas podremos experimentar la vúfi ni acceder-ª, 
nu~ncias. ¡No ñay experiencia (Erfahrung) sin riesgo 
(Gefahr)! - -

Si pasamos del ámbito de los objetos y de los acontecimientos 
al de las relaciones sociales, entonces se intensifica el condiciona­
miento recíproco entre experiencia de sí y experiencia de los otros. 

iUññiño se experimenta a sí mismo tal como es acogido, amado y 
experimentado por los padres. Si se le otorga confianza, adquirirá 
confianza en sí mismo; si es rechazado, comenzará a odiarse a sí 
mismo. Y no es muy distinto lo que pasa en las relaciones yo-tú de 
personas mayores. Cuanto más se confía en nosotros, tanto más 
confiamos en nosotros mismos, y a la inversa, cuanto más confia­
mos en nosotros más capaces somos de confiar en los otros. Ama­
mos a nuestro prójimo como a nosotros mismos y a nosotros mis-

7. ef. J. Track, Etfahrung I11/2, en TRE X, 116s. 
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mos c0t.n? a nuestros prójimos. El amor a sí y el amor al prójimo 
se condicionan recíprocamen~e'lAnálogamente se condicionan en­
~re .sí. el odio a un~ mismo y a misantropía. Cuando las personas, 
mdlvldual o colectivamente, son despreciadas o minusvaloradas en 
su dignidad, esos juicios se interiorizan con suma facilidad y llevan 
al desprecio de sí y a la aparición de manías 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 
~ado, per~onalidades relativamente autónomas, los llamados «tipos 
mtroverttdos»; se caracterizan por su soberanía y egocentrismo. Y 
está?, .en el otro extremo, .Ios llamados «tipos extrovertidos», que 
se dlstmguen por su capacidad de participación y su debilidad res­
pecto al yo propioR

• En el amplio campo intermedio entre estos dos 
extremos se .hallan, no obstante, la mayor parte de las personas que, 
en ~us ~elaclOnes, se esfuerzan por lograr el equilibrio entre la ex­
periencia de los otros y la experiencia de sí mismas. La vitalidad 
a~?ntece en I~ r~ciprocidad de palabra y respuesta, acción y reac­
ClOn, descubnmlento de los otros y descubrimiento de sí mismo en 
las relaciones. Uno de los primeros testimonios de esta filosofía del 
yo-tú nos lo ofrece J. W. von Goethe en «WestOstlichen Diwan»: 

«Suleika: Pueblo, siervos y vencedores 
han dicho en toda edad 
que la suerte más grande de los mortales 
es sólo la personalidad. 
Hatem: ¡Puede ser! Así se piensa; 
pero yo estoy en otra vía: 
toda la felicidad posible 
la encuentro sólo en Suleika. 
Cuando ella se pierde en mí 
me parece que valgo mucho; 
pero si ella desaparece 
al momento estoy perdido» (VIII, 21). 

Es.to indica que nos vemos con los ojos de los demás, que nos 
expenmentamos 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
pírica es siempre una autoconciencia mediada, nunca una «auto-. 

8. D. Riesman, T/¡e Lonely Crowd, New York 1950; Id., lndividualism Recollside­
red, New York 1954. 
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conciencia inmediata»9.fus claro que nadie puede encontrarse a sí 
mismo o afirmarse a sí mismo sin dividirse o disolverse. Parece pa­
radójico, pero es cierto: solamente quien sale de sí mismo llegu 
sí mismo. Sola1E~nte en Iqs otros encont~amos lo que nos es pro-

iü.Efl1ombre no puede decir: «yo soy el que soy», pues no es 
f5f0's. Nosotros decimos: «yo soy, porque tú eXistes; tú eres, porque 
yo existo», pues, en cuanto seres humanos, nos hallamos en refe­
rencia a otros seres humanos y, en cuanto criaturas, estamos remi­
tidos a otras criaturas 10. Porque el ser humano es, desde su naci­
miento, un ser-en-relación, la subjetividad humana solamente es 
posible en la intersubjetivi~ad. ~~ 

En el plano de la relaclOn su eto-objeto hay una cierta soledad 
del yo en la experiencia de los objetos y en la elaboración 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 experiencias crean co­
munión entre los hombres. Las experiencias exclusivamente indi­
viduales no pueden comunicarse, pues «individuum est ineffabile». 
Las experiencias comunes forman, por el contrario, una comunión 
experiencia!. Un modo importante de comunicar experiencias co­
munes es la narración". La comunión que se basa en experiencias 
puede entenderse esencialmente como una comunión narrativa. 

Las experiencias que crean comunión y las experiencias comu­
nes son narradas una y otra vez según las diferentes situaciones, 
porque dan cohesión y permiten experimentar a los demás y expe­
rimentarse uno mismo. Dice el midrash que en Israel cada genera­
ción debe considerarse. como si ella misma hubiera salido de Egip­
to. La actualización del origen común y el descubrimiento de los­
recuerdos caracterizan a las comunidades humanas narrativas. Y 
resulta sorprendente no sólo que se narren siempre de nuevo las ex­
periencias comunes, sino que creen comunión también a lo largo 
de las generaciones las historias de familias y pueblos repetidas 
una y otra vez. La comunión 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 introducción a su Glaubenslellre, equipara la 
«autoconciencia inmediata» con la «determinación del sentimiento», para distinguirla de 
la conciencia objetual de sí mismo. Sus exposiciones permiten sospechar que se trata de 
una descripción negativa de la autoconciencia determinada por Dios. Si esto es así, en­
tonces sobran los intentos de verificación psicológica de la «autconciencia inmediata». 

10. Cf. H.-G. Gadamer, Verdad y método 1, 407ss, sobre la «experiencia del tú». 
11. St. Crites, The Narrative Quality of Experience: JAAR 39 (1971) 291-311. 
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l11unión de JiversJs generaciones a lo largo del tiempo. Un mundo 
que cultive únicamente las conexiones transvcrsales de la sociedad 
corre el peligro de romper con la tradición y, con ello, con la co­
hesión generacional. Si las generaciones que conviven a la vez son 

\ H,v sólo dos, padres e hijos, y además se hallan distanciadas en el es­
"yr pacio y c~ el tiempo, entonces termina perdiéndose la memoria de 

Al)' la huma11ldad y lo que queda son personas del momento, con 10-
f. (ji' I ,lA. gros totalmente efímeros. 
V J/\I'\/'" Finalmente, además de las experiencias comunes, generadoras 

,,(J', de relaciones personales, hay experiencias colectivas, que adoptan 
L \'1 una configuración estable en institUCIOnes externas y en posiciona-
V" mientas anímicos. Impregnan la experiencia de los individuos ge­

neralmente de forma inconsciente y dirigen anónimamente el com­
portamiento colecti va y los a priori colectivos de una sociedad. 
Pueden ser modelos útiles para vivir, pero pueden 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 división de su país, etc., y, no en último lugar, el am­
biente contaminado y todos los seres humanos que viven ahora en 
él y los que vivirán 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 anónimos. Y, cuando se hunden, entonces aparecen súbitamen­
te en la conciencia colectiva. El capitalismo acríticamente acepta­
do en el mundo industrial nórdico convierte a sus ciudadanos en 
ciegos verdugos de las víctimas 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 tráfico y los residuos del consumo. Es­
tos modelos colectivos sólo son percibidos y aprehendidos por los 
que se hallan «dentro» a través de los que están «fuera». Son las 
víctimas 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 loas 
víctimas: en el caso de lOs alemanes, con los ojos de las víctimas 
de «Áuschwitz»; en el caso de la sociedad industrial del norte, con 
los ojos de los niños hambrientos en los pueblos del tercer mundó; --
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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 
n~siones narCIsistas a la experiencia de nuestra realidad. 
Los verdugos son remitidos a las experiencias de sus víctimas 
cuando quieren conocerse a sí 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 recuerdos de los sufrimientos de 
las víctimas son más 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 víctimas y de 
ell1froviene la liberación de la obcecación ante fa realícI-ª.d '2 • 

a última dimensión de la experiencia va más allá de las cosas, 
los acontecimientos y las personas. En ella residen la confiallza 
fllndamental", con la cual los seres humanos se abandonan a esta 
villa, la esperanza, por la que se abren a experiencias venideras, el 
illterés que se toman por los otros y el impulso con que se lanzan a 
espacios más amplios y más abiertos, dejando atrás logros y des­
ilusiones. Se la puede llamar la dimellsión religiosa de la expe­
riencia vital, si por 10 religioso no se entiende una zona separada 
en la vida secular y cotidiana, sino algo que está presente en, con y 
bajo todas las experiencias de cosas, acontecimientos y personas. 
Se trata de una dimensión más bien oculta y generalmente callada 
(tacit dimension), que propiamente no tiene rasgos peculiares, pe­
ro en la que encuentran su resonancia todas las experiencias '4. Es 
cierto que ella funda los presupuestos de las diversas experiencias 
de la vida, pero apenas son percibidos por sí mismos, sino única­
mente en dichas experiencias. Tampoco estos presupuestos de la. 
experiencia son fijos, sino oscilantes, pues son muy vulnerables: 
cada desilusión vital grave disminuye la confianza fundamental 
con la que se afirma la vida, y apaga el interés por ella. G.ada mo­
mento de desesperación reduce las expectativas vitales t cierra a 
nUevas expe{iencias. Los Im"p~s6s vitales p¡leden tras armarse,­
tanfOpor los éxitos carpo por los fracasos, de deseo eñ melancQ1í~, 
y pue~glbar destruyéndose a sí misTl}os. 

12. Cf. J. Moltmann, Die Ellldeckung der Allderell. 2ur Theorie des kOllllllllllikali­
veu Erkellllells: EvTh 50 (1990) 400-414. 

13. Sobre este concepto, cf. H. Küng, ¿ Exisle Dios?, Madrid 1979, 605ss. 
14. Este concepto de «taci! dimension» (dimensión tácita) fue introducido en la dis­

cusión por M. Polanti, Personal Kflowledge, Chicago 1958; Id., The Tacil Dimension, 
New York 1966. 
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Se trala 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 propósito del primer mandamiento: «La confianza y la 
fe del corazón produce a Dios y al ídolo ... Aquello en lo que pones 
y entregas tu corazón, aquello es propiamente tu Dios», situó esta 
categoría religiosa, de modo detenninante para la época moderna, 
en la subjetividad del «corazón». Con ello no estableció ninguna 
categoría metafísica, sino que describió un fenómeno humano ori­
ginario: aquel cuyo Dios es Mammón (riqueza) tiene unas expe­
riencias vitales distintas a las del ser humano cuyo corazón está 
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 
idolatría y superstición. Abre o cierra en cada caso las experiencias 
vitales y concede diferente valor a unas u otras: 

2. Subjetivización y metodización moderna de la experiencia: 
Dios en el sujeto 

La civilización científico-técnica de la época moderna comenzó 
con una ruptura radical en la comprensión de la verdad. En lugar del 
predominio de la tradición, donde el espíritu se va formando a par­
tir de los textos de los padres, se introdujo la formación del espíri­
tu a través de la propia experiencia y del experimento. Cuando Ga­
lileo quiso mostrar a sus adversarios el satélite de Júpiter, 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 únicamente en la comparación de textos» 15. 

Hasta el comienzo de la época moderna la tradición trasmitía la sa­
biduría experiencial y, para mostrar la verdad, bastaba con decir 
náAaL AÉ'(ELaL (<<se dijo antiguamente»). En cambio, la época mo­
derna comienza con el empirismo asegurado por vía experimental. 
Pascal lamentaba acertadamente los conflictos que se originaron 

<
. con la Escritura y la tradición: «Si vemos claramente la diferencia, 

lamentaremos el ofuscamiento de aquellos que, en física, quieren 
~ hacer valer únicamente la tradición, en vez de la razón y el experi­

mento; y nos aterrará la equivocación de aquellos que, en teología, 
utilizan sólo la argumentación de la razón en lugar de la tradición 

15. B. Brecht, Leben des Galilei, Frankfurt 1962, prefacio. 
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de la Escritura y de los Padres»'ó. El concepto teorético-científico 
de método surgió 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 discusión fue Petrus Ramus, con su aristotelismo refor­
mado, de orientación pr~mátjca y empírica '7 . René Descartes es­
cribió entonces el clásico «Discurso sobre el método del correcto 
uso .de la ~,:zón y de la investi~e~ca <te la verdad» (1692J. 
Su mtenclOn era ofrecer una fIlosoha 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 demás cuer­
pos que nos rodean, tan distintamente como conocemos los oficios 
de nuestros artesanos, pues podríamos emplearlos de manera seme­
jante en todos los usos para los que son apropiados y convertirnos 
así en dueños y señores de la naturaleza»'8. Con esta finalidad in­
trodujo Descartes la distinción fundamental entre res cogitans y res 
extensa, ~onocida también como relación sujeto-objeto, y compren­
dió al sUjeto humano cognoscente como condlclon conStitutiva de 
posibilidad de la experiencia objetiva, mientras que a los objetos de 
esta experiencia únicamente debía serles propia la categoría espa­
cial de la extensión. Esta esquematización gnoseológica representa 
una reducción enorme de las dimensiones originarias de la expe­
riencia. Tanto el sujeto humano de la experiencia como el objeto de 
la misma, limitado únicamente a lo espacial, se ven privados de las 
dimensiones históricas. La experiencia asegurada por el método 
científico adquiere tal grado de objetivación, que excluye todo mo­
mento histórico contingente. La objetividad de la experiencia me­
todológicamene asegurada radÍca en su verificabilidgú ésta se 
funda, a su vez, en la rel?!!..tibiLidad. del experimento y de la expe­
riencia hecha con él. y 

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

.. 16. ~. Pascal, Oeuvres 11, 133. Cf., al respecto, J. Pieper, Über den Begriff der Tra­
dtluiII, Koln-Frelburg 1958; G. Krüger, Frei/¡eit Ulld Weltverwaltung, Freiburg 1958. 
. 17 .. J .. Moltmann, Zur Bedeutung des Petrus Ramusfiir Phi/osop/¡ie und Theologie 
1m Calvllllsmus: ZKG 68 (1957) 295-318; W. J. Ong, Ramus, Met/lOd, alld the Decay of 
Dialogue, Cambridge-Massachusetts 1958. 

18. R. Descartes, Discurso del método, Barcelona 1994, 98s; al respecto, K. Jas­
pers, Descartes ulld die Phi/osophie (1937), Berlin 1948. 
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sus posibles expcrienc~as y, por tan.to, ~o queda constituido pasi­
vamenle a su vez por nmguna expenencla. De ahí que no se dé na­
da, ni .mundo ni experiencia posible alguna, fuera de la experiencia 
del sUJeto. Esto se debe a la selección exclusiva de las experiencias 
activas y a su repetición consciente a través de los experimentos. 
Ahora vale co~o «experiencia» solamente la «praxis recordada». 
Co~ los expenmentos se «hacen» experiencias, en cuanto que se 
oblIga a la naturaleza a responder a las cuestiones que el hombre le 
plantea

l9
.fPor medio del experimento la naturaleza es sometida a la 

tortura, para arran~arIe sus misterios y ponerlos a disposición. El 
concepto de expenencla 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 human~ 

La ?bjetivación metodológica de la experiencia plantea la pre­
~unt~ lundamental P?r las condiciones de posibilidad de la expe­
nen~la y por la cualIdad de los posibles objetos de experiencia. 
AqUl solamente podemos mencionar la discusión que va de Des­
cartes, pasando por Locke y Hume, hasta Kant20• Lo fundamental 
es la homogeneidad, la «unitariedad del modo en que se presentan 
los d~tos ~xistentes;> y la pas.ividad de todos los objetos de posible 
~xpenencla, ya est~n determmados por la extensión, el espacio, el 
tIempo o la causalIdad. Surge así una gigantesca uniformidad del 
~undo acce~ible al hombre, experimentable por él y, por tanto, ob­
Jeto de prax~s. Ya sean objetos, acontecimientos o personas, todo 
ello 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, únicas, irrepetibles e insustituibles no son válidas' se 
elimina.n. Se l~s expulsa de la reconstrucción técnica del mund~, y 
s~ co~slderan IrraclOn~le~. La riqueza de la vida y de las experien­
CIas vItales queda repnmIda por el eterno retorno de lo idéntico en 
el mecanismo d.e .la d~!ll0strabilidad rac!onal. La ventaja de poder 
controlar la venfIcabllIdad de las experIencias se logra a costa de 
a~ra~a.r la vi~a. Construir el mundo según la idea de la geometría 
sIgnIfIca olvIdar por completo su sensorialidad21 • Y si «la razón 
comprende únicamente lo que ella produce según sus propios pro-

19. W. Leiss, The Domination of Na/ure, New York 1972; Carolyn Merchant, The 
Dea/h of Na/u re, San Francisco 1980. 

20. Cf. E. Herms, Erfahrung, en TRE X, n, 89s. 
21. K. Jaspers, Descartes und die P/¡i/osophie, 42s. 
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eCtos», como dice_!. K:ant"2, entonces surge la pregunta crítica de 
~i puede habe: al~una experiencia que .no s~a proyección de la ex-
eriencia de SI mIsmo. SI no hay experIencIa alguna de lo otro que 
~odifique al yo, entonces no hay e~ el fond? n,inguna experi~nc!a. 
Lo que permanece constantemente Igual a SI mIsmo es para SI mIs­
mo absolutamente indiferente. El yo que se reconoce en sus pro­
yecciones y producciones se aburre en la sala de los espejos. Y, si 
esto era en la época de Descartes, Locke y Kant solamente una 
cuestión de teoría científica, hoyes algo generalizado en la civili­
zación tecnológica. El método experimental se aplicó a la natura­
leza para apropiarse de ella, para l!tilidad humana. Hoy ha condu­
cido a un irreversible «fin de la naturaleza», en cualquier caso de 
la naturaleza accesible al hombre. Lo único que queda es entorno 
humano Y naturaleza tecnológica. El ser humano encuentra en las 
ciudades masificadas sus propios productos. Y, si la autoconciencia 
inmediata de sí mismo es constitutiva para toda posible experien­
cia, entonces el narcisismo es la consecuencia lógica y práctica de 
tal visión antropocéntrica del mund023

• 

3. Trascendencia inmanente: Dios en todas las cosas 

Si consideramos la filosofía moderna de la subjetividad a la luz 
de sus actuales consecuencias históricas, entonces hemos de cons­
tatar que el dominio técnico-científico de la naturaleza ha destrui­
do tanta naturaleza como ha conseguido colonizar. El hombre ha 
sometido a la naturaleza a una experimentación sin precedentes. 
Pero ese hombre ha siclo experimentado a su vez por la naturaleza 
como destructor sin igual. Esto impide naturalmente todo acerca­
miento acrítico de la teología a la ideología del mundo moderno. Y 
exige contemplar el mundo moderno a la luz de la naturaleza sa-' 
crificada por él. De lo contrario, el concepto moderno de experien­
cia, orientado al sujeto y al dominio, degeneraría en la alucinación 
del mundo moderno. 
~Puede ser Dios objeto de experiencia? Según el esquema de la 
éitructura moderna de la experiencia, la respuesta es negativa: a 
Dios, objetivamente, no se le puede conocer ni experimentar. Un 

22. 1. Kant, Prefacio a la segunda edición de la Crítica de la razón pura, Madrid 
1984. 

23. Chr. Lasch, The Culture (Jf Narcissism. American Lije in an Age of Diminishillg 
Expec/a/iolls, New York 1978. 
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Dios que «está ahÍ» igual que están ahí los objetos, no existe, al 
menos no como Dios. Las modernas ciencias experimentales son 
e~ principio agnósticas. Según la Crítica de la razón pura de Kant, 
DIOs. está tan oculto como «la cosa en sí». Dios no sólo es incog­
noscIble porque no es objeto susceptible de experiencia; es que 
además los límites de la razón le impiden revelarse y manifestarse 
en el mundo de la experiencia. El no puede darse a conocer en el 
mundo experiencial humano. 

Aunque, según la configuración moderna de la razón, no puede 
ni debe darse ninguna experiencia de Dios como objeto, sin em­
bargo, se podría hablar de experiencia de Dios precisamente en el 
contexto de la autoexperiencia humana no objetivante de sí mismo. 
Descartes probó la existencia de Dios en el marco de la certeza que 
el sujeto humano tiene de sí mismo. Kant presentó a Dios, junta­
mente con la libertad y la inmortalidad, como postulados de la ra­
zón práctica en el marco del respeto moral del hombre por sí mis­
mo. Para Schleiermacher, en la «autoconciencia inmediata» va ane­
jo siempre 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 constitución 
trascendental de la autoconciencia humana, que se halla en el cen­
tro de su mundo vital. Por ello, hoy día la presencia del Espíritu di­
vino en el hombre se identifica frecuentemente con su posición pe­
culiar en el cosmos, con su «apertura al mundo~~ (M. Scheler), con 
su «autotrascendencia» (K. Rahner), con su «autosuperación ex­
stática» (W. Pannenberg) o con su «posición ex-céntrica» CH. Pless­
ner). 

Eiler Herms ha presentado una vez más este panorama de ma­
nera consistente, pero no ha querido ver sus límites24. 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»25. 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 percepción en saber objetivo. Es la «teoría del sujeto capaci­
tado, por la autoapertura inmediata, para la autodeterminación ac­
tiva y, con ello, capacitado para hacer experiencias»26. Según él, la 
autoconciencia es algo dado e «inmediato» únicamente respecto a 

24. E. Herms, Elfa/¡rung, en TRE X, II Y IV. 
25. ¡bid., 97. 
26. ¡bid. ,99. 
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la conciencia obje~ivante. Respe~to a la experienci.a del E.spíritu de 
Dios es algo medIado. Herms piensa que es pOSible umr en este 

unto la comprensión reformada de la experiencia del Espíritu con 
PI concepto moderno de experiencia, de tal modo que la fe refor­
~ada en la justificación y la razón moderna se alíen h.asta tal pu~­
to que la primera constituya la s~gunda y.ésta sea medida de ~a pr.l­
mera. El actuar revelador de DIOS culmma en la autoexpenencla 
del creyente. El actuar del Espíritu de Dios es recordado por el 
hombre «como un acontecimiento concreto en el mundo, po~ el que 
se desvela a sí mismo en Jesucristo»27. Pero en la fe se c~m~lerte en 
«presencia del mundo del hombre», pues en el acontecimiento ac­
tual de la justificación el Creador se revela claramente a sí .mismo 
en su palabra, determinan?o así el p~e.sente de~ mundo. Medlan~e la 
experiencia de la presencia del Esplfltu de DIOS queda determma­
da por tanto, no solamente la autoconciencia inmediata, sino tam­
bién el mundo de los hombres. La experiencia de fe dice también 
que «Dios me ha creado juntamente con t?das las criaturas.:.», co­
mo explica Lutero en su «Pequeño Catecismo». Herms opma con 
Schleiermacher que la teología católica no puede conciliar revela­
ción de Dios y conciencia moderna de verdad, porque no se atiene 
a la independencia de la revelación de Dios respecto a la concien­
cia de verdad de los creyentes. 

Los puntos débiles de esta exposición se encuentran sobre todo 
en el carácter exclusivo de la correlación entre experiencia de Dios 
y experiencia de sí mismo, y en la concepción 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 está constituida «en razón de una mundanidad que lo in­
cluye todo, también a ella misma», entonces no se distingue esen­
cialmente de los demás elementos mundanos. La constitución tras­
cendental debería 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 percibirá inmediatamente que la autocon­
ciencia es ya, desde el principio, algo constituido y no simplemen­
te por constituir. La experiencia social tiene las mismas caracterís­
ticas que el subjetivismo moderno ha atribuido a la autoconciencia 
personal. La experiencia del Espíritu de Dios es siempre experien­
cia del «Espíritu común» (Fr. Schleiermacher), de la «divinidad co-

27. ¡bid. ,131. 
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munionah> (Fr. Holderlin), que une al yo con el tú y con el nosotros 
(L. Feuerbach)Cx. Si trasladamos estas relaciones más ricas del es­
quema de la intersubjetividad a la relación del hombre con el mun­
do, comprobaremos que el ámbito experiencial de la naturaleza es 
más fecundo que esa pequeña porción que el hombre conoce por 
las ciencias y descubriremos la trascendencia en la inmanencia de 
la naturaleza. La metafísica no subjetivista, sino relativista, de A. 

N. Whitehead parece apropiada para encuadrar el mundo del hom­
bre moderno, centrado en el sujeto, en los procesos más amplios de 
la realidad, librarlo así de sus veleidades absolutistas y obtusas res­
pecto a la naturaleza y fijar su especificidad humana y su respon­
sabilidad2

<J. Si se va más allá del esquema de la intersubjetividad y 
se contempla la corporeidad del hombre en el marco de la dimen­
sión natural del mundo, entonces se verá con toda claridad que el 
concepto de experiencia propio de la edad lnoderna europea, refe­
rido a la conciencia y cOllcebido solamente de manera activa, no 
corresponde a las experiencias rcales ni contempla todas las posi­
bles experiencias. 

.. Por tanto, sin olvidar las experiencias activas, orientadas al su-
--fe· 'jetü:-QroE,ongo 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 en un mundo plural, pluridimensional y 
policéntrico y, para participar en la realidad, necesitamos un con­
cepto de experiencia pluridimensional. Los límites de las posibles 
experiencias no han de fijarse a priori; han de ser móviles y abier­
tos al futuro. 

En lo relativo a la dimensión teológica propongo abandonar el 
vínculo estricto con la autoconciencia moderna y descubrir la tras­
cendencia en toda experiencia, no solamente en la autoexperiencia. 
Para ello podría ser útil el concepto de trascendencia inmanenteJo. 

28. Cf. capílulo 9. 
29. A. N. Whitehead, Process allll Reality. An Essay in Cos1l/ology (1929), New 

York 1960; al respecto, M. Welkcr, Ulliversalitiit Cottes und Relativitiit der Welt, Neu­
kirchen-Vluyn 198 \. 

30. J. Moltmann, Experiellcias de Dios, Salamanca 1983; Id., Dios en la creación, 
Salamanca 1987, 196s; G. Grcshake, CCItt ill (llIell Dingenfinden. Schiipfullg ulld Cot­
teselfa/¡rl/ng, Frciburg 1986, 44ss. Dice con razón la encíclica «Dominum et Vivifican­
te m» (1986), Ill, 54: Dios es Espíritu, el cual «es Espíritu absoluto: 'Dios es Espíritu'; 
y a la vez, y de manera admirable, no sólo está cercano a este ml/lldó, sino que está pre­
sellte en él y, en cierto modo, inlllal/ente, lo penetra y vivifica desde dentro ... Solamen­
te el Espíritu puede ser más íntimo que lIIi intimidad ... solamente el Espíritu puede ser 
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Toda experiencia que nos 'acontece o que nosotros hacemos puedel 
tener una dimensión interna trascendente. La experiellcia del Espí­
r¡{l/ de Dios no está limitada a la autoconciencia del sujeto huma­
nO. sino que es también un elemento constitutivo en la experiencia 
dcÍ tú, de la comunidad y de la naturaleza. «Pues el Espíritu del Se­
ñor llena el universo, lo abarca todo y tiene conocimiento de todo 
cuanto se dice» (Sab 1, 7). Así pues, la experiencia de Dios es po­
sible eH. eOIl y bajo cada experiencia cotidiana del mundo, en la 
medida en que Dios se halla en todas las cosas y todas las cosas en 
Dios y, por tanto, Dios mismo «experimenta» a su modo todas las 
cosas. Si las experiencias de Dios contienen experiencias vitales, 
como 10 muestra toda interpretación existencial, entonces podemos 
decir también lo contrario, a saber, que las experiencias vitales 
contienen experiencias de Di9a experiencia de Dios en la auto­
experiencia humana tiene su peculiaridad insustituible e indestruc­
tible, así como también la experiencia de Dios en la experiencia de 
comunión 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. posibl~s y nivela;las en sentid?,pan~eí~tico, ya que ~sta 
experiencIa de DIOS es, segun la concepclOn cnstlana, la expenen­
cia de la presencia del Dios Creador en la multiforme diversidad de 
su creación. En comunidad con la creación 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 fenómenos contingentes y exorbitantes que calificarnos de 
«santos», sin que eso signifique que todo lo demás sea profano. 

La posibilidad de conocer a Dios en todas las cosas y todas las 
cosas en DiosJl se fundamenta teológicamente en el Espíritu 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 el universo / y 
en mí ve al mismo universo, / yo no le seré arrebatado / y él no me será arrebatado». 

31. Para John Wesley el conocimiento de Dios «en todas las cosas» pertenece ne­
cesariamente a la fe en Dios. «Ateísmo práctico» era para él la «separación» de las co­
sas de Dios. Cf. UpOIl ol/r Lord's Sermon 011 the MOl/llt, Discourse IlI. L11 (1742), en 
Standard Sermolls (ed. por E. H. Sugden), London $1964, núm. 23: «Pero la gran lección 
que nuestro Señor nos inculca aquí y que él ilustra con su ejemplo es que Dios está en 
(odas las cosas y que nosotros debemos ver al Creador en el espejo de toda criatura; que 
no debemos tratar o considerar liada como separado de Dios. porque esto es una espe­
cie de ateísmo práctico; sino más bien, con verdadera magnificencia de pensamiento, ob­
servar el cielo y la tierra y todo lo que allí se encuentra como si estuviera en el cuenco 
de la mano de Dios, el cual, con su presencia íntima, lo mantiene en el ser, lo penetra y 
hace que actúe toda la creación en su conjunto, y es la verdadera alma del universo». 
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Dios como fuerza de la creación 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, 13s: «¿Quién 
le ha encomendado a él la tierra, quién le ha confiado el universo? 
Si decidiera por su cuenta retirar su espíritu y su aliento, expirarían 
todos los vivientes y el hombre tornaría al polvo». Toda experien­
cia de una criatura del Espíritu es también experiencia del Espíritu 
mismo. Y toda experiencia verdadera de uno mismo es también ex­
periencia del Espíritu vital de Dios en el hombre. Cada momento 
vivido puede vivirse, en el Espíritu, en la cercanía inimaginable de 
Dios: «Interior intimo meo» (Agustín)'2. Si el Espíritu santo es, se­
gún Cal vino, «fans vitae», nos podemos encontrar con esta fuente 
de la vida en cada experiencia vital.:..-..\ 

Experimentar a Dios en todas las cosas presupone una trascen­
dencia inmanente a las cosas, que ha de descubrirse por vía 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 
sólo un carácter activo y violento, normalmente se queda sólo en la 
dimensión 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 percepción humana. Si llamamos «creación de 
Dios» a la «naturaleza», estamos afirmando ya su trascendencia in­
manente. Reconocemos así 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 cómo Dios «siente» y «experimenta» sus criatu­
ras a su manera, es decir, a la manera propia de su amor eter!10. 1 

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 mí?», parti­
mos ahora del horizonte de todas las cosas. Estas aparecen ahora a 
la luz del límite que las envuelve. Y, si este límite 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 conclusión de R. Bultmann, His­
toria y escatología, Madrid 1974, 165: «El acontecimiento escatológico se hace presen­
te en cada caso,). La frase siguiente: «Tú debes despertarlo», no me parece acertada, 
pues en realidad es el «momento escatológico» 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 Díos y la veneración de la naturaleza de la veneración de 
Dios. Sentimos que Dios nos espera en todas las cosas. 

El tipo de experiencia orientado al sujeto y el antropocentrismo 
del mundo moderno occidental quedan corregidos por la antropo­
logía bíblica que reconoce únicamente en el ser humano la «ima­
gen de Dios» (Gén 1, 26) y lo convierte en el rey de la naturaleza 
(Salmo 8). La historia de la tradición, sin embargo, ha ido olvidan­
do que esta definición sólo es válida en el marco de la comunión 
con las criaturas (Salmo 1(4) y se refiere únicamente al hombre 
que se reconoce como criatura, no a aquel que se cree dios y señor 
del mundo. El moderno «complejo de Dios» CH. E. Richter) no 
puede fundamentarse en la idea bíblica de la semejanza de Dios, 
que más bien lo impide. La tradición medieval preparó ya cierta­
mente de forma anticipada el antropocentrismo moderno al distin­
guir entre las «huellas de Dios», presentes en todas las demás 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 sí mis­
mo lleva a un conocimiento más claro de Dios que el conocimien­
to del mundo. El autoconocimiento interior no está mediado por los 
sentidos y es, por tanto, indubitable: puedo dudar de todo, excepto 
de que yo soy el que dudoD

• 

Descartes, como se lee en el prefacio de sus Meditaciones, se 
ha limitado a recoger los pensamientos de Agustín sobre «Dios yel 
alma» y a desarrollar filosóficamente lo que éste había iniciado 
teológicamente. «Retoma a ti mismo, la verdad habita en el 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 sí misma»34. La 
teología 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 sólo cambió el contenido, no el marco de la teología oc­
cidental que gira en torno a «Dios y el alma»35. El cuerpo humano, 
que según Pablo ha de convertirse en «templo del Espíritu santo», 
y la naturaleza, que, según Is 66, 1 y Hech 7, 48s, es el templo de 
Dios, quedan fuera del círculo que abarca únicamente a Dios y al 
alma. Ciertamente, Lutero estaba convencido de que Dios está pre-

33. Descartes tomó está conclusión de Agustín, De Civ. XI, 26. 
34. Citado según M. Grabmann, Die Grundgedanken des Heiligen Augllstinus über 

See/e und Gott (1929), Darmstadt 1957, 12. 
35. M. Lutero, WA 40, 11, 328. 
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sente en todas las cosas; pero ésta~ 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
vamente36

• A la luz de estas consecuencias históricas es preciso re­
visar también la pneumatología antropocéntrica, referida única­
mente a la conciencia y, en la conciencia, únicamente a su inme­
diatez. Una doctrina sobre Dios, que lleve a la escisión de la reali­
dad, no es una doctrina sobre Dios Creador. Una experiencia de 
Dios limitada a la autoconciencia inmediata no es una experíencia 
del Dios a quien el libro de la Sabiduría califica como el «amante 
de la vida». Por tanto, se impone elaborar una doctrina integral de 
Dios Espíritu 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
munión creatural que se da entre el hombre, la tierra y todas las de­
más criaturas. Si esta perspectiva integral se aplica críticamente a 
las escisiones existentes en el hombre, entre los hombres, y entre 
los seres humanos y la naturaleza, entonces podrá tener efectos te­
rapéuticos y no representará ninguna ilusión romántica. 

36. Para la situación de hecho, cf. L. R. Brown (ed.), State of the Wor/d 1989. A 
Worldwacht Institute Report on the Progress toward a Sustllillable Society, New York 
1989. Para su interpretación, cf. B. McKibben, The Elld of NlIture, New York 1989. 

2 

ExperiencÍa histórica del Espíritu 

Por «experiencia histórica de Dios» entendemos la experiencia 
de Dios que acontece en medio de la historia, en acontecimientos 
históricos. Pero con ello entendemos también, inversamente, una 
percepción de la realidad como historia, que surge de estas expe­
riencias de Dios. Israel siempre ha vinculado sus experíencias de 
Dios con personas históricas y con acontecimientos históricos. Me­
diante la fórmula «el Dios de Abrahán, el Dios de Isaac y el Dios 
de Jacob» se recuerdan, juntamente con el Dios único 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 históricos en tal medida, que 
determina el presente como Creador del mundo y como Señor de 
la libertad humana. La experiencia histórica de Dios se mueve en­
tre el recuerdo y la espera. Los recuerdos de Dios y las promesas 
de Dios hacen que sea histórico el presente. Se percibe la peculia­
ridad del momento y la irreversibilidad de los tiempos. El presen­
te histórico 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 están 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 enfático, el pre­
sente significa el nunc stans, el ahora eterno, y es una característi­
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 extensión del tiempo. 

En este capítulo nos preguntaremos por la experiencia especial 
del Espíritu de Dios en Israel y trataremos en la primera parte el 
problema de la traducción de la palabra hebrea ruah. En la segun­
da parte, presentaremos las mediaciones del Espíritu entre Dios y 
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su pueblo a través de jueces carismáticos, profetas extálicos y re­
yes ungidos. La experiencia individual del Espíritu «en el corazón» 
y la experiencia universal del Espíritu de Dios en la creación ente­
ra se añadirán como complemento. En la tercera parte, comparare­
mos la experiencia del Espíritu de Dios con la experiencia de la 
shekina. Finalmente, describiremos las expectativas proféticas del 
Espíritu y de la shekina respecto al Mesías, al pueblo y al «fin de 
los tiempos», es decir, respecto al comienzo de la recreación de to­
das las cosas. 

l. Espíritu - la fuerza vital de Dios 

Quien quiera comprender el término veterotestamentario rl/ah 
deberá olvidar la palabra occidental «espíritu». El término griego 
Jtvci:í~ta y el latino spiritus se han configurado siempre en contra­
posición a materia y a cuerpo, y significan algo inmaterial l. Si ha­
blamos griego, latín o castellano, entendemos por «Espíritu de 
Dios» algo incorpóreo, suprasensible y supraterreno. Pero si ha­
blamos en hebreo del ruah Yahvé, entonces estamos diciendo: Dios 
es un huracán, una tormenta, una fuerza en el alma y en el cuerpo, 
en la humanidad y en la naturaleza2

• La escisión occidental entre 
espíritu y cuerpo, condición espiritual y condición sensorial, ha pe­
netrado tan profundamente en nuestras lenguas que nos vemos 
obligados a recurrir a otras traducciones para reproducir de algún 
modo el contenido semántico del término ruah. 

En el antiguo testament03 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 único mo­
delo de su uso lingüístico y crear un concepto unitario para los con-

l. Cf. Geist, en Fr. Kluge, Etymologisehes Würterbuch der deutschen Sprache, 
Berlin IJ 1963,242, Y los artículos de R. Albertz-Cl. Westermann, ruah, en THAT I1, 726-
753; W. H. Schmidt-P. Schüfer-K. Berger, Geist, en TRE XII, 170c I96. Cf. también H. 
Gunkel, Die Wirkungen des heiligen Geistes naelr der popl/liiren Anschaul/ng der apos­
tolisehen Zeit ulld naclz der Lehre des Apostels Paulus, Giittingen J 1909. 

2. Así con razón J. Daniélou, citado por Congar, El Espíritu samo, Barcelona '1991 
30. Ya H. Gunkel, Genesis, Giittingen 91977, 104, denominaba al ruah como <<la fuerza 
divina que da vida y confiere figura». 

3. A. Heron, Tire 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. Feministiseh-kritisehe Exegese eines nuetestamentliehen Symbols auf dem 
Himergrl/nd seiner orientalisehen I/nd hellenistiseh-frühjüdisehen Traditionsgesehieh­
te: FZPhTh 22 (1986) 197-225. 
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'dos respectivos. Originariamente, ruah era una «palabra ~:mo-
teOl d' l' . matopéyica»4 para eSlgnar e ~Iento Im?etuos~\ C?;nO, por eJem-

1 aquel viento que, en la salida de Egipto, di VldlO las aguas del 
~~~ Rojo (Ex 14, 21). Sig?if!ca siempre algo vit~l. frente a lo qu.e 

t' muerto y algo en movimiento frente a lo petnflcado. E? sentl­
~s afigurado, referido a Dios, el viento impetuoso se convl~rte en 

o a analogía de los efectos irresistibles del poder creador, la Ira ex­
~;minadora Y la gracia vivificante de Dios (Ez 13, 13.s.36.26s): 

y como la vitalidad se palpaba en el hecho de aspirar y espIrar 
ire 'el ruah se consideró también como el aliento y la fuerza vital 

:n hombres y animal~s (Ec!. ~2, 7; 3, 21)5. Pero, la vi~al.idad. ~e per­
cibió también en la clrculaclOn de la sangre; aSI se dlstmgUlo entre 
el «alma-sangre» (nephesh) y «alma-persona» (ruah). En el Salmo 
51 12 se pide «un ruah nuevo y firme». En el Salmo 31, 6 se con­
fía' el ruah del hombre en las manos de Dios (Lc 23, 46). Cuando 
en este contexto se habla del ruah de Yahv~, se distingue entre l.a 
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; envías tu soplo y son 
creados y renuevas la faz de la tierra». 

Según la cosmovisión «espiritista» de las épocas y culturas en 
que surgieron los escritos del antiguo testam~nto, hab.í~ por to~~s 
partes ruah buello y malo: según Jue 9, 23, DIOS ~envlo un es~m­
tu de discordia entre Abimélec y los señores de Slquem»; segun 1 

. Sam 16, 14, Saúl «era perturbado por un ruah malo que venía del 
Señor»; según 1 Re 22, 22, Dios permitirá que Ajab sea ac.<:nsej~­
do por «un ruah mentiroso». Lo peculiar de esta conc~pclOn pn­
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 Señor de estas fuerzas, buenas y malas. 

Cuando se une el ruah con Dios y Dios con el ruah, entonces 
aparecen estrechamente vinculados ruah y da,bar de Yahvé. El 
ruah se identifica con el hálito de la voz de DIOS. Por ello, en la 
época primitiva los profetas remiten al ruah ~e Ya~vé y má~ tarde, 
por el contrario, sobre todo al dabar de Yahve. Y, ~I esta umdad de 
hálito y de voz se transfiere al actuar creador de DIOS, entonces to­
das las cosas son llamadas a la vida por el espíritu y por la palabra 

4. Helen Schüngel-Straumann, Rua/¡ (Geist-, Lebenskraft im Alten Testament), en 
Maria Kassel (ed.), Feministisclze Theologie. Perspektivell zur OrieTltierung, Stuttgart 
'1988,61. . 

5. H.-J. Kraus, Systematisehe Tlzeologie im Kolltext bibliseher Geschlehte und Es­
ehatologie, Neukirchen-V1uyn 1983,449. 
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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 creación menciona el rllah elohim, que «aleteaba» sobre el 
caos (Gén 1,2)6. El Dios que crea todas las cosas mediante la pa­
labra, habla con la fuerza creadora del rllah. De acuerdo con la ana­
logía aliento - voz, puede incluso decirse que las palabras creado­
ras especifican y definen, pero que ambas son pronunciadas en la 
misma emisión de aliento, de forma que todas las criaturas llegan 
a la vida por el mismo ruah y éste determina su comunión creatu­
ral. El término masculino (dabar) y la fuerza vital femenina (ruah) 
se complementan necesariamente entre sí. 

¿Cómo ha de entenderse, entonces, después de estas breves in­
dicaciones, el ruah de Yahvé? 

l. Es el acontecimiento de la presencia actuante de Dios, «que 
penetra hasta lo más profundo del ser humano»7. El ruah de Yahvé 
es «presencia divina», como dice de modo impresionante el Salmo 
139, 7.23s: «¿Adónde iré lejos de tu aliento, adónde escaparé de tu 
mirada? ... Sondéame, oh Dios, para conocer mi corazón, ponme a 
prueba para conocer mis desvelos; mira si mi camino se desvía; llé­
vame por el 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 acontecimiento de la presencia de Dios 
como ruah. Dios está presente en la fuerza vital creadora. Cada 
presencia actuante de Dios está mediada por el ruah y, como decía 
Cal vino, ha de comprenderse pneumatológicamente. 

2. Sin embargo, esta formulación teológica del ruah como pre­
sencia personal de Dios no recoge la energía vital presente en todo 
ser viviente. Lafuerza 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 Espíritu como del «instinto» 
y de las «pulsiones suscitadas por Dios»8. Y, así como el ruah, en 
cuanto ruah de Yahvé, tiene un origen trascendente, así también, en 
cuanto fuerza vital, es inmanente y opera en todo ser viviente9

• La 

6. H. Schüngel-Straumann, Ruah (Geist-, Lebenskraft il/! Alle/! Testamelll), 63. 
7. Así la definición de H.-J. Kraus, Systematische The%gie im Kontext biblischer 

Geschichte und Eschat%gie, 449, remitiéndose a M. Kiihler. De forma similar, A. He­
ron, The Ho/y Spirit, 9: «El ruah como presencia divina». 

8. Así, por ejemplo, en M. G. Büchner, Biblische Rea/- und Verbal-Halld-Concor­
dallz oder Exegetisch-llOmiletisches Lexikon, Braunschweig 18 1888, 458. 

9. Esto lo acentúa H. Schüngel-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 sólo 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 iO

• A pro­
pósito del ruah, ha de decirse que Dios está en todas las cosas y to­
das las cosas en Dios, sin poner con ello en el mismo plano a Dios 
y a todas las cosas. 

3. El ruah en cuanto acontecimiento de la presencia personal 
de Dios y el ruah en cuanto fuerza vital inmanente a todo viviente 
no bastan, sin embargo, todavía para agotar todo el contenido del 
término: «Con toda probabilidad, el concepto está emparentado 
con rewalt = amplitud. El ruah crea espacio, pone en movimiento, 
hace salir de las estrecheces hacia los espacios abiertos y otorga vi­
talidad»lI. En la experiencia del ruah, lo divino es experimentado 
no solamente como persona, ni únicamente como fuerza, sino tam­
bién como ámbito, concretamente como el ámbito de la libertad, en 
el que puede desarrollarse lo que tiene vida. He aquí la experiencia 
del Espíritu: «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). Según la tradición judía cabalística, uno de los nombres se­
cretos de Dios es maqom: el «espacio amplio»12. Si el Espíritu de 
Dios es experimentado como este ámbito vital de las criaturas, am­
plio y abierto, entonces se entenderán las afirmaciones de quienes 
sostienen que los hombres viven «en el Espíritu de Dios» y que ex­
perimentan a Dios como «amplitud». 

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

El libro de los Jueces habla de la actuación histórica del Espíri­
tu de Dios en los jefes carismáticos de Israel l3 • Estos hombres, po­
seídos y guiados por el Espíritu, actúan en lugar de Dios, en su 

JO. Por consiguiente, carece de objeto' la preocupación ante el panteísmo, que ma­
nifiesta A. Heron, The Ho/y Spirit, 9. 

11. Esta óptima definición la da H. Schüngel-Straumann, Ruah (Geist-, Lebenskraft 
im Alten Testament), 61. 

12. Cf. M. Jammer, Das Prob/em des Raumes, Darmstadt 1960, 25ss. 
13. En la exposición que sigue me atengo a las síntesis que ofrece el Theologisches 

Würterbuch zum Alten Testament, cf. nota 1, así como a Y. Congar y a A. Heron, pero 
ordenando de otro modo las distintas dimensiones de la experiencia del Espíritu. 
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nombre, y conducen a su pueblo hacia la libertad. Se trata de do­
nes carismáticos, es decir, espontáneos y para un tiempo limitado, 
otorgados a algunos individuos en favor del pueblo entero, y hay 
también, con las mismas características, 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 histórico-religiosos en el 
chamanismo espiritista. Pero Israel, ya desde el comienzo, ha refe­
rido estos fenómenos al Dios único y no a una multitud de espíri­
tus y demonios. Los dones carismáticos dan visión, sabiduría, pro­
feCÍa y capacidad de guiar. Durante los 150 años que van de la con­
quista de la tierra a la institución de la monarquía, los «jueces» ca­
rismáticos condujeron a las diversas tribus de Israel y las salvaron 
en situaciones críticas. El ruah de Yahvé es el auténtico sujeto 
agente de estas historias. Sobre Otoniel «descendió el ruah de Yah­
vé» (Jue 3, 10), al igual que sobre Gedeón, el salvador (6,34). «El 
ruah de Yah vé comenzó a agitar a Sansón» (13, 25) y le otorgó ta­
les fuerzas que «descuartizó al león como quien descuartiza un ca­
brito» (14,6) y «mató a treinta hombres» (14, 19) en el camino de 
Ascalón. Con la institución de la monarquía, con Saúl, el último 
«juez» y el primer «rey», desaparecen los carismas espontáneos y 
de duración 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
pañía 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 
poseídos por el Espíritu 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» islá­
micos, a los profetas de Israel les viene dictado lo que es la volun­
tad del Señor y, por tanto, lo que se ha de hacer. Tenemos un ejem­
plo claro en 1 Sam 10: «Te invadirá entonces el Espíritu de Yahvé, 
entrarás en trance con ellos y te convertirás en otro hombre» (v. 6). 
Así «Saúl pasó a ser contado también entre los profetas» (v. 12). 
Como rey, Saúl siguió experimentando las irrupciones y las mani,:, 
festaciones imprevistas del Espíritu. Unicamente a partir de la un­
ción de David por Samuel (16, 13) «vino sobre David el Espíritu 
del Señor», es decir, permaneció sobre él. 

Experiencia histórica del Espíritu 59 

En los primeros tiempos de Israel, los arrebatos extáticos (1 
Sam 10, 5s; 19,20-24), la sabiduría extraordinaria (Gén 41,38, re­
conocida a José) y la capacidad de juzgar rectamente son atribui­
das al Espíritu de Dios. Por eso, la profesión de fe nicenoconstan­
tinopolitana confiesa al Espíritu santo, «que habló por los profe­
tas». Se trata de una expresión semejante a la del targum judío, 
«Espíritu de profecía». Pero solamente los profetas anteriores (pre­
clásicos), que no son para Israel los profetas más característicos, se 
remiten exclusivamente a la inspiración del ruah de Yahvé. Los 
profetas posteriores, denominados «clásicos», como Amós, Oseas, 
Miqueas, Isaías y Jeremías, han proclamado el dabar Yahvé. La pa­
labra de Dios sustituye al entusiasmo suscitado por el Espíritu de 
Dios: «Así dice el Señor ... » es la fórmula de su autoridad. Por ello 
dice Amós: «Yo no soy profeta ni hijo de profeta, yo era pastor ... 
Pero el Señor me tomó de detrás del rebaño y me dijo: Ve y profe-

, tiza a mi pueblo Israel. Y ahora escucha tú la palabra del Señor ... » 
(Am 7, 14-16). «El Señor habla, ¿quién no profetizará?» (3, 8), es 
su fórmula de autentificación. Llamada, no inspiración; palabra de 
Dios, no éxtasis extraños, caracteriza a los así llamados profetas 
escritores. Durante la época del exilio encontramos de nuevo en 
Ezequiel y en el Deuteroisaías una fuerte presencia del ruah de 
Yahvé y su inspiración en visiones y predicciones, aunque en este 
caso sin los fenómenos llamativos, propios de los primeros profe­
tas y videntes en Israel. 

La «unción» de Saúl como rey (1 Sam 10) por el profeta Sa­
muel ritualizó el otorgamiento del Espíritu a los reyes. La profecía 
de Natán al rey David (2 Sam 7) aporta a la monarquía una pers­
pectiva mesiánica: «Yo consolidaré el trono de su realeza para 
siempre» (v. 13). La misericordia de Dios permanecerá sobre él y 
Dios será «su padre» y él «será mi hijo» (v. 14). Los dones del Es­
píritu reservados al futuro rey en Israel serán la paternidad de Dios 
y la filiación del rey. A ello corresponde el dicho real: «Tú 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 relación íntima de los reyes de Israel con Dios ha 
de entenderse representativamente, como pars pro tato. 

Junto a estas concesiones corporativas del Espíritu a Israel en 
sus jueces, profetas y reyes, se da, según los Salmos, la experien­
cia individual, la experiencia interior del Espíritu. A este respecto 
es típico el Salmo 51: «Crea' en mí, oh Dios, un corazón puro, re­
nuévame por dentro con espíritu firme; no me rechaces lejos de tu 
rostro, no retires tu santo espíritu» (v. 12s). Como en el Salmo 139, 
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el Esp~ritu de Dios y el rostro de Dios vuelto hacia nosotros apare­
cen umdos, de modo que con el Espíritu se está indicando la dona­
ción personal de Dios. Por otro lado, espíritu y corazón van unidos 
en el hombre. signi ficándose así la donación de Dios a la persona. 
Cuando el Espíritu de Dios se va, es como si el rostro dc Dios se 
a~~jara y ocultara, yeso es como la muerte del ser humano y tam­
bien como la muerte de las criaturas (Salmo 104)14. 

El don del Espíritu viene del rostro radiante de Dios, vuelto ha­
c~a nosotros, e infunde seguridad vital interior y nuevas energías 
VItales. Lo que en la oración del Salmo 51 experimenta quien ora 
lo experimentará, según Ez 36, 26s, el pueblo entero: un «corazó~ 
nuevo» y un «cspíritu nuevo». Desde una perspectiva tanto indivi­
dual como corporativa sc trata del cumplimiento de la forá de Dios: 
«Mediante el ruah, es decir, mediante la presencia de Dios en lo 
más hondo del ser humano, es como cumplen de verdad los man­
damientos divinos»15. Cumpliendo estos mandatos de Dios es co­
mo se llega a la sintonía 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 Espíritu en el 
fondo del corazón humano, la literatura sapiencial lo extiende al 
cosmos natural. En los tres grandes poemas didácticos de Prov 8, 
Job 28 y Eclo 24, se define la sahiduría de Dios como un poder or­
denador «inmanente al mundo»16. La sabiduría es, sin duda, de ori­
gen trascendente, se hallaba junto a Dios antes de la creación del 
mundo y «todo el tiempo jugaba en su presencia» (Prov 8, 30). En 
cuanto «hija de Dios», se describe como una persona con concien­
cia de sí misma. Pero, al mismo tiempo, es la sabiduría de Dios 
«derramada sobre todas sus obras» (Eclo 1, 9). Llena todo el orbe 
terrestre (Sab 1, 7), pues por medio de su sabiduría ha «hecho» 
Dios todas sus ohras (Salmo 104,24). Puso a la sabiduría como ci­
miento de la tierra (Pro v 3, 19). La sabiduría de Dios habla a los 
hombres desde la creación, para ponerlos en sintonía con el Crea­
dor y transformarlos así en sabios. Por ello, el cielo «narra», el fir­
mamento «anuncia» y todas sus obras «alaban» a Dios. 

«Pregunta a las bestias y te instruirán; a las aves del cielo, y te in­
formarán; a los reptiles del suelo, y te darán lecciones; te lo conta-

14. Cf. E. Berkovits, Das Verbergell Gottes, en M. Brocke-H. Jochum (eds.), \Vi/l­
kellsüule ulld Feuersclleill. Jiidische Theologie des Holocaust, München 1982, 43-72. 

15. H.-J. Kraus, Systematische Theo!ogie, 449. 
16. G. von Rad, Sabiduría en Israel, Madrid 1985,204. Cf., también, G. Schima­

nowski, Weisheit ulld Messias. Die jiidischen Voraussetzungen der urchristlichen Prti­
existellzchristologie, Tübingen 1985, especialmente 75ss. 
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rán 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 «Sabiduría de Salomón», ruah y hokmá, Espí­
ritu Y Sabiduría, están tan estrechamente relacionados, que pueden 
intercambiarse: «El Espíritu del Señor llena la tierra» (l, 7), «tu Es­
píritu incorru'p~ible se halla en tod~s la? cos~s~> (12, 1), «todo lo sé, 
oculto o mamfIesto, porque la Sablduna, artIflce del cosmos, me lo 
enseñó; en efecto, es un Espíritu inteligente ... » (7, 21s). Lo que en 
este capítulo se dice de la Sabiduría, puede, por tanto, decirse tam­
bién del Espíritu de Dios: «hálito de fuerza divina», «puro reflejo 
de la gloria del Omnipotente», «esplendor de la luz eterna» e «ima­
gen de su justicia». De ahí que algunos Padres de la Iglesia hayan 
contemplado la Sabiduría de Dios, no como prefiguración del La­
gos, sino del Espíritu santo l7

• Si esto es posible, entonces se debe­
rá atribuir al Espíritu divino una «trascendencia inmanente». Bajo 
la forma de Sabiduría, el Espíritu es una especie de interlocutor en 
Dios mismo y representa a la vez la presencia divina en la creación 
y en la historia. Respecto a la literatura posterior, apócrifa y rabí­
nica, del judaísmo palestino, puede decirse: «La progresiva auto­
nomía del Espíritu en el judaísmo es llamativa. En la literatura ra­
bínica se habla muy a menudo del Espíritu con categorías persona­
les ... Lo decisivo es que el ser humano se halla aquí ante una rea­
lida~ que le.adviene de Dios, que representa de algún modo la pre­
senCIa de DIOS y que a pesar de eso no se identifica con ella»18. 

3. El Espíritu de Dios y su shekiná 

Del ruah de Yahvé se habla en el antiguo testamento de muchas 
formas y en conexión con otros conceptos; del «Espíritu santo» so­
lamente en una época relativamente tardía (Sal 51, 13; Is 63, lOs) 
y con un significado restringido. En la literatura rabínica primitiva 
«Espíritu santo» tiene más bien el significado de «Espíritu del san­
t~ari:0»19. No co~stituye denom.i~ación alguna de Dios, sino que 
slgmfica un medIO de la revelacIOn y una capacitación para un mi­
nisterio consagrado20

• Pero cuando los teólogos cristianos hablan 

17. Y. Cangar, El Espíritu santo, 37ss. 
18. E. Sjoberg, Jtve'ÜI.w, en ThWNT VI, 385. 
19. P. Schafer, Die Vorstellungen vom Heiligen Geist;n der rabbinischen Literatur 

~ünchen 1972. ' 
20. A. M. Goldberg, Untesuchungen iiber die Vorstellung VOIl del' Schechina in der 

frii"en rabbinischen Literatur, Berlin 1969, 455ss: «Schechina und Heiliger Geist». 
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del Espíritu santo, se refieren siempre a Dios y nunca a uno solo de 
sus dones: El Espíritu es el que da en su don. El Espíritu se da a sí 
mismo. Las descripciones del rtlah de Yahvé como «acontecimien­
to de la presencia de Dios» (como «di vine presence») por algunos 
teólogos cristianos no pueden referirse al uso específico que hacen 
los israelitas del término «Espíritu santo». Lo que de hecho descri­
ben se refiere más bien a la representación de la shekiná, al des­
censo e inhabitación espacial y temporal de Dios en un lugar con­
creto y en una determinada criatura terrena, en el interior de su his­
toria. Por eIJo, tiene pleno sentido que hagamos ahora una compa­
ración entre el Espíritu de Dios y la inhabitación de Dios para com­
pletar nuestra reflexión y para comprender la relevancia de la pre­
sencia del Espíritu de Dios en la miseria de sus criaturas. 

La representación de la shekiná 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 
instalación en el templo, también en Sión. Allí encuentra el Dios de 
Israel su «reposo»21. Dios está presente en el santuario. Con la des­
trucción de Jerusalén y la deportación de parte del pueblo al exilio 
babilónico, se pregunta por otras presencias de Dios en su pueblo. 
Así se abre paso la idea de que Dios inhabita en su pueblo y lo 
acompaña en el desierto por medio de la shekillá. La shekiná está 
presente en la comunidad orante. Está presente en las sinagogas, en 
el colegio de los jueces, en los necesitados, en los enfermos, etc. La 
shekiná comparte las alegrías y los sufrimientos de Israel. Es sobre 
todo el divino «compañero de dolores» de Israel. De ahí la espe­
ranza de que la shekiná exiliada retomará, junto con el pueblo, a 
Jerusalén. Cuando Dios redima y haga volver a casa a su pueblo, 
también la shekiná que peregrina con él será redimida y retomará 
al santuario22. 

La shekiná 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 torá, en medio de ellos 
está la shekiná»23. El descenso y la permanencia de Dios en un lu­
gar concreto, en un tiempo preciso y en personas bien identifica-

21. B. Janowski, «leh will ill Eurer Mitte wohnen». Struktur und Cenese der exi­
[isellell Scllechilla-Theo[ogie (JBTh 2), Neukirchen-Vluyn 1987, 165-193. 

22. P. Kuhn, Cottes Se[bstemiedrigl/ng ill der Theologie der Rabbinell, München 
1968,89. 

23. G. Scholem, 14m der mystischen Cestalt der Cortheit, Frankfurt 1973, 135ss. 

Lxperiencia histórica del Espíritu 63 

das, ha de distinguirse, por tanto, de Dios mismo, a quien ni si­
quiera los cielos pueden abarcar. La shekiná es ciertamente el Dios 
presente, pero esta presencia no se confunde con su eternidad. Co­
mo la shekiná 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 rabínicos y cabalísticos trataron de interpretarla como una hi­
póstasis, como un ser intermedio o como una emanación de Dios. 
Pero si es Dios y , sin embargo, es a la vez es distinta de Dios, en­
tonces le conviene mejor la expresión hegeliana de «autodistinción 
de Dios», empleada por Franz Rosenzweig, porque asegura la tras­
cendencia de Dios sobre la historia de sufrimientos de su shekiná24 . 
y si se habla de «autodistinción de Dios», se supone en 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 único. 

El Dios de Israel es «el Señor», pero se le experimenta también 
como el «servidor de Israel»2,: va delante, iluminando a Israel en 
el desierto; él se cuida de Israel como un esclavo; se hace cargo de 
los pecados de Israel; se entrega a sí mismo por Israel. «El los li­
beró y los llevó siempre en los tiempos antiguos» (Is 63, 9). Se une 
tan íntimamente 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 también 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 compasión los rescató» (Is 63, 8s). {{Con él estaré en 
el peligro» (Sal 91, 15). Conocer la com-pasión de Dios ha sido un 
consuelo en los sufrimientos sin fin del pueblo y lo sigue siendo to­
davía hoy en gran medida26

• El Midrash nos dice: {{y el Santo, ala­
bado sea él, dijo a los hijos de Israel: Cuando vi que vosotros ha­
bíais abandonado mi morada, también yo la abandoné, para volver 
a ella junto con vosotroS»27. 

Y, cuando el hombre sufre tormento, ¿qué dice la shekiná? {<Mi 
cabeza se me hace pesada y también mis brazos»28. También el Sal-

24. F. Rosenzweig, La estrella de la redención, Salamanca 1997, 479ss. 
25. ef. P. Kuhn, Cortes Se/bstemiedrigung ill der Theo[ogie der Rabbinell, 23ss. 
26. J. Moltmann, El Dios crucificado, Salamanca 21977, 383ss. 
27. E. Wiesel, Der Mitleidellde, en R. Walter (ed.), Die hUlldert Namell Cortes, 

Freiburg 1985, 70ss. 
28. G. Scholem, 14m der mystischen Cestalt der Cottheit, 146. 
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mo 23, 4 habla de la compañía consoladora de la shekiná «en el va­
lle oscuro», en el valle de la muerte. De esta representación de un 
Dios que se com-padece se sigue necesariamente la audaz idea de 
la autorredención de Dios a la par con la redención de Israel. Cuan­
do Israel es redimido, la shekiná de Dios retorna a casa, acabando 
con su peregrinar. La redención de Dios se produce cuando el Eter­
no se unifica con su shekiná. Franz Rosellzweig ha calificado el ca­
mino de sufrimientos de la shekiflá como un «peregrinan>, como 
una especie de odisea29

• Si su retorno y su reunificación con el Dios 
excelso es la redención de Dios, entonces en cada oración del she­
ma-Israel no solamente se confiesa, sino que se produce la unidad 
de Dios como atributo suyo para toda la eternidad: la shekiná de 
Dios en el orante retorna al Dios excelso a través de la oración. «A 
la confesión de la unidad de Dios la llama el judío unir a Dios. Por­
que esta unidad la hay en su devenir: es devenir unidad. Y tal de­
venir le adviene al alma y está en manos del hombre»30. 

En virtud de su «autodistincióm>, Dios puede humillarse y re­
bajarse, estar en medio de su pueblo y compartir su suerte. Pero, en 
razón de su «autodistinción», Dios puede también identificarse 
consigo mismo y hacerse uno con su autodistinción. Las represen­
taciones de la shekiná que peregrina con el pueblo y del Espíritu de 
Dios que lo inhabita no fuerzan a esta interpretación teológica, pe­
ro la permiten. Mientras que su interpretación también usual como 
atributo o como emanación de Dios no admite pensar la presencia 
total y real de Dios en su shekiná y en su Espíritu, sí lo hace ple­
namente posible la idea de la «autodistinción de Dios»3I. 

Apropiándonos de una posibilidad interpretativa, queremos a 
continuación ampliar la idea del «peregrinar de la shekiná» y de su 
«unificación con Dios» y aplicarla tanto a la creación como a no­
sotros personalmente. Esta interpretación de la experiencia de la 
shekiná surgió en mi seminario de invierno de 1989/90: 

Dios ama su creación. Dios está unido con cada una de sus criaturas 
en una afirmación apasionada de las mismas. Dios ama con un amor crea-

29. F. Rosenzweig, La estrella de la redencü51l, 479ss. cr., también, H. lonas, Zwi­
sc/¡en Nielas tllld Ewigkeit. Zur Lellte VOIII Menscllen, Gottingcn 1963; Id., Der Cotres­
begriff nacl! Auscl!witz, en O. Hofius (ell.), Reflexionen finsterer Zeit, Tübingen 1984, 
61-86. lonas refiere, no obstante, su sueño de la «aventura de la divinidad y de la odi­
sea del tiempo» más a la cosmovisión moderna de la evolución que a la experiencia de 
Dios en Auschwitz. 

30. F. Rosenzweig, La estrella de la redenciólI, 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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doro Por ello, en virtud de su amor, está enfáticamente presente en cada 
criatura. El amor, por así decirlo, le hace salir de sí mismo y lo traspone 
enteramente en las criaturas amadas. Y por ser «el amante de la vida», su 
Espíritu eterno está presente como fuerza vital «en todas las cosas». En la 
autodistinción Y en la autodonación del amor, Dios está presente en todas 
sus criaturas y constituye su secreto más íntimo. 

Cuando una criatura se aparta de este amor de Dios, del que vive, se 
vuelve angustiada, agresiva y destructiva, pues se hace egoísta. Su volun­
tad se aparta de la voluntad de Dios y su vida se separa del amor de Dios, 
para odiarse a sí misma. Toda la miseria de los seres humanos es la con­
secuencia del fracaso de su amor a Dios. Así se llega por un lado, como 
decía Martin Buber, a un «vaciamiento de sí por parte de Dios». Su she­
kiná, 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 víctimas y padece tormento en los verdugos. Peregrina juntamente 
con los pecadores por el camino de su alienación. La shekiná no nos aban­
dona, incluso en los errores más horribles nos acompaña con su gran nos­
talgia de Dios, con su añoranza de la unificación con Dios. Percibimos su 
dolor en la «atracción» del Espíritu. 

Cuando hacemos un acto de amor o de renuncia, por pequeño que sea, 
para cumplir la voluntad de Dios que nos ama, más cerca está de nosotros 
la shekiná de Dios. Si vivimos totalmente inmersos en la oración «hágase 
tu voluntad», la shekiná se une en nosotros con Dios mismo. Entonces 
volvemos a vivir en plenitud y decimos un sí 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. 

¿Cuándo sucede esto? Sucede cuando nos embarga una alegría 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 duración. Cuando nos diso­
ciamos de nuevo de nosotros mismos, la shekiná vuelve a peregrinar con 
nosotros. Si nos reconciliamos, ella descansa. Pero los profundos acerca­
mientos a Dios que shekiná opera en nosotros van siempre acompañados 
de una indescriptible alegría. Nos compenetramos con la shekiná que es­
tá en nosotros y también con la shekiná que está en los demás hombres y 
en todas las criaturas. Esperamos la unificación mística de la shekiná 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 pbr experiencia que, en los demás seres humanos y en las demás cria­
turas, Dios espera nuestro amor y el retorno de su shekiná: «Lo que hagáis 
a uno de mis hermanos más pequeños, a mí me lo hacéis» (Mt 25). 
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¿Qué aporta la teología de la shekiná a,l~ comprensi.ón .d~l Es­
píritu de Dios? Aunque la expresi?n «Espmtu santo» .slgnIflca en 
la literatura rabínica algo muy particular, no puede olvidarse el pa­
ralelismo existente entre shekillá y ruah de Yahvé. Además, al «es­
plendor irradiante» de la shekiná, los pensadores cabalísticos po­
drían llamarlo también «Espíritu santo»32. 

1. La doctrina de la shekillá clarifica el carácter personal del 
Espíritu: el Espíritu es la p.resencia operante de I?i.os mism,o. El Es­
píritu es la presencia de DIOS en person~. El Espm~u es mas que un 
atributo de Dios y más que un don de DIOS a las cnaturas, es la em-
patía de Dios. 

2. La representación de la shekiná apunta, además, a la sensi­
bilidad de Dios Espíritu: el Espíritu inhabita, el Espíritu com-pa­
dece, el Espíritu es contristado y sofocado, el. Espíritu ~e alegra; en 
su morada e inhabitación en la criatura perdida y sufrIente, el Es­
píritu se halla presente con toda su fuerza impulsiva y su añoranza 
de la unificación con Dios, anhelando su reposo en la nueva crea-
ción plenificada. 

3. La representación de la shekiná remite a la kénosis del Espí­
ritu33 • En su shekiná, Dios renuncia a su invulnerabilidad y se abre 
al sufrimiento porque es un Dios que quiere amar. La teopatía del 
Espíritu no es ningún antropomorfismo, sino una consecuencia de 
su inhabitación en sus criaturas. 

4. Expectativas mesiánicas del Espíritu 

Las esperanzas mesiánicas en Israel fueron provocadas por la 
desilusión causada por la destrucción de la ciudad santa de Jerusa­
lén y del templo de Dios en Si~n3~. Su época más .floreciente fue 
precisamente el periodo de sufnmlento de lo~ c~UtIVOS en el des­
tierro babilónico. Es también cierto que el meSianIsmo es una «teo­
ría de catástrofes»35 y que la esperanza del retorno pudo mantener 
en vida a los deportados. Pero la razón de que precisamente Israel, 

32. G. Scholem, \.1m der mystischen Gestalt der Gottheit, 149, con una cita de Ju­
da ben Barsilai, de Barcelona, en la época anterior a la aparición de la cábala español~. 

33. L. Dabney, Die Kenosis des Geistes: Kominuitiit zwisclren Scf¡¡jpfung und Erlo­
sung im Werk des Heiligen Geistes. 

34. S. Mowinckel, He that Cometh, Oxford 1956. 
35. G. Scholem, Zum Verstiindllis der messianischen Idee im Judentum (Judaica ¡), 

Frankfurt 1963, 227s. 
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y no los demás pueblos sometidos, desarrollara esta esperanza 
mesiánica, tiene raíces más profundas. Sólo cabe la desesperanza 
cuando ha habido esperanza. La de-speratio presupone la spes. 
Donde no hay esperanza, tampoco hay desilusión. El estrecho ne­
xo entre fe en Dios y esperanza de futuro sólo se da en las expe­
riencias históricas 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 mística de Dios, no cuentan ni 
el tiempo ni el momento. En la presencia eterna del ser desapare­
cen los recuerdos y las expectativas vitales. En la experiencia cós­
mica de Dios, los recuerdos y las expectativas se orientan al eterno 
retorno de 10 mismo en los ritmos y en los ciclos de la naturaleza. 
Sin embargo, en la experiencia histórica de Dios se percibe a Dios 
en acontecimientos únicos y casuales y se le espera como presente 
eterno y necesario. De la experiencia histórica de Dios como «el 
Señor» en Israel formaba desde el principio parte indisoluble la es­
peranza del «día del Señor». Esta espera de la parusía constituye un 
componente orgánico de la experiencia histórica de Dios36

• Sólo la 
narración puede garantizar el carácter histórico de tales experien­
cias. Sólo la esperanza es capaz de mantener el carácter divino de 
las mismas. 

Si consideramos «históricas» las experiencias de Dios por par­
te de Abrahán, 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 «histórico» precisamente porque 
este acontecimiento único 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 mesiánicas de Dios, que alcanzarán su es­
plendor con la destrucción del templo y con las nuevas experien­
cias de opresión en el exilio babilónico, tienen su fundamento his­
tórico en las experiencias originarias de Dios por parte de Israel y 
son su reedición y renacimiento. Las expectativas del rey salvador 
mesiánico en Isaías se remiten a la promesa de Natán. La esperan­
za de un nuevo y definitivo éxodo actualiza el primer éxodo 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 Espíritu. En Jeremías, la plenitud de la torá por medio del Es-

. 36. J. Moltmann, El camino de Jesucristo, Salamanca 1993, cap. 7: «La parusía de 
Cnsto»,42Iss. 
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píritu que mueve interiormente los corazones de los hombres, es 
una e~peranza que se funda en los recuerdos de ~a alianza de Dios 
yen la fidelidad de Dios frente a los er~ados camIno~ ~~ su pueblo. 
La religión de Israel fue desde el comIenzo un~ reltglOn. de la es­
peranza de Dios. La espera de Dios. h~ de cons.lderarse SIn lugar a 
dudas como el fundamento de los dlstmtos honzontes de las espe­
ranzas mesiánicas y pneumatológicas. Consideremos, por tanto, el 
papel del ruah de Yahvé en la esperanza mesiánica de Israel. 

a) El Mesías del Espíritu 

El restablecimiento de Sión presupone la renovación del pue­
blo que se realiza mediante el el descubrimiento y la purificación 
de los pecados. Todo esto se ve claramente c?mo obra espec.ífica 
del Espíritu: «Entonces lavará el Señor la sU~ledad de las ,~ujeres 
de Sión y fregará la sangre dentro de Jerusalen, con el Espmtu ~ue 
hará justicia y quemará» (15 4, 4; Zac 13, 1; Mt 3, ~ 1). N.~ se pIen­
sa en un fuego de castigo, sino en un fuego de pU~I!I~aclOn, como 
da a entender también Is 6, 6s. En la promesa meSlalllca de Is 9 se 
habla indirectamente de los dones del Espíritu destinados al rey (9, 
5). Pero Is 11, 2 reafirma con nueva fuerza la an~igua fórmula r~al: 
«Sobre él se pos~r~ el Espíritu. del Señor, E~píntu ?~ prudencIa .Y 
de sabiduría, Espmtu de conseja y de valentla, Espmtu ~e. conocI­
miento y de respeto del Señor». Est~ «r~posar» d~l Espmtu en el 
rey mesiánico es una muestra de la hdehdad de DIOS, de su aban­
dono en él y, no en último término, una expresión de la shekiná de 
Dios en el Mesías. El Déutero-Isaías expresa, en sus poemas sobre 
el Siervo de Dios, un nexo peculiar entre Espíritu y derecho: «Mi­
rad a mi siervo, a quien sostengo; mi ele~ido, a quien prefiero. ~o­
bre él he puesto mi Espíritu, para que traiga el derecho a las n~clo­
nes» (Is 42, 1). El Trito-Isaías, finalmente, ve al Mesía~ vellldero 
como el portador paradigmático del Espíritu: «El Espíntu del Se­
ñor está sobre mí, porque el Señor me ha ungido» (ls 61, 1). Tam­
bién él vincula los dones del Espíritu del Mesías con el derecho a 
la misericordia, que éste trae para los pobres, necesitados y cau.ti­
vos, y con la proclamación ~el sába~o ~s~atoló.gico, a cu~~ legis­
lación pertenecen desde antiguo la JustiCIa SOCIal y ecologlca. El 
sábado eterno, definitivo y escatológico, es la razón de que el Me­
sías traiga el derecho a los pueblos e inaugure el renacimiento de 
todo viviente a la nueva creación de Dios (Is 11, 6ss; 65, 17; 66, 
22ss). Is 66, 2 subraya claramente el nexo entre recreación de la na-
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turaleza y derecho de los pobres y necesitados: «Todo esto lo hi­
cieron mis manos, todo es mío, oráculo del Señor. En ése pondré 
mis ojos: en el humilde y el abatido que se estremece ante mis pa­
labras». La recreación de la naturaleza desde el Espíritu de Dios 
traerá a la tierra el derecho y la justicia del Creador: «Cuando se 
derrame sobre nosotros un Espíritu de lo alto, el desierto será un 
vergel, el vergel parecerá bosque; en el desierto morará la justicia 
yen el vergel habitará el derecho: la obra de la justicia será ola paz» 
(ls 32,15-17). 

La esperanza histórica de Dios tiene dimensiones cósmicas por 
dos motivos. El primero es que la salvación mesiánica venidera es 
esperada como un nuevo «actuar creador» de Dios (Is 43, 19). Co­
mo el primer acontecimiento del éxodo demostró que Dios es el 
Señor de las fuerzas naturales, esto es, del ruah del éxodo, también 
el retorno definitivo del pueblo irá unido a una transformación de 
la naturaleza: «Montes y colinas romperán a cantar ante vosotros y 
aplaudirán los árboles silvestres» (Is 55, 12). El segundo motivo es 
que el Mesías traerá la justicia de Dios no solamente a los pueblos, 
sino también a la naturaleza. No sería el Mesías del Creador si no 
trajera a la tierra el «sábado de la tierra» (Lev 26). No se trata de 
imágenes hiperbólicas o de manifestaciones poéticas marginales de 
la espera histórica de Dios; se trata del derecho de la creación en­
tera a la justicia de su Creador y a su Mesías. 

b) El renacimiento del pueblo mesiánico desde el Espíritu 

Mientras que cuando se hablaba del ruah de Yahvé en las pri­
meras tradiciones de Israel se designaba «una intervención pode­
rosa de Dios, singular y limitada a un solo acto»31, en los escritos 
posteriores, sobre todo en los del exilio y postexilio, se llegaron a 
atribuir al Espíritu todas las obras de Dios, de modo que el Espíri­
tu de Dios que actúa sin cesar es el común denominador de estas 
obras y actuaciones de Dios. Del recuerdo de la continuidad histó­
rica de la acción del Espíritu, surge la confianza en su actuación fu­
tura. El ruah de Yahvé no habita ni reposa ya sólo en el templo, si­
no también en el pueblo y en su historia. La expresión ruah de Yah­
vé se convirtió así en una expresión de la presencia y de la shekiná 
de Yahvé también fuera del culto en Sión. De este modo, tras la 
destrucción del templo, Israel pudo consolarse con la presencia 

37. el. Westermann, Geist im Alten Testament, en THAT II, 224. 
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compañera de su Dios en su historia. De ahí que se atribuyera al 
ruah de Yahvé la actuación histórica de Dios en Israel. El ruah de 
Yahvé acompañaba a Moisés, dividió las aguas del Mar Rojo y con­
dujo al pueblo a través del desierto: «Como a ganado que baja a la 
cañada no los dejó tropezar; el Espíritu del Señor los llevó al des­
canso: así condujiste a tu pueblo ganándote renombre glorioso» (Is 
63,14; cf. el contexto de Is 63,7-19). 

Ezequiel y Jeremías acentúan la esperanza corporativa en el 
renacimiento de Israel por obra del Espíritu de Dios, y no tanto en 
la llegada del representante mesiánico. Después de la imponente y 
estremecedora visión de Ez 37, el profeta es «llevado» «por el Es­
píritu» hasta el extenso campo de cadáveres, donde están los muer­
tos de Israel como después de una batalla sangrienta. El escucha la 
promesa del Señor: «Huesos calcinados, escuchad la palabra del 
Señor. Esto dice el Señor a esos huesos: Yo os vaya infundir espí­
ritu (ruah) para que reviváis. Os injertaré tendones, os haré criar 
carne; tensaré sobre vosotros la piel y os infundiré espíritu, para 
que reviváis ... Esto dice el Señor: Ven, aliento, desde los cuatro 
vientos y sopla en estos cadáveres para que revivan ... Penetró en 
ellos el aliento, revivieron y se pusieron en pie: era una muche­
dumbre inmensa ... Sabréis que yo soy el Señor cuando abra vues­
tros sepulcros, cuando os saque de vuestros sepulcros, pueblo mío. 
Infundiré en vosotros mi espíritu para que reviváis, os estableceré 
en vuestra tierra y sabréis que yo soy el Señor ... Tendré mi morada 
junto a ellos, yo seré su Dios y ellos será mi pueblo» (Ez 37)3R. 

Ante los campos repletos de cadáveres de la historia de Israel, 
el Espíritu creador se convierte en espíritu y en poder de resucitar 
a los muertos. La visión se remite al significado originario de rl/ah 
como viento impetuoso que da vida, desplegando así toda su fuer­
za expresiva. No representantes individuales, sino el pueblo entero 
será resucitado por el Espíritu y se convertirá en portador del Es­
píritu. Así lo afirman expresamente las últimas frases de Ez 37: El 
Dios que infunde su Espíritu «en» el pueblo, «tendrá su morada en­
tre ellos». Ahora bien, plenitud del Espíritu, eso es precisamente la 
shekiná de Dios. Con ello, el pueblo mismo se convierte, en su vi­
da histórica y cotidiana, en «templo» del Espíritu de Dios y en she­
kiná del Altísimo, pues la shekiná de Dios es la plenitud del Espí­
ritu. 

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

38. er. w. Zirnrnerli, Ezechiel (BKAT XIII/2), Neukirchen-Vluyn 1969, 885ss. 
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donde obedecer su torá es algo obvio y espontáneo. Lo cual acon­
tece, cuando el Espíritu mismo de Dios lleva a cumplimiento la ley 
divina y crea para ello en el pueblo el «corazón nuevo», como di­
ce Ezequiel, o «escribe la ley en los corazones», como afirma Je­
remías. «Os daré un corazón nuevo y os infundiré un espíritu 
(ruah) nuevo; arrancaré de vuestra carne el corazón de piedra y os 
daré un corazón de carne. Os infundiré mi espíritu (ruah) y haré 
que caminéis según mis preceptos y que pongáis por obra mis 
mandamientos» (Ez 36, 26s). 

Es muy importante en este punto la distinción que hemos hecho 
entre el espíritu del ser humano, el Espíritu de Dios y el «corazón 
de carne», movido por el Espíritu 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 según los mandamientos de la vida y no según las imposi­
ciones de la muerte. El Espíritu divino «en nosotros» designa la 
shekiná que es experimentada en su vitalidad propia, frente a las 
petrificaciones del pecado y el letargo de la muerte. 

Algo semejante espera Jeremías de la alianza nueva: «Mira que 
llegan días, oráculo del Señor, en que haré una alianza nueva con 
Israel y con Judá ... Meteré mi ley en su pecho, la escribiré en su co­
razón, yo seré su Dios y ellos serán mi pueblo; ya no tendrán que 
enseñarse unos a otros, mutuamente, diciendo: Tienes que conocer 
al Señor, porque todos, grandes y pequeños, me conocerán» (Jer 
31, 31.33s). El conocimiento de Dios acontece en el Espíritu de 
Dios, pues «en su luz vemos la luz» (Sal 36, 10). La ley escrita en 
el corazón significa la obediencia espontánea y obvia, que no ne­
cesita ya de tablas de piedra ni de ningún maestro de la torá. El co­
nocimiento inmediato de Dios sustituirá 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 Espíritu de Dios traspasa también las profundidades del 
corazón humano y las vivifica. Joel 3, 1 contempla los dones del 
Espíritu derramados sobre el pueblo entero, de modo que los privi­
legios tradicionales de los hombres sobre las mujeres, de los seño­
res sobre los siervos y de los adultos sobre los niños desaparecen 
por completo: «Derramaré mi Espíritu sobre todos: vuestros hijos 
e hijas profetizarán, vuestros ancianos soñarán sueños, vuestros jó­
venes verán visiones. También sobre siervos y siervas derramaré 
mi Espíritu aquel día». Cuando acontezca la presencia definitiva 
del Espíritu de Dios, el pueblo entero se convertirá en un pueblo 
profético. Desde la alianza con Noé (Gén 9, 8-11), la expresión 
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«toda carne» trasciende a todo el género humano para abarcar a to­
do ser viviente. En consecuencia, la efusión del Espíritu de Dios 
lIeva al renacimiento de toda vida y a una comunión vital comple­
ta sobre la tierra. 

La experiencia de Dios que se espera de la venida del Espíritu, 
es: 

l. universal, no ya particular, referida a «toda carne» en toda la 
extensión de la creación; 

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

3. permanente, no ya históricamente pasajera, representada en 
el «reposar» y en el «habitar» del Espíritu; 

4. inmediata, no mediada ya por revelación y tradición, funda­
mentada en la visión de Dios y de su gloria. 

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

3 

Experiencia trinitaria del Espíritu 

En este capítulo 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 Jesús de Nazaret como la historia del Me­
sías de Dios. Pero narran la historia de Cristo como la historia del 
Espíritu con Cristo y predican esta historia como la historia de 
Cristo con el Espíritu. Los evangelios sinópticos comienzan con 
una cristología pneumatológica (Geist-Christologie). Pablo y Juan 
la presuponen, pero ponen más bien el acento en una pneumatolo­
gía cristológica (christologische Geistlehre)'. ¿Qué relación hay 
entre Cristo del Espíritu y el Espíritu de Cristo? Esta cuestión in­
cluye ciertamente la antigua pregunta por la relación entre el Jesús 
histórico y el Cristo de la fe; pero al «Jesús histórico» lo compren­
de ya teológicamente como el Hijo mesiánico de Dios, como el 
hombre lleno del Espíritu, que proviene del Espíritu, es conducido 
por el Espíritu, actúa en el Espíritu y por medio del Espíritu se en­
trega a la muerte en cruz. Mientras que para la «antigua cuestión» 
sobre el Jesús histórico, esa relación tenía un carácter temporal y 
hablaba por tanto de un tránsito temporal del Jesús del pasado al 
Cristo presente de la fe, la <<llueva cuestión»2 sobre el Jesús histó­
rico se plantea en dirección inversa: ¿se identifica el Cristo de la fe 
con el Jesús histórico? ¿por qué, desde una perspectiva temporal, 
sólo después de la predicación apostólica de Cristo se llegó al re­
lato rememorativo de la historia de Jesús en los evangelios? Al in­
vertirla pregunta, el Jesús histórico 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 Jesús, el Mesías de Israel, lleno del Espíritu de 

l. ef. J. Moltmann, El camino de Jesucristo, Salamanca 1993, cap. 3. 
2. E. Kasemann, El problema del Jesús histórico, en Ensayos exegéticas, Salaman­

ca 1978, 1595s. 
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Dios. De este modo, entre el Cristo del Espíritu y el Espíritu de 
Cristo surge una relación real que lleva a una interpretación recí­
proca. Ni el Cristo predicado elimina al Jesús terreno, ni su predi­
cación puede reducirse a Jesús. 

La correlación recíproca enlre la cristología pneumatológica de 
los sinópticos y la pneumatología cristológica en Pablo y en Juan 
fue ampliamente ignorada en las tradiciones de las Iglesias occi­
dentales. Los intentos de eleborar una cristología en el Espíritu 
fueron incluso combatidos en los movimientos cristianos renova­
dos. Cristo resucitado debía ser el único Señor de la Iglesia y del 
imperio cristiano; el Espíritu de Dios debía ser exclusivamente el 
Espíritu del Señor y sólo podría ser representado por las autorida­
des «espirituales» y las majestades ungidas y apostólicas del sacro 
imperio. Los recuerdos del Cristo del Espíritu, de su sermón de la 
montaña y de su pasión soportada sin violencia habría que elimi­
narlos como «recuerdos peligrosos». Y el modo más fácil de ha­
cerlo es dar forma histórica al acontecimiento de Jesús en su etapa 
«anterior» a la cruz y a la resurrección, por tanto, en el pasado 
«previo» al presente del kerigma ec1esiaP. Pero así desaparece el 
carácter canónico de los evangelios frente a los escritos apostóli­
cos. Ambos se hallan, en verdad, muy próximos entre sí y se com­
plementan recíprocamente en la figura de Cristo. 

La tradición de la Iglesia oriental ha acentuado siempre, desde 
la época de los Capadocios, la reciprocidad entre la cristología 
pneumatológica, por una parte, y la pneumatología cristológica, 
por otra4

• En el ámbito de la teológica evangélica, Hendrik Berk­
hof, en en su Theologie des Heiligen Geistes (1964) abordó la «do­
ble relación entre el Espíritu y Cristo» y subrayó la reciprocidad 
entre pneumatología y cristologíaS. En las reflexiones ecuménicas 
sobre la controversia del «Filioque», publicadas por Lukas Vischer 
en 1981 con el título de Geist Gottes - Geist Christi, esta «interac­
ción mutua» basada en la «reciprocidad» entre Espíritu y Cristo 
constituye la base cristológico-pneumatológica para una doctrina 
trinitaria amplia sin el Filioque6

• Nosotros asumimos estas ideas y 

3. Así R. Scheftbuch, Mit Ernst Chrisl sein wo/len: EK 9 (1989) 527ss. 
4. N. Nissiotis, Die Tlleologie der Ostkirche im iikumenischen Dialog, Stuttgart 

1968, 72ss; D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik 1, Zürich-Gütersloh 1985, 46ss; 11, 3lss. 
5. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Ceistes, Neukirchen-Vluyn 1968, 18s. 
6. L. Vischer (ed.), Ceist Colles - Ceist Christi, Frankfurt a. M. 1981, 14: «Esta re­

lación recíproca debe considerarse un principio fundamental de la teología cristiana». 
Así también A. Heron, Tlle Holy Sl'irit, 127ss; J. D. G. Dunn, Christology in lile Ma­
king, Philadelphia 1980, 136ss; KI. Blaser, W,rstoss zur Pneumalologie, Zürich 1977, 
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las desarrollamos desde la perspectiva de la doctrina trinitaria 
pues, sorprendentemente, en la obra de H. Berkhof Dios Padre n~ 
desempeña papel ~lguno en la relación recíproca entre el Espíritu y 
Cristo, y ent:e Cnsto y.el Espíritu: Cristo, el «receptor del Espíri­
tu», se cO,nvle~te en Cnst<;>, el «emisor del Espíritu». Un plantea­
miento aSI de SImple prescmde del brusco cambio de rumbo, tan di­
fícil de explicar, que el Espíritu opera en la muerte y resurrección 
de Cristo y que es la clave que determina y configura la «relación 
recíproca». La experiencia del Espíritu por parte de Cristo, tal co­
mo es ~arrada, y la experiencia de Cristo en el Espíritu, tal como 
es predIcada, no se suceden simplemente según una secuencia tem­
poral, sino que se entrecruzan trinitariamente entre sí. Su relación 
no es una sucesión temporal, sino una relación de interpretación re­
cíproca. 

En esta primera parte queremos ofrecer un breve compendio de 
la cristología pneumatológica según los sinópticos, sobre todo se­
gún Lucas, para preguntarnos después por el sentido del silencio 
sobre el Esp~ritu en los relatos sinópticos de la pasión y por el pa­
pel del Espíntu en la muerte de Cristo. ¿Cómo se trasformó el «Es­
píritu de Dios» en el «Espíritu de Cristo»? En la segunda parte co­
menz~r~mos con el nu~vo t;tacimiento de Cristo desde el Espíritu y 
descnblremos la e~penencla del Espíritu que tienen los creyentes 
al contemplar a Cnsto. Aquí prestaremos particular atención a la 
forma trinitaria en que el Padre envía al Espíritu por medio de Cris­
to, tal como la describe Jn 14. En la tercera parte queremos pre­
sentar, desde una perspectiva trinitaria, al Espíritu de Dios como 
Espíritu del Padre y como Espíritu del Hijo. Y finalmente, en la 
c~~rta I?arte, abordarerrlOs la relación entre Espíritu y nueva crea­
Clan baJO la forma de una pneumatología escatológica. 

1. El Cristo del Espíritu: la espiritualidad de Jesús 

La ~istoria de Jesús de Nazaret presupone la acción del Espíri­
tu de D~o.s, tanto temporal como teológicamente7• Las experiencias 
del Esplfltu y la.s expectativas del Espíritu por parte de Israel están 
presentes en la Irrupción, predicación y destino de Juan el Bautis-

23s~; w. Kasper, Christologie von unten? Kritik und Neuansatz gegenwiirtiger Cllristo­
!ogte, en L. Scheff~~yk (ed.), Gntndfragen der Christologie lIeute, Freiburg-Basel-Wien 
1975, 169; Y tamblen Juan Pa?lo 11, Enc~clica «Domillum et Vivijicantem» (1986), 1,4. 

7. Cf. J. D. G. Dunn, Jesus y el Esptritu, Salamanca 1981. 
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ta: ya desde el seno materno Juan se hallaba «lIen'o del Espíritu 
santo», «crecía y se fortalecía en el Espíritu» (Lc 1, 15.80). Por eso 
fue considerado, también por los discípulos de Jesús, como el 
«Elías que había de volver» al final de los tiempos (Mt 11, 14). Je­
sús de Nazaret puede haber sido discípulo de Juan el Bautista. De 
hecho, sólo aparece en público después de que el Bautista fuera re­
ducido violentamente al silencio, y su mensaje es literalmente el 
mismo de Juan: «Haced penitencia, porque el reino de los cielos 
está cerca» (Mt 3, 2; 4, 17). 

En su bautismo por o ante Juan en el Jordán es probable que Je­
sús tuviera una experiencia peculiar del Espíritu que le llevara a re­
conocer su vocación y misión. «El Espíritu, en forma de paloma, 
bajaba sobre él» (Mc 1, 10). Oye una voz de Dios: «Tú eres mi Hi­
jo amado, en ti me complazco» (Mc 1, 11) Y ve los cielos abiertos. 
Con ello se alude al Mesías esperado al final de los tiempos, sobre 
el que, según Is 61, 1, «reposa el Espíritu de Dios». Es en la rela­
ción especial con Dios en este Espíritu donde Jesús se experimen­
ta a sí mismo como el «Hijo» mesiánico y experimenta al Dios de 
Israel como su «Padre amado». En el Espíritu Jesús ora «Abba, Pa­
dre querido» y en el Espíritu se conoce a sí mismo como el «Hijo 
querido». Ha de entenderse, pues, que el Espíritu es el verdadero 
sujeto de esta relación especial de Jesús con Dios y de esta rela­
ción especial de Dios con Jesús. El Espíritu «conduce» a Jesús 
también en esa historia recíproca con Dios, su Padre, en la que 
«obedeciendo aprenderá» su función de Hijo mesiánico (Heb 5, 8). 
Las expresiones que se refieren al «descenso» del Espíritu sobre 
Jesús y a su «reposar» en él remiten a la comprensión del Espíritu 
como shekiná de Dios. Con ello se quiere indicar la autolimitación 
y autohumillación del Espíritu eterno y su autocompenetración con 
la persona de Jesús y con la historia de su vida y de su pasión, al 
igual que el Espíritu de Dios, según la concepción rabínica, estaba 
unido a la historia de vida y de pasión del pueblo de Israel. 

La inhabitación del Espíritu hace que la fuerza vital de Dios en 
Jesús tenga una plenitud desbordante. Este otorgamiento único del 
Espíritu a Jesús, se califica en Jn 3, 34 como «don sin medida». 
Con él comienza el reino de Dios y la recreación de todas las co­
sas. El Espíritu convierte a Jesús en el «reino de Dios en persona»: 
en lafuerza del Espíritu es como Jesús expulsa a los demonios y 
cura a los enfermos. En la fuerza del Espíritu acoge a los pecado­
res y trae el reino de Dios a los pobres. Esta fuerza vital de Dios le 
es otorgada no para sí mismo, sino para otros, para los enfermos, 
los pobres, los pecadores, los moribundos. 
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Los evangelios sinópticos, por su parte, enlazan el relato del 
bautismo Y del otorgamiento del Espíritu a Jesús con el relato de 
las tentaciones: el Espíritu «empuja» (Mc 1, 12) Y «lleva» (Lc 4, 1) 
a Jesús al desierto. Sólo después de las tentaciones vuelve Jesús «a 
Galilea en el poder del Espíritu» (Lc 4, 14). Las tentaciones mis­
mas apuntan no a su debilidad humana, sino a su relación con Dios: 
«Si eres el Hijo de Dios, entonces ... ». La realeza mesiánica de Je­
sús es sometida a prueba y, en esta prueba, queda perfectamente 
definida. Será una realeza mesiánica sin pan para las masas ham­
brientas, sin liberación para Jerusalén y sin dominio por la violen­
cia. Con ello se prefigura el camino de su pasión. Si Jesús se atie­
ne con firmeza a los dones mesiánicos del Espíritu sin recurrir a los 
medios políticos, económicos y religiosos del poder dominante, 
entonces no tendrá 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 Espíritu y donde toma conciencia de su me­
sianidad. A lo largo de este camino empieza a comprender el papel 
mesiánico que le asigna el Espíritu de Dios. 

Arara veamos las cosas desde el otro lado y preguntémonos, 
¿qué significa entonces este camino de pasión de Jesús para el Es­
píritu de Dios? ¿cómo experimenta el Espíritu de Dios la vida y 
muerte de Jesús? Esta pregunta se plantea pocas veces. Pero, re­
cordando las representaciones de la shekiná en Israel, podemos res­
ponder: si el Espíritu «conduce» a Jesús, entonces también lo 
acompaña. Y, si lo acompaña, comparte también sus sufrimientos y 
se convierte en compaíiero de pasión de Jesús. El camino de la pa­
sión del Hijo es a la vez el camino de la pasión del Espíritu, cuya 
fuerza se revela en la debilidad de Jesús. El Espíritu es el lado tras­
cendente de este camino inmanente de la pasión de Jesús. De la 
con-descendencia del Espíritu sobre Jesús se sigue la progresiva 
kénosis del Espíritu juntamente con Jesús. Es cierto que el Espíri-

/ tu llena a Jesús con la fuerza vital divina, que cura a los enfermos, 
pero no hace de Jesús un superhombre, sino que participa en sus 
sufrimientos humanos hasta la muerte en cruz. Según Mt 8, 17, Je­
sús 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)8. El Espíritu, por me­
dio de su shekiná, se une a la suerte de Jesús, sin confundirse con 

8. D. Bonhoeffer, Resistencia y sumisión, Salamanca 1983,252. De ahí deduce la 
conclusión general: «Pero la Biblia lo remite a la debilidad y al sufrimiento de Dios; só­
lo el Dios sufriente puede ayudarnos». 
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él. Así el Espíritu de Dios se convierte definitivamente en el Espí­
ritu de Cristo, hasta el punto de poder ser llamado e invocado con 
el nombre de Cristo. Y, si el Espíritu de Dios es el Espíritu de Cris­
to, entonces es también él el Espíritu de la pasión y el Espíritu del 
Crucificado. ¿Hay base en el nuevo testamento para esta pneuma­
tologia crucis? En la «primera predicación completa del cristianis­
mo primitivo ... llegada hasta nosotros», es decir, en la Carta a los 
hebreos, se subraya la intervención del Espíritu en la pasión yen la 
muerte de Jesús. Cristo es presentado como «Sumo Sacerdote» y al 
mismo tiempo como «víctima»9. Cristo, «por el Espíritu eterno, se 
ofreció a sí 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 cómo se entrega. En este acontecimiento 
Cristo es dirigido por el Espíritu eterno. Y éste no es propiedad su­
ya, sino el poder que lo dispone para entregar su propia vida y que 
sostiene esta' entrega lO

• Según 7, 16, es «la fuerza de vida indes­
tructible» (~(J)1l aXa1;uA.ú'tO~). Con ello se estaría diciendo, según 
Calvino, que Cristo no sufrió la muerte exteriormente o por casua­
lidad, sino que la experimentó y aceptó interiormente «a Spiritus 
virtute»". Los verdaderos protagonistas en la pasión y en la muer­
te de Cristo no fueron ni los romanos ni la muerte, sino Cristo en 
virtud del Espíritu divino que en él actuaba. En la «teología de la 
entrega» Cristo se convierte, por el Espíritu de Dios, en sujeto de 
su pasión y de su muerte. 

El evangelio de Marcos narra la historia de Jesús como historia 
del Espíritu con JesÚs l2

• El Espíritu infunde en las obras y en los 
sufrimientos de Jesús la fuerza divina que les caracteriza. Con la 
confesión de Pedro (8, 29) y el mandato del silencio, con el anun­
cio de la pasión y la llamada al seguimiento de la cruz, el concep­
to de Mesías va adquiriendo nuevos matices a través de las expe­
riencias de Jesús, que se reflejan en los dichos sobre el Hijo del 
hombre. Si la mesianidad de Jesús se fundaba en los dones del Es­
píritu otorgados en el bautismo, ahora, ante la perspectiva de su 
muerte, se pertila su nuevo contenido. El llamado «secreto mesiá­
nico» se hace patente en la pasión y en la muerte de Jesús\3. Lo cual 

9. O. Michel, Der Briefan die Hebriier, Gottingen "1974,24. 
10. [bid., 314. 
11. J. Calvino, Corp. Ref LV, 111: «N une ciare ostendit unde aestimanda sit mors 

Christi, non ab externo actu scilicet, sed a spiritus virtute». 
12. Cf., sobre todo, M. R. Mansfield, Spirit and Cospel in Mark, Peabody-Mass. 

1987; R. Pesch, Das Markusevangelium, Freiburg '1980. 
13. CE. J. Moltmann, El camino de Jesucristo, 194ss. 
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afecta también a la'experiencia del Espíritu por parte de Jesús y a 
su experiencia de Dios en el Espíritu. La oración en Getsemaní (14, 
32-42) es la única que dirige expresamente al «Abba, Padre queri­
do». «Por Rom ~, 15 y Gál 4, 6 sabemos que la invocación, opera­
da por el Espíntu, 'Af3f3a 6 nULllQ estaba muy difundida en la 
Iglesia primitiva; Pablo no sólo la presupone para sus propias co­
munidades (Gál 4, 6), sino que da a entender que el 'Af3f3á como 
invocación en la oración se utilizaba también en la comunidad de 
Roma, no fundada por él (Rom 8, 15)>>14. También en Getsemaní 
pronuncia Jesús la oración Abba en el Espíritu de Dios, ante la 
prueba y la tentación. Con ello, Marcos interpreta pneumatológi­
camente la pasión de Jesús, que comienza con el ocultamiento de 
Dios en Getsemaní y termina con la experiencia del abandono de 
Dios en la cruz. Lo que comenzó con su bautismo en la fuerza del 
Espíritu, termina en su pasión por la fuerza del Espíritu. El Espíri­
tu, que «conduce» a Jesús 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 Jesús a los discípulos dormi­
dos: «Vigilad y orad para no caer en tentación» (Mc 14,38). El Es­
píritu, que está «pronto», es evidente que habita en Jesús; la carne, 
que es «débil», domina a los discípulos. Las correspondencias son 
todavía más amplias: mientras que en el bautismo Dios se dirige a 
Jesús como «mi Hijo amado», Jesús responde en Getsemaní con la 
invocación «Abba, Padre amado». Tanto la llamada a la vida como 
la respuesta en la agonía acontecen «en el Espíritu». Jesús va a la 
muerte en el Espíritu y por medio de él, es decir, con la conciencia 
de ser el Hijo mesiánico de Dios, para lo que le ha designado el 
bautismo con el Espíritu: «La autoalienación del Espíritu es, por 
tanto, el presupuesto para la autohumillación del Hijo. El Espíritu 
de Dios es el Espíritu de la autoentrega kenótica»15. 

La pasión de Jesús, que comienza en Getsemaní con la oración 
al Padre, que no fue escuchada, termina con el grito de abandono 
de Jesús en la cruz (Mc 15, 34). ¿Qué significa para el Espíritu de 
Dios esta experiencia de Dios por parte de Jesús en la cruz, si acep­
tamos que el Espíritu de Dios estaba con él y que Jesús sufrió y 
murió en el Espíritu santo? Hemos partido del hecho de que la his­
toria de Jesús es a la vez la historia del Espíritu, que descendió so­
bre él y reposa en él. Concluimos, pues, que la historia de pasión 
del Hijo mesiánico de Dios es también la historia de pasión del Es-

14. J. Jeremias, Teología del nuevo testamento 1, Salamanca 61993,90. 
15. L. Dabney, Die Kenosis des Cei.~tes, J51. 
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píritu de Dios; pero el Espíritu no sufre de la misma manera, pues 
es la fuerza del sufrimiento de Jesús y es también la «vida indes­
tructible», en cuyo poder Jesús puede entregarse a sí mismo en re­
presentación de «muchos». En Getsemaní, el Espíritu de Dios está 
presente y formula la respuesta del Hijo: «Que no se haga mi vo­
luntad, sino la tuya». Así le revela la «voluntad» de Dios, que se 
manifiesta en el silencio del Padre ante la petición del Hijo. En el 
Gólgota, el Espíritu comparte los sufrimientos y la muerte del Hi­
jo, sin que por eso llegue a morir con él. Lo que el Espíritu «expe­
rimenta», sin sobrevalorar la importancia de unos términos tan ex­
presivos, es ciertamente la propia «expiración» y «entrega» del Je­
sús agonizante (Mc 15,37; más acentuado en Jn 19,30). «Así fue 
el grito de Cristo al morir: cuando perdió el sentido y le sobrevino 
la muerte, el Espíritu santo intervino por él, socorriendo su debili­
dad con gemidos inenarrables»'6. 

En el camino de Getsemaní hacia el Gólgota, la experiencia de 
Dios por parte de Jesús se ha de entender como la experiencia del 
Padre escondido, ausente y que incluso no escucha. Paradójica­
mente, Marcos narra esta historia de pasión como historia de una 
conciencia mesiánica creciente en Jesús, hasta la confesión públi­
ca ante Pilato (15, 2), que es después la causa de su condena y del 
título de la cruz (<<rey de los judíos»). Esta conciencia mesiánica 
creciente en Jesús constituye un signo claro de la presencia del Es­
píritu de Dios en la experiencia de la ausencia de Dios Padre. Por 
la fuerza del Espíritu de Dios, que inhabita en él y sufre con él, Je­
sús soporta el abandono de Dios en representación del mundo 
abandonado por Dios, aportándole así la cercanía con Dios, es de­
cir, la reconciliación con él. El mismo lleva hasta este mundo aban­
donado de Dios al Espíritu de Dios, ese Espíritu que, como dice Pa­
blo en Rom 8, intercede por nosotros con gemidos inenarrables. 

Si, con la Carta a Los hebreos, afirmamos que Jesús ha sopor­
tado el abandono de Dios confiando en el «Espíritu eterno» y en la 
«vida indestructible», entonces estamos ya mirando más allá de es­
ta muerte, hacia eL nuevo nacimiento de Jesús por medio de esta 
fuerza vital y divina del Espíritu. Desde un punto de vista pneu­
matológico, la muerte y el renacimiento de Cristo pertenecen con­
juntamente a un solo acontecimiento Y no son dos actuaciones dis­
tintas de Dios en Jesús. La pasión y la resurrección de Jesús se des­
criben recurriendo a metáforas pneumatológicas como los doLores 

'. 

16. Así E. Vogelsang, según Lutero, WA V, 58, 18, en Der angefochtene Christus 

bei Luther, Berlin 1932,66. 
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de parto o la, al~gría del nacimiento en el Espíritu y como la siem-
bra y el creCImIento de las plantas '7 De ahí que en la c " 
d

IE ,. 1 . , " om-pasIOn 
e spmtu en a paslon de Jesus puede también reconocerse el f 

turo que le espera más allá de la muerte. u-

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

C?~O experiencia deL Espíritu por parte de Jesús se presenta 
t~mblen la ?~ra cara de la muerte, es decir, su resurrección por me­
d~o de.l ~splr~tu y su presencia viva en el Espíritu. Pero aquí es pre­
CI,S? dlstmgUIr e~tre ~a experiencia personaL que Jesús tiene del Es­
pmtu y la expenencla de Jesús en el Espíritu de La comunidad. 

Respecto a ,su persona, el Espíritu de Dios no es solamente el 
que lleva a Jesus a.entregarse a la muerte en cruz, sino mucho más 
a saber, ~l que lo lIbera de la muerte. Esto es lo que se subra ' 
bre todo ~n los primeros testimonios cristianos. Siguiendo u~a~~~ 
d~lo prevIO, Pablo c~?1pren<:ie su evangelio como el evangelio de 
DIOS ~<a~erca ~e su HIJO, naCIdo del linaje de David según la carne 
constItUIdo HIJo .~e Dios con poder, según el Espíritu de santidad' 
por su resurreCCIOn de entre los muertos» (Rom 1 1-4) S ' l' 
Tim 3 16 C . t h'd' ,. egun ',. ' ns o, « a SI o mamfestado en la carne, justificado en 
el Espmt~>~. Segu.n 1 Pe 3, 18,. «murió en la carne y fue vivificado 
en el ~Splfltu». SI para ~zeqU1el la acción del Espíritu en los últi­
mos tl~~pOS es ~na accIón creadora que resucita a los muertos 
hace

l 
vIvIr para ~I~mpre (37), para los primeros testimonios cristi; 

nos a resurreCCIOn de. ~risto de entre los muertos es como el pri­
n:ter ~ruto de la actuacIOn escatológica y recreadora del Espíritu Y 
SI Cn.sto, representando y precediendo a todos los demás, ha sido 
r~s~~ltado de entre los muertos, entonces la acción resucitadora y 
VI VI .Icante del Espíritu ~~ él ha de entenderse como anticipación 
cO~lenzo de la re-creaCIOn escatológica del mundo. Cristo fue rZ­
sucltado por.~l ruah de Yahv~, la fuerza vital de Dios, de modo que 
su r~su~ecclon y ~u, presencIa como el «Viviente» constituyen la 
re~e aCIOn del Espmtu de Dios, que transformará este mundo pere­
c~ . ero en un mun?o nuevo de vida eterna. Así se revela en las a a­
nClones ~el resucItado a.las mujeres y a los discípulos, a Pablo ~ a 
Jua~ el VIdente. EIl?s. vIeron al Crucificado en el esplendor de la 
glona y del po?er dlvmos (doxa y dYllamis) y, al verlo de esta for­
ma tan excepcIOnal, fueron poseídos claramente por el Espíritu de 

17. J, Moltmann El camino de Je~uc ' t 5 § 4 l piritual de Cristo desde el Esp¡'n't ' 337rlS 
0, cap" ,: «El nuevo nacimiento es-u», p, . ss. 
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vida. Las apariciones de Pascua y las experiencias de Pentecostés 
están mucho más cerca unas de otras de lo que permite suponer el 
espacio de tiempo que separa ambas festividades eclesiales: al ver 
a Cristo resucitado se experimentó el poder vivificante del Espíritu 
y, a la inversa, el poder vivificante del Espíritu permitió percibir a 
Cristo, ya sea viéndolo, ya sea oyéndolo. «Tras la expresión de la 
resurrección 'por medio de la gloria del Padre' de Rom 6, 4, se ha­
lla en realidad la resurrección de Cristo por el Pneuma de Dios»18. 

En la concepción israelita hay base suficiente para que tanto el 
Espíritu eterno de Dios como su Sabiduría sean el «esplendor im­
perecedero de su gloria». En las metáforas sobre el Espíritu de Dios 
se habla no sólo defuerza, sino siempre también de luz. Aunque no 
haya nada con lo que se las pueda comparar, las apariciones de 
Cristo cabe imaginárselas como visiones llenas de luz, igual que en 
el relato de la transfiguración de Jesús en el monte (Mt 17, 2): «Y 
se transfiguró delante de ellos; su rostro se puso brillante como el 
sol y sus vestidos se volvieron blancos como la luz». Si se concibe 
al Espíritu de Dios como luz eterna, ésta aparece como algo que no 
se puede reconocer directamente, sino tan sólo indirectamente, en 
lo que es iluminado por esta luz y la refleja. Así es como Pablo per­
cibió 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 conversión al hecho de que 
Dios haya revelado «en él» a su propio Hijo (Gál 1, 16). 

La imagen de la fuerza del Espíritu eterno se emplea todavía 
más a menudo. Cristo «fue crucificado en razón de la debilidad (de 
Dios), pero está vivo por la fuerza de Dios» (2 Cor 13,4). La iden­
tificación paulina entre Cristo y Espíritu (l Cor 15,45) es algo pe­
culiar: Cristo, el nuevo hombre, «fue convertido en Espíritu que da 
vida~~. Se quiere decir que el Cristo resucitado vive del y en el Es­
píritu eterno y que el Espíritu divino de vida actúa en él y por él. 
Esta perijoresis recíproca de inhabitación mutua hace que Cristo se 
convierta en «Espíritu vivificante», y el Espíritu en «Espíritu de Je­
sucristo». Y como el Espíritu eterno es, como subraya Calvino con 
acierto, el «auctor resurrectionis» de Cristo l9

, se esperan también 
de él el don de la vida eterna, la resurrección de los muertos, el re-

18. W. Thüssing, Per Christum in DeullZ. Studien zum Verhii/tnis van Christozen­
trik und Theozentrik itl den paulinischen Hauptbriefen, Münster 1965, 153. Cf., tam­
bién, 1. Herrmann, Kyrios und Pnellmll. Studien zur Christ%gie der palllinischen 
Hauptbriefe, München 1961. 

19. J. Ca1vino, Corp. Re! 47,48. Cf. W. Krusche, Das Wirken des Heiligen Geis­
tes nach Ca/viII, Gottingen 1957, 137ss. 
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nacimiento de todo vÍviente y la nueva creación de todas las cosas, 
como enumeran sumariamente los terceros artículos de la mayor 
parte de las confesiones de fe cristianas. 

Pero volvamos al acontecimiento de Dios en la cruz de Cristo. 
Habíamos partido de que el Espíritu mismo se halla implicado en 
la com-pasión de Cristo porque él reposa en el Hijo y lo acompaña 
en su pasión. Hemos supuesto una kénosis del Espíritu, que puede 
percibirse en razón de su shekiná en el Jesús sufriente, tentado y 
moribundo. Si se parte sólo de la fuerza sin tener en cuenta esta de­
bilidad del Espíritu, entonces se atribuye al Espíritu una interven­
ción puramente externa en el sacrificio que Cristo ofrece al Padre 
por medio de su entrega personal: el Espíritu «orienta el sacrificio 
del Hijo hacia el Padre al introducirlo en la realidad divina de la co­
munión trinitaria», afirma la encíclica papal «Dominum et Vivifi­
cantem»20. El Espíritu saca al Hijo de las profundidades de este su­
frimiento, pero no participa en el mismo. Según esta imagen, el Es­
píritu, que había descendido sobre Jesús, debería abandonarlo an­
tes de la pasión para llevar después hasta Dios Padre el «perfume 
del sacrificio». Para Pablo, sin embargo, no es Jesús quien ofrece 
al Padre el sacrificio de reconciliación, sino que «Dios estaba en 
Cristo reconciliando al mundo consigo» (2 Cor 5, 19). La concep­
ción del papa procede, como la teología medieval del sacrificio de 
la misa, de una religión de la expiación diferente. Si «Dios mismo 
estaba en Cristo», entonces, según 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 inhabitación 
en el Hijo por medio del Espíritu santo, como añadimos con nues­
tra interpretación. Si el Espíritu es la empatía de Dios, también el 
Dios eterno se halla implicado al máximo en esta com-pasión. Pre­
cisamente su com-pasión con el Hijo hasta la muerte en cruz posi­
bilita interiormente el renacer de Cristo desde el Espíritu. El Espí­
ritu participa en el morir del Hijo para otorgarle la nueva «vida de 
entre los muertos». Y porque acompaña a Cristo hasta su final, pue­
de hacer de este fin el nuevo comienzo. 

El Espíritu eterno de Dios deviene de esta forma el «Espíritu de 
Cristo» (Rom 8, 9), el «Espíritu del Hijo» (Gál 4, 6) y el «Espíritu 
de la fe» (2 Cor 4, 13), hasta el punto de que Cristo se convierte en 
el sujeto del Espíritu: él envía al Espíritu (Jn 16,7), espira al Espí­
ritu (Jn 20, 22). El Espíritu, que experimentan los discípulos y la 
comunidad con ellos, está impregnado de Cristo y por él llegan a 

20. JI, 41. 
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la comunión salvadora y vivificadora con Cristo. En la experiencia 
del Espíritu que da vida reconocen a Jesús como el Señor del rei­
no de Dios. Aquí se han de acentuar ambos aspectos: la fe cristia­
na es respuesta a la palabra del evangelio mesiánico y también su 
resonancia en el corazón y en la vida de los hombres. Pero justa­
mente por ello la fe cristiana es la experiencia del Espíritu vivifi­
cante, del comienzo de la nueva creación del mundo. Desde una 
perspectiva cristológica, la fe es respuesta; desde una perspectiva 
escatológica, es inicio. Y si esta fe se experimenta «en el Espíritu», 
en ella se experimenta indirectamente al Espíritu mismo. Directa­
mente la 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 el punto don­
de uno se halla mientras se permanece sobre él. «A los pies del fa­
ro está oscuro», dice un proverbio. Comprender al Espíritu como 
ese ámbito amplio en el que se abren la confianza del corazón 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 sólo Cristo, es el Señor y la «Palabra única 
de Dios», tal como afirma en su tesis primera la declaración teoló­
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 aparición», como dice la misma declaración en la tesis 
tercera. Y con su fe en Cristo y su espera de la parusía, que para 
ella son lo mismo, esta comunidad se va convirtiendo, en el ámbi­
to propio del Espíritu santo, en una comunidad carismática, cuyas 
posibilidades y capacidades van ganando en vitalidad. El «Cuerpo 
de Cristo», carismáticamente vivificado, se ve como anticipación y 
comienzo de la recreación de todas las cosas, siendo por tanto el 
«Templo del Espíritu santo». Resumiendo, puede decirse que la 
pneumatología es lo que mantiene unidas la cristología y la esca­
tología. No hay más mediación entre Cristo y el reino de Dios que 
la experiencia presente del Espíritu, pues él es el Espíritu de Cris­
to y la fuerza vital que recrea todas las cosas. En su presencia se 
dan cita tanto el origen como la consumación final. 

Hendrik Berkhofhablaba en 1964 de una «doble relación entre 
el Espíritu y CristO»21. Sobre la cristología pneumatológica en los 

21. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Geistes, 18. 
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'nópticos, dice lo siguiente: «Según su concepción, el Espíritu tie-
SI . d" f J' e una precedenCia Ivma rente a esus, que aparece como su por-
~ador»22. Respecto al Espíritu de Crist? afirm~: «Aquí, ~esús no es 
tanto quien lleva el Espmtu cuanto qUIen envla al Espmtu»23. Pero 
'obre cuál fue el momento de la vida de Jesús en que pasó de ser 
~ortador del Espíritu a enviar al Espíritu, hasta ahora no se ha di­
cho absolutamente nada. 

La encíclica «Dominum et Vivificantem»24 de 1986 ha profun­
dizado más en este punto y ha descubierto en el discurso de despe­
dida del evangelio de Juan ese punto de inflexión, que no es otro 
que la muerte de Jesús en la cruz. «Si no me voy, no vendrá a vo­
sotros el Paráclito; pero si me voy, os 10 enviaré» (Jn 16, 7). «Al 
presentar su 'partida' como condición para la 'venida' del Conso­
lador, vincula el nuevo comienzo de la autocomunicación salvífica 
de Dios en el Espíritu santo con el misterio de la redención» (1, 13). 
El Espíritu santo viene «con la condición de que Cristo se vaya»; 
el Espíritu santo viene al precio de la cruz y en la fuerza del mis­
terio pascual. Cristo, que en la cruz «había entregado su espíritu» 
como Hijo del hombre y cordero de Dios, imnediatamente después 
de su resurrección se dirige a los apóstoles para alentarlos con 
aquella fuerza. Les mostró sus manos y su costado. «En virtud de 
esta crucifixión puede decirles: Recibid el Espíritu santo» (l, 24). 
«El Espíritu 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 comunión trinitaria». El Espíritu santo «se revela y presenta 
a la vez como amor que actúa en lo profundo del misterio pascual, 
como fuente del poder salvífica de la cruz de Cristo y como don de 
la vida nueva y eterna» (ll, 41). Esta fijación que la teología de la 
cruz hace del momento en que la cristología se convierte en pneu­
matología constituye una sobresaliente profundización de la pneu­
matología. De aquí surge una pneumatologia crucis. La encíclica 
puede hablar incluso del «dolor de Dios», que «en Cristo crucifi­
cado recibe su plena expresión humana por medio del Espíritu san­
to» (ll, 41). Y, aunque no se pueda compartir la religión sacrificial 
que aparece en la encíclica, sí que se la puede considerar como un 
documento teológico de primer orden. 

22. [bid. 
23. [bid. 
24. Carta encíclica del sumo pontífice Juan Pablo Jl sobre el Espíritu santo en la 

vida de la Iglesia y del mundo: Ecclesia 2270 (7 junio 1996) 12-50. 



86 Experiencias del Espíritu 

Si se leen más 'atentamente los discursos de despedida del evan­
gelio de Juan, ya no cabe hablar de un cambio automático y simul­
táneo del Cristo del Espíritu al Espíritu de Cristo, del portador al 
emisor del Espíritu, o de la ida de Cristo y de la venida del Espíri­
tu. Se trata, más bien, de un proceso trinitario que se inicia en un 
nuevo comienzo por medio de Dios Padre. Tanto Berkhof como la 
encíclica no tienen suficientemente en cuenta su función. Veamos 
los textos. Jn 14, 16 dice: «Yo pediré al Padre y os dará otro Pará­
clito»; Jn 14, 26: «El Paráclito, el Espíritu santo, que el Padre en­
viará en mi nombre»; Jn 15,26: «Cuando venga el Paráclito, que 
yo os enviaré de junto al Padre, el Espíritu de la Verdad, que pro­
cede del Padre». Según esto, el Espíritu está junto al Padre. Su ve­
nida es «pedida» por Cristo, es enviado por el Padre en el nombre 
de Jesús, viene del Padre y es enviado por Jesús. El origen de su 
existencia es el Padre, la motivación de su venida está en el Hijo. 
Entre Cristo, receptor del Espíritu, y Cristo, donador del Espíritu, 
están la escucha de la petición de Cristo por el Padre y el envío 
temporal del Espíritu, 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 envío del Espíritu, entonces es insuficiente hablar tan só­
lo de una «interacción recíproca» entre Cristo y el Espíritu, entre el 
Espíritu y Cristo. Ni basta tampoco con hablar únicamente de una 
«doble relación» entre Espíritu y Cristo. Se trata de una triple rela­
ción del Hijo, del Padre y del Espíritu y de toda una serie de inte­
racciones trinitarias en Dios25

• 

3. Reciprocidad trinitaria entre Espíritu e Hijo de Dios 

Como hemos visto, hay dos contextos en los que es preciso ha­
blar del Espíritu 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 Espíritu de Dios. Cristo ha­
bla, actúa y recorre su propio camino desde su experiencia del Es­
píritu, y por eso el Espíritu precede a la venida de Cristo. Es unila­
teral quedarse únicamente en el envío del Espíritu por medio del 

25. También el acontecer de la fe es manifiestamente trinitario: «Nadie puede de­
cir Jesús es Señor, si no es bajo la acción del Espíritu santo» (1 Cor 12, 3) Y «nadie pue­
de venir a mí, si mi Padre no lo atrae» (Jn 6, 44). 
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e . to resucitado. Pues bien, justamente esto es lo que ha hecho la 
ns ., 1 1 l' . d 1'6 concepción tril1ltan~?e a g ~~Ia OCCt enta -. . , . 

Con la introducclOn del F¡//Oque en la profeslOn de fe l1lce~0-
nstantinopolitana el Espíritu queda pospuesto, ya desde ~u mls­

~o origen, respecto al Hijo, y el Hijo es antepuesto al Espíntu. ~s­
ta estructura de la Trinidad p,uede constatar~e cl!1ramente ~~ la hls-

ria de la salvación, pero solo en la expenencta del Espmtu pro­
t~ de la comunidad, que se funda en el envío del Espíritu por .el 
~~ñor exaltado. ~n esta estruct~r~ trinitaria, la l?,!ewnatología cns­
tológica se confirma como l~ ~mca config~rac~on de la p~~umato­
logía. Pero s~ se pr~sta atenclOn a la, exper~encta del Espmtu, des­
de la que Cnsto mismo parte y actua, y SI. se ~regunta por la es­
tructura trinitaria que subyace en esta expenencla: entonc~.s se des­
cubre que el Espíritu procede del Padre y determma al HIJO, sobre 
el cual reposa y a través del cual irradia. Se permutan, pues, las 
funciones del Hijo y del Espíritu: ~l Hijo proce~e del ~adre y lleva 
la marca del Espíritu. Podría deCirse que Chnstus viene a Pc:tre 
Spirituque, si no hay manera de evitar la conjunción <.<Y?>, tan,mve­
ladora en la estructura trinitaria27

• Pero esta transposlclO~, solo ~s 
posible si de nuevo desa.~arece el ~i~ioque d~ la pr,o\eslOn OCCI­
dental de fe y si la proceslOn del Espmtu se atnbuye Ul1lcamente ~l 
Padre. De ahí brota espontánea la imagen del Padre, que pronuncia 
la Palabra eterna en la espiración de su Espíritu e~~rno. El, Padr~ es­
pira al Espíritu eterno al mismo tiempo que el HIJO. S~gun la Ima­
gen de la palabra y de la espiración, el Hijo y el Espíntu proceden 
a la vez del Padre. No hay ninguna precedencia de uno respecto al 
otro. Se hablará del Espíritu cuando se hable del nacimiento eterno 
del Hijo desde el Padre. Se hablará del Hijo cuando se p~ense e~ l.a 
procesión del Espíritu desde su Padre. Entonces se ~odran p~~cIblf 
las relaciones recíprocas entre el Espíritu santo y Cnsto, el HIJO, e.n 
sus múltiples interacciones mutuas. Las acciones por las que el HI­
jo procede del Padre y el Espíritu. es espirado P?r ~l Padre no son 
dos acciones separadas entre sí, S1110 que el nacimiento ete~o del 
Hijo y la procesión eterna del Espíritu desde el Padre, aun slend.o 
cosas tan distintas, constituyen hasta tal p~nto una sola que ~l HI­
jo y el Espíritu se han de ver no como uno Junto al otro o de tras del 
otro sino como uno en el otro. Si el Espíritu procede del Padre, es­
ta p;ocesión presupone al Hijo, puesto que el Padre es Padre sólo 
en su relación con el Hijo. Si el Hijo ha nacido del Padre, entonces 

26. L. Vischer (ed.), Geist Goues - Gesit Christi, 15. 
27. J. Moltmann, Trinidad y reino de Dios, 194ss. 
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el Espíritu acompaña el nacimiento del Hijo desde el Padre y se 
manifiesta a través de éj28. Pero esto únicamente puede pensarse si 
el Espíritu no sólo reposa en el Hijo y se manifiesta no sólo en su 
nacimiento eterno, sino también si el nacimiento del Hijo desde el 
Padre va acompañado por la procesión del Espíritu desde el Padre. 
El Espíritu no puede pensarse sin el Hijo y el Hijo es impensable 
sin el Espíritu. Los problemas conceptuales son la consecuencia de 
haber mezclado, en la doctrina trinitaria, dos metáforas distintas: 

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

2. La locución eterna de la Palabra en la espiración del Espíri­
tu por parte de Dios. Al considerar al Hijo también como Logos, se 
mezclan las representaciones Padre-Hijo y Espíritu-Palabra. Si es­
to se clarifica, desaparecen todos los problemas. 

«La relación mutua entre pneumatología y cristología ha de 
considerarse un principio fundamental de la teología cristiana»29. 
Pero esta exigencia ecuménica sólo puede cumplirse si se renuncia 
al cristomonismo, si se evita la pneumatomanía entusiástica y si se 
sitúan tanto la cristología como la pneumatología 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 cabría establecer relaciones mu­
tuas entre la cristología y la pneumatología para comprender las in­
teracciones históricas entre el Espíritu y Cristo, así como entre 
Cristo y el Espíritu. 

A la hora de coordinar estas partes doctrinales de la teología, no 
se trata de elegir entre este o aquel esquema. La doctrina trinitaria, 
en cuanto expresión de la experiencia de Dios en la contemplación 
de Cristo y en la comunión del Espíritu, tiene una configuración 
doxológica. De ahí que no pueda admitirse ninguna definición 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 carácter doxológico. 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 So/m als Grundlage unserer Vergij¡tlic/¡ung ulld Killdscltaft, en L. Vischer (ed.), 
Geist Gottes - Geist Christi, 159ss, remitiéndose a Juan Damasceno y Gregorio Pillamas. 

29. L. Vischer (ed.), Geist Gotres - Geist Christi, 14. Teólogos de la Iglesia orien­
tal y occidental llegaron a un acuerdo sobre esta tesis en las conferencias de Klingent­
hal de 1978 y 1979. ef. N. Nissiotis, Die Theologie der Ostkirche im okumenischen Dia­
log, 68: «Una cristología pneumatológica puede evitar el peligro de cristomonismo». 
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D'os mismo. El hablar, cantar y reflexionar trinitario surgió de es-
I contexto doxológico y no debe perderse de vista si no se quiere 

teerder al interlocutor divino. «Los conceptos crean ídolos, sólo la 
p dmiración es capaz de comprender», decía Gregorio de Nisa 30

• Y 
:ste estupor ante Dios respeta, po~ encima del, a~sia de con~cer, el 
misterio insondable d~ I?IOS .. ~l ~hscurso. teolo~lco so.bre DIOS ~a­
ce del discurso doxologlco dmgld? ~ DIOS Y sIgue sle~do un diS­
curso hecho ante Dios. Esta pecuhandad queda garantizada. sobre 
todo por el carácter apofático q~e tien~ l~,expresión te?l~glca d~ 
la experiencia de Dios. No ~s ni re~tnccIOn del .cOn?Clml~~to ni 
empobrecimiento del pen~amlent~, smo al co~~rano, h?eraCIOn del 
conocimiento «en el ampho espacIo» de~ ~SpIrItu de DIOS, «9ue e~­
cruta también las profundidades de la diVInidad»; es un ennquecI­
miento inmenso del pensamiento. 

4. La expectativa del Espíritu en la esperanza y en la queja 

Al igual que en el judaísmo, también en el cristianismo la ex­
periencia del Espíritu de Dios suscita nuevas e insospechadas es­
peranzas. La experiencia del Espíritu fundamenta el anhelo escato­
lógico de la salvación total, de l~ redención del,c.uerpo y ~e ~a re­
creación de todas las cosas. MOVIdos por el EspIrItu, los CrIstianos 
invocan: «Maranatha, ven, Señor Jesús» (Ap 22, 20). Es la expe­
riencia del Espíritu lo que hace que los cristianos sean inquietos y 
apátridas en toda sociedad y lo que les hace aspirar al reino de Dios 
(Heb 13, 14), pues es precisamente la experienci~ dePios lo .que 
les lleva a contradecir y a oponerse a un mundo sm DiOS, domma­
do por la violencia y la muerte. El Espíritu los hace ricos en expe­
riencia y en esperanza, pero pobres y solitarios en un mundo per­
vertido. La invocación de la venida del Espíritu recoge los gritos 
que salen de lo profundo de quienes no tienen voz, y son presenta­
dos ante Dios. En la oración por la venida del Espíritu, los seres hu­
manos se abren a su venida. Pongamos de relieve dos dimensiones 
en la espera del Espíritu. 

1. La dimensión positiva 

Cuanto más profundamente se experimenta la presencia del Es­
píritu en el corazón y en la comunidad, tanto más cierta y confia­
da es la esperanza en su venida universal. Fue sobre todo Pablo 
quien interpretó la presencia del Espíritu en sentido escatológico. 

30. Gregorio de Nisa, PG 44, 377. 
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La experiencia presente del Espíritu es «comienzo» (arwQX~) y 
«anticipación» (aQQaf3wv) 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 
recreación de todas las cosas de forma representativa y anticipada 
para todos. Las fuerzas carismáticas del Espíritu, 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 Espíritu 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 Espíritu también 
como la «primicia» de la cosecha final (Rom 8, 23). 

Estas son las imágenes de la esperanza con las que se describe 
la experiencia presente del Espíritu como experiencia de un nuevo 
comienzo vital: como primavera de la vida, como nuevo nacimien­
to y nuevo inicio. Si la experiencia actual del Espíritu es compren­
dida como anticipación aquí y ahora de la recreación de todas las 
cosas, entonces la recreación de todas las cosas puede representar­
se, a la inversa, como la plenitud de lo que se experimenta también 
aquí y ahora. El «Espíritu vivificante» despertará entonces a los 
muertos a la vida eterna y expulsará de la creación entera el poder 
de la muerte. Hará que las situaciones petrificadas se pongan a bai­
lar, para que todo se asocie a la entonación del cántico de alabanza 
y alegría. En este sentido, «traspasará con la fuerza del Espíritu» 
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
zación, sino sólo y exclusivamente en el sentido de una infusión de 
vida en todo lo creado. Esta esperanza en una acción recreadora del 
Espíritu en todos los seres vivientes no es fruto de la falta de expe­
riencia en el presente, sino de la experiencia superabundante del 
Espíritu y de la alegría incontenible por la venida de Dios a su mun­
do. «Cuanto más signos de curación 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, ¡vaya situación tan paradójica!»31. 

2. La dimensión 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 liberación, entonces nos acostumbraríamos a las cadenas 

31. H. Berkhof, Theologie des Heiligen Geistes, 124. 
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or eso mismo dejaríamos de sentirlas. «Bend down so low, 'til 
~ \vn don't bother you no more» (inclínate hacia abajo, tan abajo 
~e ya no te preocupes más de ello), así se expresaba la sabidur~a 

q rgada de tristeza de los esclavos negros en el sur de Estados Um­
~~s. Es probable que n?s haya~os acostum~rado tanto a .10 negati­

de la vida, que ya m lo percIbamos. «Feliz el que olVIda lo que 
'lO b'" . , 1 1 o se puede cam lar», aSI mentla una canClOn a emana en a se-
n unda guerra mundial. Pero si las experiencias positivas nos hacen 
~er de golpe que las cosas se pueden cambiar y que no hay por qué 
oportar el lado negativo de la vida, entonces empezamos a in­
~uietamOs Y a sufrir, a protestar y a oponer resistencia. Lo que has­
ta ahora parecía radicalmente imposible, se hace posible en razón 
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 negación de lo negativo. Nosotros no sabemos toda­
vía cómo es una vida libre en la verdad, pero sí sabemos qué es la 
opresión y que no tendría que existir. Quien extrapola lo positivo 
de las experiencias presentes de felicidad en una plenitud futura, 
pierde fácilmente de vista la realidad y se convierte en un soñador. 
Lo que distinguía el «1 have a dream» (<<Yo tengo un sueño») de 
Martin Luther King de las fantasías religiosas que anidan en nues­
tras Iglesias es una negación concreta. Sólo experimentamos de 
verdad lo positivo cuando partimos de la negación concreta de al­
go que experimentamos como negativo. Las visiones escatológicas 
de futuro, propias de las tradiciones judía 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 pasará? «Dios enjugará toda lágrima de sus ojos, y 
no habrá ya muerte ni habrá llanto, ni grito ni fatigas» (Ap 21, 4). 
Sobre lo positivo se dice únicamente: «Ellos serán su pueblo y él, 
Dios-con-ellos, será su Dios ... y el que estaba sentado en el trono 
dijo: Mira que hago un mundo nuevo» (Ap 21, 3.5). Y como sólo 
lo experimentado como positivo puede hacer patente la negativi­
dad de lo sufrido como negativo, ahora sólo puede expresarse co­
mo negación concreta de lo negativo. Pero la negación de lo nega­
tivo presupone, a su vez, la experiencia de lo positivo, porque de la 
mera negación de lo negativo no surge nada positivo, y porque de 
premisas negativas no puede salir ninguna conclusión positiva. 

La negación concreta de lo negativo es la razón de que las ex­
periencias presentes del Espíritu no se manifiesten sólo en la ale-
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gría desbordante por el futuro de la salvación que ya ha irrumpido, 
sino también y al mismo tiempo en los profundos gemidos por es~ 
te mundo irredento. El Espíritu de Dios se experimenta como muy 
solícito y consolador cuando lleva a la oración, al anhelo y a la 
queja ante Dios: «La oración es siempre la voz de todos aquellos 
que aparentemente no tienen voz, y en esta voz resuena siempre 
aquel 'inefable clamor' que la Carta a los hebreos (5, 7) atribuye a 
Cristo»32. Donde el pueblo es reducido al silencio con humillacio~ 
nes y persecuciones, a menudo es la oración lo único que mantie~ 
ne viva su esperanza para impedir su resignación. 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 caído o se han precipitado y que ahora descubren en su 
corazón. Donde se oye el grito que brota de lo hondo, allí está tam~ 
bién presente el Espíritu 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 Espíritu es ya un grito del 
Espíritu. El suspiro de la criatura encadenada es asumido por el 
suspiro del Espíritu, que habita en ella, y presentado ante Dios. El 
grito a Dios es ya, de por sí, divino. En el anhelo humano de Dios 
está ya escondida la fuerza de atracción de Dios sobre los hombres. 
Lo que en la liturgia se llama «invocación del Espíritu santo» (epi­
clesis) se identifica, en el mundo real, con el grito De profundis del 
Salmo 130, 1: «Desde lo hondo a ti grito, Señor». 

En el inicio de toda experiencia de salvación divina hay un gri~ 
to que brota de lo más 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 opresión a la tierra de la libertad. El lleva a su Cris­
to desde la muerte a la vida eterna de la nueva creación. Así sube 
hoy hasta Dios el grito del pueblo oprimido y el silencio de los ni­
ños que mueren en el tercer mundo: es el gemido del Espíritu. Así, 
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 Espíritu. La epíclesis del Espíritu en la cristiandad se 
remite a este grito del Espíritu desde lo profundo, un grito que de­
be asumir, pues ese grito es el Espíritu que traspasa las profundi­
dades de la criatura y las profundidades de la divinidad. 

32. Encíclica «Dominum et Vivificantem» (1986), I1I, 65. 
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En los siete capítulos siguientes trataremos de lo que en la anti­
gua dogmática protestante se denominaba el «ordo salutis», el «or­
den de la salvación» o el «camino de la salvación». Según el «tri­
ple ministerio de Cristo», profeta, sacerdote y rey, la gracia del Es­
píritu santo se entendía como la apropiación subjetiva de la salva­
ción que se había llevado a cabo objetivamente por Cristo. Bajo el 
título «De gratia Spiritus Sancti applicatrice» se abordaban inge­
niosamente, aunque no siempre con acierto, la fe, la justificación; 
la vocación, la iluminación, el renacimiento, la unión mística, la re­
novación y las buenas obras l

. No se pretendía con ello establecer 
diversos niveles en el proceso de la salvación; de ahí que la suce­
sión pudiera presentarse también de otras formas. En la dogmática 
reformada todo comenzaba por la elección, que se opera en la vo­
cación del hombre. Después venía la justificación y la santificación 
de esta vida, que lleva a las buenas obras. La plenitud se dejaba pa­
ra la glorificación, después de la resurrección de los muertos2

• 

Más importante que el orden es la descripción de la obra del Es­
píritu santo. El protestantismo, al ver sesgadamente en la cruz la 
obra redentora de Cristo y sólo raramente en su resurrección, en su 
señorío actual y en su parusía todavía venidera, hizo posible su ob­
jetivación: en la cruz Cristo ha llevado a cabo la salvación, pero no 
la ha comunicado. Sólo el Espíritu santo la comunica por la pala­
bra y los sacramentos. La objetivación de la cristología exigía la 
subjetivación de la pneumatología. La soteriología es, pues, la su­
ma de la cristología y la pneumatología. El objetivismo de la orto-

l. H. Schmid, Die Dogmatik der Evangelisch-Lutherischen Kirche, dargestellt und 
aus den Quellen belegt, Gütersloh 71893, parte I1I, cap. 111,294-365. Cf., al respecto, O . 

. Weber, Grundlagen der Dogmatik n, Neukirchen-Vluyn 1962, 378ss, quien reelabora a 
fondo la literatura más antigua. 

2. H. Heppe-E. Bizer, Die Dogmatik der Evangelisch-Reformierten Kirche, dar­
gestellt und aus den Quellen belegt, Neukirchen-Vluyn 1958, loe. XX-XXIII, 404-467. 
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doxia protestante pedía ser complementado por el subjetivislll 
pietista o ilustrad03

• Nosotros hemos partido en el capítulo 3 de uno l' 
relacióll.~ecípro~a. entre Espíritu y Cristo, intent.ando superar aso: 1 
concepClOn tradIcIOnal protestante que suma Cnsto y Espíritu ob- í 
jetividad de la salvación y apropiación subjetiva. '¡ 

Y, puesto q~e ~n la crist~l?gía hemos precisado cristo lógica_ 
mente la expenencla del Espmtu4, en la pneumatología precisare_ 
mos pneumatológicamente la comunión con Cristo. Lo que enton_ 
ces se consideró «seguimiento de Jesús», lo presentaremos ahora 
como «vida en el Espíritu santo». No reduciré la experiencia del 
Espíritu a las experiencias del «Espíritu de Cristo» ni a su acción 
en n~sotros y entre nosotros, sino que admitiré la percepción del 
Espíntu de la creación en el kairós de la historia. Finalmente, aten­
diendo a las relaciones del Espíritu con el Hijo y con el Padre, su­
brayaremos la autonomía relacional del Espíritu: el Espíritu eterno 
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 liberación 
y la justificación de la vida, el nuevo nacimiento y la riqueza de do­
nes, así como el desarrollo de la vida en el ámbito vital del Espíri­
tu, para describir finalmente las experiencias místicas de nuestra 
vida en Dios y de la vida de Dios en nosotros. 
. N~turalme.nt~ no se trata de ni~e~es en la experiencia del Espí­

ntu, smo de dIstmtos aspectos del Untco don del Espíritu santo, que 
podemos descubrir también en el trascurso del tiempo. 

3. Lo ha mostrado detalladamente, H. E. Weber, Reformation, Ortlzodoxie und Ra­
tionalismus 1, Gütersloh 1940; n, Gütersloh 1951. 

4. J. Moltmann, El camino de Jesucristo, Salamanca 1993. Ya D. Bonhoeffer, Com­
/lumio. ~anctorum, München 1954; Id., Akt und Sein, München 1956, puso de relieve la 
c.onexlOn estrecha entre el «existir-por-Ios-otros» de Cristo, en su representación vica­
na, y el representado «ser-en-Cristo» de estos otros. 

1. ¿ Espiritualidad o vitalidad? 

4 

El Espíritu de la vida 

¿ Qué se quiere. expresar con e~ término «esl?iritualidad»? Con 
este término se qUIere expresar mas de lo que dIce la palabra «re­
ligiosidad», que se ut~li.za más bien para designar las ne7esidades o 
los sentimientos (reltgIOsos) de los hombres, que aspIran a algo 
«más alto»l. El término «espiritualidad» tampoco se identifica con 
lo que se entiende tradicionalment~ por «piedad», si bien inc~uye 
la interioridad a que hace referencIa esta palabra en referencIa al 
aspecto subjetivo de la religión. «Espiritualidad» significa literal­
mente una vida en el Espíritu de Dios y una relación vital con este 
Espíritu. Por desgracia, al hablarse de «espiritualidad» africana o 
de espiritualidad oriental se desvirtúa 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 
«EV n;vE'ÚI-lUn», como dice Pablo. Pero así nos introducimos ya en 
la compleja hermenéutica histórico-lingüística: ¿cuál es la porción 
de significado que permanece o que se pierde, al hablar del Espíri­
tu, cuando pasamos del ruah de Yahvé al pneuma tou Theou, al Spi­
ritus Sanctus, al Espíritu santo y a la «espiritualidad» de hoy? En 
todo caso, nosotros ya no estamos en los orígenes, como constata 
inmediatamente el que lee y valora el antiguo testamento. Nosotros 
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 sólo una his­
toria lingüística, sino también figuras visibles y formas de vida. 

l. Cf. Chr. Schütz, Spiritualitiit, en Praktisches Lexikon der Spiritualitiit, Freiburg 
~ 988, 1170-1180. Un giro hacia la santificación política, desde la experiencia del pue-
1:110, se observa hoy en la teología de la liberación de América Latina. Cf. G. Gutiérrez, 
Beber en su propio pozo, Salamanca 61993; J. Sobrino, Liberación con espíritu, Santan-

/,/der 1986. 

L 
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«Es~irituales» se llama.n las experi.encias vitales de las monjas y 
monjes que han renunciado a la «vida del mundo». La «espiritua_ 
lidad» ~a sido ,u: arcada por los que han ad?ptado el «estado espiri_ 
tual», viven celIbes y en pobreza y se oblIgan a la observancia de 
los c~nsejos evangélicos, es decir, del sermón de la montaña, en su 
«~ammo de perfección». Sus experiencias personales e íntimas de 
DIOS van frecuentemente unidas a la ascesis, a pequeños o grandes 
ay~.mos~ y también al silencio de la meditación y de la contempla_ 
c.lOn. SI estas personas llenasen de contenido la palabra «espiritua_ 
lidad», entonces tendría poco que ver con la vida cotidiana. Frente 
al «estamento espiritual» están los laicos, frente al cristianismo de 
las órdenes religiosas el cristianismo mundano, frente a las virtu­
des evangélicas las virtudes cívicas de la sociedad. La contraposi­
ción entre las experiencias espirituales y las experiencias sensibles 
está, pues, servida. La espiritualidad espiritual se sitúa por encima 
de la sensibilidad camal: aquélla es interior, ésta exterior; aquélla 
profunda, ésta superficial; aquélla reflexiva, ésta irreflexiva ... La 
«conversión» real se sustituye por la «inmersión» anímica. 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 judaísmo no encontramos nada semejante. En ellos 
el Espíritu de Dios es la fuerza y el espacio vital de las criaturas, 
donde pueden crecer. La bendición de Dios acrecienta la vitalidad 
no la disminuye. La cercanía 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. Aquí el Espíritu de Dios es la fuerza vital de la re­
surrecc.ión, que desde Pa~cua «se derrama sobre toda carne», para 
darle Vida eterna. En el viento impetuoso del Espíritu divino de vi­
da comienza la primavera divina de la creación y los que ya ahora 
lo e~pe~imentan se dan cuenta de cómo la vida vuelve a recuperar 
su vItalIdad y merece que se la ame. El cuerpo enfermo, frágil y 
mortal se convierte en «templo del Espíritu santo». «El cuerpo per­
tenece al Señor y el Señor pertenece al cuerpo», predicaba Pablo (l 
Cor 6, 13). Y pedía: «Glorificad a Dios en vuestro cuerpo». No fue 
Pablo, sino Agustín, el primero que habló de «Dios y del alma», pa­
ra abandonar el cuerpo, la naturaleza y la sociedad y «apartarse de 
este mundo». ¿Qué ha pasado? ¿cómo hemos llegado de la vitali­
dad de una vida vivida desde Dios a la espiritualidad de una vida 
espiritualizada en Dios? ¿podemos aún cambiar de ruta y recuperar 
el significado originario del Espíritu, que libera para la vida? 
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Pero antes de abordar los problemas que nos "traen la «espiri­
tualidad» Y la «vitalidad», debemos aclarar también el concepto de 
vitalidad. El concepto adquirió nueva importancia en el marco de 
la revolución 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 dietéticos, el re­
descubrimiento de la «vida natural» y las correspondientes «filo­
sofías vitalistas»2. Mientras para el mundo industrial de la sociedad 
burguesa la vida tenía unos objetivos y unos fines concretos y su 
valor dependía de su utilidad, para estos movimientos renovadores 
se justificaba por sí misma, por su bondad, su justicia y su belleza: 
«¡Qué formidable estar aquí!» (R. M. Rilke). El «aliento vital» 
(élan vital) (H. Bergson) hace que la vida cree desde sí misma. La 
vida que quiere vivir es inocente. En los comienzos de la «filoso­
fía vitalista» subyacía siempre la lucha contra la moral dominante, 
que quiebra el impulso vital y acaba con las ganas de vivir. La li­
beración de la vida de las garras de la moral y su potenciamiento 
en «voluntad de poder» constituía el mensaje del «Zaratustra» de 
Friedrich Nietzsche. En vez de instrumentalizar moralmente la vi­
da, lo que habría que hacer es promocionarla con la libertad de las 
expresiones creadoras de vida. 

Algunos teólogos también han entendido así el vitalismo. En su 
«Etica», Dietrich Bonhoeffer recupera la categoría de lo natural. 
«Vida natural es vida con configuración propia. Lo natural es una 
forma inherente a la vida misma y al servicio de ella»3. Más aún, 
rechaza tanto el mecanicismo, que relativiza la vida como medio 
para un fin, como el vitalismo, que absolutiza la vida como fin en 
sí misma, entiende la vida natural como equilibrio entre los dere­
chos y obligaciones de la vida, y considera teológicamente la vida 
a la vez como una meta en sí misma y como un medio ordenado al 
reino de Dios. Paul Tillich, más estrechamente ligado a la revolu­
ción cultural tardoburguesa, relacionaba la vitalidad con lo que él 
llamaba «el coraje de existir». En el lenguaje de la biología se en­
tiende por vitalidad «potencia de ser»4. Pero, como movimiento es­
piritual y político, 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 concepción 
del vitalismo. Por eso intenta Tillich situar la verdadera vitalidad 

2. ef. F. Bollnow, Die Lebensphilosophie, Berlín 1958. 
3. D. Bonhoeffer, Etica, Barcelona 1968, 97. 
4. P. Tíllích, Gesammelte Werke XI, Stuttgart 1969, 64ss; Id., Teología sistemática 

I1I, Salamanca 1984, 22s. 
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e~tre el. fi~ ~n sF mismo y el medio para un fin, uniendo en COnte_ 
nIdos s~gnrf¡cattvo~ «~l poder de la vida» con «la intencionalidad 
de la vIda». «La vJtahdad es el poder de trascenderse sin perde _ 
se»5. Lo cual le otorga la posibilidad de distinguir: «El vitalism~ 
entendido como separación entre lo vital y lo intencional, introdu~ 
ce ne~esariame~te l~ ,barbarie: com~ ideal de coraje»6. Por otra par­
t~, l~ Intelec.tua.hzaclOn ?e lo Inte~clOnal conduce a la pérdida de la 
vItalIdad. Vltahdad vaCla de sentido, por una parte, e intelectuali_ 
dad exangüe, por otra, parten en dos al ser humano. 

En lo que a nosotros respecta, entenderemos la vitalidad Como 
amor a la vida. Este amor a la vida une al hombre con todos los se­
res vivos, que no sólo viven, sino que también quieren vivir. Inclu_ 
ye taI?bién la libertad peculiar del ser humano ante la vida, pues 
una vIda que se puede rechazar conscientemente, debe ser acepta_ 
da para que sea de verdad una vida vivida. El amor a la vida afir­
ma la vida a pesar de sus enfermedades, limitaciones y debilidades 
y conduce a una «vida contra la muerte»7. Nacida del amor a la vi~ 
~a, esta vitalidad no es sino verdadera humanidad y, por ello, nada 
tiene que ver con los ídolos 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 
l~eva al hombre moderno a recurrir a medios que potencien la vita­
lIdad. Así pues, no sólo hay que proteger la vitalidad que surge del 
amor a la vida contra su entumecimiento en las rutinas de la socie­
dad tecnológica, 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 «espíritu» y «carne» 

Pablo es apocalíptico en su antropología y antropólogo en su 
apocalíptica. Parte del conflicto universal entre el eón venidero de 
la vida y de la justicia y el eón pasajero del pecado y de la muer­
te, pero lo describe sobre todo antropológicamente como conflicto 
entre el «espíritu» y la «carne» en el ser humano. Si seguimos la 
interpretación existencial de ambos conceptos propuesta por Ru­
dolf Bultmann, deberemos mantener consciente y críticamente, 

5. P. Tillich, Gesammelte Werke XI, 66. 
6. 1bid.,68. 

7. N. O. Brown, Life against Deatl!. The Psychoanalytical Meaning of History, 
New York 1959, esp. cap. XVI: «The Resurrection ofthe Body», 307-322. 
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Bultmann las dimensiones apocalípticas de este conflicto f ente a , d 
r el hombre. Bultmann parte acertadamente de que .el peca o ~s 

en belión contra Dios, que «como creador, es el ongen de la VI-
una re , 1" ¡- '( I cuyos mandamientos son una EV'tOll.ll El~ .,,~llV una. ey ~ara 
da ~d )8 Esto significa que el ser humano que pIerde a DIOS, pler-
la VI a > • • d 1 'd 
e el origen de su vida, va contra el mandamiento ~ a ':1 .a y en 

~ez de la vida halla la muerte. El qu~ ~e .aparta del. I?H?S vlvl~nt~ y 
trega a las cosas creadas, las diVinIZa y se dIViniZa a SI mls-

se en ,. S" d d destruyendo tanto a las cosas como a SI mismo. IgUlen o a. e-
m) °t' podríamos decir que el pecado es retirar la confianza a DIOS 
an e, D' f' 1 alograr su amor. En lugar de confiar en lOS, se con la e.n a go 

y mdivino convirtiéndolo en ídolo. Y en vez de amar a DIOS, se 
no an cos~s no divinas, se les exige demasiado y se destruye su be­
f¡~za finita y pasajera, pereciendo con ellas ta~~ién el que a~a. 

«Carne» (aáQs) tiene para Pablo, desde dlstlOtas perspectivas, 
significados diferentes: 

a) Es el ámbito d~l ''!l~ndo creado. Es finita,. ~rágil y c~d~ca. 
«Toda carne» puede SIgnIfIcar «cada uno» y t~mblen «todo vlvle~­
te» que quiere vivir y sin embargo .d~be momo Frent~ a la eternI­
dad de Dios, «carne» es el mundo finIto y caduco. QUien se entre­
ga a la carne, es abandonado por Dios y, como aquella. desaparece, 
desaparece también quien en ella confía. En este sentido, «carne» 
equivale a «cosmos»9, pues el hombre es una parte. de este mu~~o 
caduco. Lo que experimenta en sí mismo, lo expenmenta tamblen 
en otros seres vivientes. Igual que la criatura terrena, los h?~bres 
no son nada (Salmo 90). «Carne» es un concepto cosmologlco y 
también antropológico. 

b) Es el ámbito de la edad del mundo que pasa. Cuando Pablo 
utiliza la expresión «EV aUQ'x.l» (en la carne), contra~one «carne» 
y vida «EV :rcVE~'!l 'tL» (en espíritu) y habla apoc~líptIcamente. La 
vida en la carne e la vida falsa, malograda, la VIda que no puede 
vivir y que condu e a la muerte. La vida en el Espíritu es, po~ el 
contrario, la vi a verdadera, la vida que surge de las fuentes vI~a­
les de Dios, la vida que lleva a la resurrección. ~on ello, el ámbIto 
de la carne se identifica fuertemente con el ámbito del pecado y de 
la muerte por el pecado1o

• No se trata aquí de un nivel inferior del 

8. R. Bultmann, Teología del nuevo testamento, Salamanca '1997, ~~2s. Sobre la 
corrección apocalíptica de su interpretación existencial d: Pablo.~ ~f. E. Kasemann, Zur 
paulinischen Anthropologie, en Id., Paulinische Perspekuven, Tubmgen 1969, 9-60. 

9. R. Bultmann, Teología del nuevo testamento, 285. 
10. ¡bid .. 286. 
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ser, ontológicamente hablando, frente al nivel superior del alma o 
del Espíritu, sino del campo de atracción del pecado y de la muer­
te, donde se ha introducido el hombre entero, con su cuerpo, con su 
alma y con toda su realidad social. «Los apetitos de la carne llevan 
a la muerte», dice Pablo en Rom 8, 6. Podríamos 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»lI. «Car­
ne» es aquí una afirmación 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
zón, el centro de su conciencia y de su voluntad, que tiende hacia 
la muerte. 

c) Mediante la fórmula «xm;a. oáQxCI.», 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 ámbito de lo natural y de lo pasajero (sentido a): Israel XCl.­
'ta. oáQxa, Cristo xm;a. oáQXCl., etc. Cuando califica a verbos tie­
ne, sin embargo, el sentido b) y se refiere a la acción y el compor­
tamiento pecaminosos y equivocadosl2

• Bultmann ha interpretado 
antropológicamente este doble significado, en el sentido de que «lo 
pecaminoso tiene su origen en la oáQ~, en la medida en que es pe­
caminoso un comportamiento que se orienta según la oáQ~, que se 
comporta de acuerdo con las normas de la oáQ~»13. Dejando a un 
lado el temor de Bultmann a la mitología, podemos decir que con 
la llegada del Espíritu de la resurrección de los muertos y en virtud 
de la nueva creación de todas las cosas vemos que todo este mun­
do es un mundo de muerte que pierde a Dios y se malogra a sí mis­
mo. Lo que antes se creía estado «natural» de la criatura, porque no 
había otra alternativa, parece ahora pura enfermedad, es decir, 
tiempo fugaz y pasajero, y condición mortal de todo viviente. En el 
alba de la nueva creación, todas las cosas mostrarán 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
dención. En la caducidad universal de las cosas se oye el «gemido» 
de la creación no redimida que anhela su liberación. Y si la reden-

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

12. R. Bultmann, Teología del nuevo testamento, 292. 
13. ¡bid.. 292-293. 
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., esta' cerca como dice Jesús al anunciar el reino de Dios, en-Clon ' . . h s comienzan a doler las cadenas que los seres vIvIentes an 
tonce .. 'E . 'f' l'd eva en el 

tado con reslgnaclOn. sto SlgOl Ica que a VI a nu « 
acep . b' 1 'd Espíritu» Y «desde el Espíritu» es lo que deja len c aro que es e 
verdad «la carne». 

Cuando la «carne», el «pecado» y la «muerte» se convierten pa­
Pablo en «poderes» suprapersonales, que esclavizan al hombre, 

~a struyen su mundo y hacen que, más allá del mundo de los ?om­
b ees «gima» toda la creación, no estamos ante una oscura mltolo­
~a 'sino ante un realismo apocalíptico: cuanto más se espera, más 

g\~eria se ve. Cuando Pablo habla en Rom 7.del «pecado» como 
~e un poder personificado, no sólo 9u.i~re decl~ qU~4 el.hombre ~~-
lavizado ha perdido por él su condlclOn de sUjeto ,smo tamblen 

eue el pecado es el señor abSOljO del tiempo de este mundo. El 
q , . t ' conflicto comienza desde que el uevo eon Irrumpe en es e eon y 
lo convierte en un viejo eón condenado a desaparecer. Par~ Pablo 
y para todos los cristianos de entonces, esto ya ha aconte.c!do por 
la resurrección de Jesús de entre los muertos y por la efuslOn de la 
fuerza vital sobre todos los creyentes. Desde entonces, la luz del 
nuevo día lucha con la oscuridad de la noche que pasa (~om 13, 
12). Esta lucha universal tiene lugar en el hombre e~tre ellml?ulso 
vital del Espíritu y el impulso mortal del pecado. «SI se concIbe el 
Espíritu como sentido para la vida, es un Espíritu que se opone a 
todo tipo de existencia muerta o que amenaza con la muerte»15 .. 

El conflicto entre «espíritu» y «carne» en el hombre no es smo 
la cumbre antropológica de la apocalíptica universal, según la cual 
«este mundo pasa», porque con la resurrección de Cristo de entre 
los muertos ha comeniado ya la nueva creación de todas las cosas. 
Por eso no somos redimidos del mundo, sino con el mundo. La ex­
periencia cristiana del Espíritu no nos separa del mundo. Cuant.o 
más confiamos en el mundo, más solidarios somos de sus sufn­
mientas y gemidos. 

3. El malentendido gnóstico del conflicto apocalíptico 

A medida que el cristianismo se fue desvinculando de sus raí­
ces semitas y fue adoptando una configuración helenista y .romana, 
perdió su esperanza escatológica y renunció a su alternativa apo-

14. ¡bid" 299. 
15. G. Sauter, Geist und Freiheit: EvTh 41 (1981) 214. 
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i 
calíptíca a «este mundo» de violencia y de muerte, fusionándose 
con la religión gnóstica de redención de la antigüedad tardía. La 
mayor parte de los Padres de la Iglesia, incluido san Agustín, ve­
neraron a Platón como un «cristiano antes de Cristo» y alabaron su 
sentido de la trascendencia divina y de los valores del mundo espi­
ritual. En lugar del futuro de Dios se puso su eternidad, en lugar del 
reino futuro el cielo, en lugar del Espíritu como «fuente de la vida» ¡ ¡ 
el Espíritu que libera al alma del cuerpo, en lugar de la resurrec_ i 

ción de la carne la inmortalidad del alma, en lugar de la transfor­
mación de este mundo la nostalgia de un mundo distinto. A medi-
da que la redención se iba espiritualizando, «el ámbito de la carne» 
se reducía al cuerpo y a sus impulsos y necesidades terrenas. Ya no 
se esperaba la «redención del cuerpo» (Rom 8, 23) en la «resu­
rrección de la carne», lo que se esperaba en realidad era la libera­
ción definitiva del alma respecto al cuerpo, de su alimento «fatigo­
so», de su «doloroso» sistema reproductivo y de su morir «lasti­
moso» (Marción). La fiesta de la redención que se celebraba era la 
muerte, no la resurrección de la vida 

El dualismo platónico de alma y cuerpo coincidió con el cris­
tianismo de la antigüedad tardía en el desprecio gnóstico del cuer­
po y en su ansia de redención orientada hacia el más allá: el alma, 
prisionera en el cuerpo durante toda la vida, lo que anhela es ser li­
berada de esta cárcel, no que la cárcel se convierta en una patria 
donde poder vivir. Según la idea gnóstica, la esperanza cristiana no 
mira ya hacia adelante, hacia el futuro de la nueva creación 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
píritus bienaventurados. Todos los Padres griegos y latinos de la 
Iglesia tuvieron que luchar contra esta religiosidad gnóstica de sus 
contemporáneos, pero la mayor parte sucumbieron a ella y elabo­
raron una espiritualidad cristiana que respondía a estas necesidades 
religiosas. Incluso ahora, el dualismo platónico tiempo-eternidad 
suplanta la tensión apocalíptica pasado-futuro y la paraliza. Con 
ello, el dualismo cuerpo-alma se impone siempre y también hayal 
conflicto entre impulsos de muerte e impulsos de vida y lo anula. 
La consecuencia es evidente: la vitalidad originariamente judía y 
cristiana de una vida que se renueva constantemente desde el Dios 
creador, es suplantada por una «espiritualidad» más o menos hos­
til al cuerpo, ajena a los sentidos, apartada del mundo y apolítica, 
es decir, una espiritualidad gnóstica. Todavía 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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y la ambición de poder, muy propias del alma del hombre moder­
no, que prescinde de Dios y se diviniza a sí mismo, y no tanto de 
SU cuerpo, que apenas es capaz de pasiones mayores. Aún se sigue 
sometiendo a disciplina y reglamentando «espiritualmente» la vida 
corporal del hombre, aunque es evidente la autojustificación y la 
arrogancia personal que se esconde tras este dominio y esta humi­
llación de sí mismo. 

Los principales fundamentos teológicos y antropológicos de la 
espiritualidad occidental están en san Agustín. Su teología, centra­
da en «Dios y el alma»16, llevó a minusvalorar el cuerpo y la natu­
raleza, a preferir la experiencia interna e inmediata de sí mismo pa­
ra llegar a Dios y a descuidar las experiencias sensibles de la so­
ciedad y de la naturaleza. El conocimiento de sí es más seguro que 
el conocimiento del mundo. «Cierra la puerta de tus sentidos y bus­
ca a Dios en lo más hondo de ti mismo» (G. Tersteegen)l7. El hom­
bre está referido a sí mismo, pero a la vez sustraído a sí mismo. El 
hombre encuentra en su alma su trascendencia inmanente. «El 
hombre trasciende infinitamente al hombre», decía Pascal en sen­
tido genuinamente agustiniano l8

• Aeste yo interior lo llamaba Agus­
tín «corazón» o «alma»: «Nuestro corazón está inquieto hasta que 
descanse en ti», se dice en las Confesiones, pues «nos has hecho 
para ti»19. Esta autotrascendencia espiritual hacia el Dios infinito 
hace que el hombre sea por dentro anhelo y sólo 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 intinito del 
corazón humano hacia el Dios infinito, trascendiéndose a sí mis­
m020

• El hombre es un ser erótico, pero su eros no se aplaca en el 
mundo, porque está orientado al summum bonum como al propio 
eidos. Y, si esta hambre de Dios, propia del corazón 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 über Seele und 
Gott in ihrer Gegenwartsbedeutung, Darmstadt 1957. 

17. G. Tersteegen, Geistliches Blumengartlein inniger Seelen oder: Kurze Sch/uss­
reimen, Betrachtungen und Lieder über allerhand Wahrheiten des inwendigen Christen­
tums, zur Enveckung, Stiirkung und Erquickung in dem verborgenen Leben mit Christo 
in Gott (1768), E1berfe1d "1826, núm. 39, 28. 

18. B. Pascal, Pensamiellfos, Madrid 1984, núm. 438, p. 150 
19. Agustín, Confessiones 1, 1. 
20. B. Groethuysen, Philosophische Anthropofogie, Berlin 1928, 78ss. 
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lleva una vez más a odiar a las cosas y a odiarse a sí mismo, es de­
cir, a agredir y a agredirse21

• 

De la añoranza continua que siente el alma de Dios surge el 
amor fallido de Dios, la concupiscentia y sus consecuencias, a sa­
ber, los placeres destructivos y los instintos de muerte. Agustín los 
ve sobre todo en los «placeres de la carne», a los que sucumbe el 
alma que ha abandonado a Dios. He aquí el punto débil de esta an­
tropología teológica. Pero Agustín contempla también al hombre 
entero. Y aquí está el punto fuerte de su psicología: el hombre que 
se aleja de Dios y lo sustituye por otras cosas, es 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 quererl022. 

Convertirse en dios es fruto de la superbia, de la hybris: el hom­
bre padece lo que Horst Eberhard Ridlter ha llamado el «comple­
jo de Dios»23. 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 frágil 
y que le espera la muerte24. 

Pero la destrucción de sí 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 día tras día, sino que cada vez 
es más pequeño y enclenque. Ya no quiere realizarse, sino liberar­
se de sí mismo. Supervalorarse y minusvalorarse: he aquí 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 más específicamente masculina 
del amor fallido de Dios, la segunda es, con mucho, la expresión 
femenina de idéntica desgracia. 

La solución que Agustín da al problema es su doctrina de la re­
dención del corazón inquieto: «Tota vita christiani boni sanctum 

21. Describo aquí las consecuencias del amor malogrado de Dios inspirándome en 
Agustín y asumiendo análisis psicológicos modernos: cf. N. O. Brown, Lije against 
Death, 77ss; T. Moser, Gottesvergijtung, Frankfurt a. M. 1976; H. E. Richter, Der Got­
teskomplex. Die Geburt und die Krise des Glaubens an die Al/macht des Menschen, 
Reinbeck 1979. 

22. S. Kierkegaard, Etifermedad mortal (1849), Barcelona 1969. 
23. Cf. nota 21. 
24. M. Lutero, WA V, 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 iHe in similitudinem nostram, ut reduceret nos ad 
nostri cognitionem. Atque hoc agitur sacramento incamationis. Hoc est regnum fidei, in 
quo Crux Christi dominatur, divinitatem perverse petitam deiiciens et humanitatem car­
nisque contemptam infirmitatem perverse desertam revocans». 
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'derium est»25. La redención del alma humana y del mundo que 
d:~~dea, se realiza cuando su esfuerzo y sus anhelos se orientan al 
l . s del más allá. Nada terreno puede detener al alma en su pere­
D~~ación por esta vida finita hacia Dios, su patria etern.a. Nada 
g ede saciarIa. Debe «abandonar» todas las cosas, «ser lIbre» de 
pudas Y mantener aquí su inquietud por la plena consumación en la 
~~ra vida. Entonces ~as cosas volverán a ser lo que. real.mente son y 

o se sentirán agobIadas por el hambre que de DIOS tiene el alma 
~umana. Entonces lo~ hombres podrán aceptar también su fin,itud 
y transitoriedad de cnaturas llenos de amor y de humor, y huerfa-
nos de hybris y tristesse. " . 

La mística medieval, deudora de la teologla antropologlca de 
Agustín, ha descrito sirviéndose de su psicología las vías de medi­
tación del alma hacia Dios. Bernardo de Claraval veía una escale­
ra del alma hacia Dios, en la que del amor del prójimo se pasaba al 
amor de sí mismo y del amor de sí mismo al amor de Dios26. Bue­
naventura compuso el «itinerarium mentis ad Deum». Teresa de 
Avila descubrió el camino en el «Castillo interior», el castillo del 
alma con siete moradas27. Thomas Merton escribió un libro sobre 
«The seven-storey mountain»28. Dorothee Solle emprendió, bajo la 
guía del maestro Eckh.art, el «viaje de ida»29. ~stos viajes al mi~t~­
río interior de la propIa alma, para llegar a DIOS, son caractensb­
cos de la espiritualidad occidental. A este respecto, hay dos con­
cepciones teológicas de especial relevancia: 

1. El alma humana alcanza la esencia divina en 10 más hondo 
de sí misma. Pues dentro de ella, en su rincón más 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 sí mismo. Es también el espe­
jo, en el que el alma puede conocer a Dios. «Conócete a ti, para que 
seas mi imagen, y así me conocerás a mí, de quien eres imagen, y 
te encontrarás en mí»30. Quien entra en esta séptima estancia de su 
propia alma, ve a Dios tal como Dios lo ve. Este conocimiento re­
cíproco de Dios y del alma se llama también «matrimonio místico» 
del alma con Dios. 

25. Agustín, Ep. Jo/¡. ad Partir. Tract. IV, 6. . 
26. Bernardo de Claraval, Die Botschaft der Freude, Zürich 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 montmla de los siete círculos, Madrid 1981. 
29. D. Sólle, Viaje de ida, Santander 1977. 
30. Cita de Guillermo de St. Thierry, según M. Grabmann, Die Grundgedanken des 

Heiligen Augustinus über Se ele und Gott in ihrer Gegenwartsbedeutung, 12. 
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2. El ansia del alma que busca a Dios es solamente el reverso 
humano del amor de Dios que busca al hombre. La autotrascen_ 
dencia del alma es un reflejo de la inmanencia del Espíritu de Dios 
en el alma. Los hombres buscan a Dios porque Dios atrae a los 
hombres hacia él. Estas son las primeras experiencias del Espíritu 
de Dios en el hombre. Nosotros no buscaríamos a Dios, si Dios no 
nos hubiese atraído hacia él. Y Dios atrae las almas, como la belle­
za perfecta atrae al eros o como el imán al hierro. La «atracción 
amorosa de Dios, interior y suave» (Tersteegen), la percibe el hom­
bre en su hambre de vida y en su búsqueda de la felicidad, que na­
da sobre la tierra puede saciar y colmar. 

«El espíritu, que es maravilloso, 
podría conseguir al mismo tiempo 
todo lo que contienen cielo y tierra, 
y no le bastaría. ' 
Pero cuando ha encontrado a Dios en lo profundo, 
Ya no necesita nada más, 
y por eso dice: estoy saciado» (G. Tersteegen). 

La mística del alma, influida por san Agustín ha dejado su hue­
lla en la psique y en la psicología occidental. Pero ha llevado tam­
bién a la represión del cuerpo y al sometimiento de la naturaleza te­
rrestre al dominio del espíritu humano. Y ha dado origen al indivi­
dualismo occidental, para el que los valores de la persona humana 
están por encima de los valores de la comunidad. ¿Qué cambios se 
producirían en la espiritualidad si volviéramos a enraizar en la Bi­
blia, es decir, en sus raíces veterotestamentarias y judías los presu­
puestos teológicos de la mística 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. [mago Dei son todos los hombres 
en su plena y específica comunión de sexos, pues «hombre y mu­
jer los creó» (Gén 1, 27). Siguiendo con la imagen del espejo, a 
Dios no se le conoce en el rincón más íntimo de su corazón ni en 
el lugar más solitario del alma, que es como él se conoce a sí mis­
mo, sino en la auténtica comunión humana de mujeres y hombres, 
de padres e hijos. El lugar donde se experimenta a Dios no es, pues, 
la experiencia mística personal, sino la experiencia social de sí 
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mismo Y la experiencia personal de la comunión. El alma del que 
se separa del cuerpo y se aísla de la comunidad deberá volverse a 
in-corporar y socializar para conocer a Dios como es conocida por 
Dios. No hay mística del alma sin mística de la comunidad. Sólo la 
espiritualidad del cuerpo y la espiritualidad de la comunión reali­
zan 10 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 «resurrección 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 
yen su cuerpo», decía Máximo el Confesor; pues, como sostiene la 
mística ortodoxa de Gregario Pa/amas, la luz del Tabor transfigu­
ró no solamente el alma, sino también el cuerpo y los vestidos de 
Jesús y fue una anticipación visible del «cuerpo transfigurado» del 
Resucitado, conforme al cual deberán ser configurados nuestros 
propios cuerpos (Flp 3, 21). La espiritualidad correspondiente a es­
tas ideas de fondo no puede orientarse a la represión del cuerpo y 
a la separación del alma respecto a él, sino a la transfiguración del i 
cuerpo. Ahora bien, ¿en qué consiste la transfiguración del cu~ 
en esta vida?' 

b) La experiencia interior del Espíritu 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 
Espíritu de Dios es el Espíritu de Cristo y, en cuanto tal, el Espíri­
tu de la resurrección de los muertos. El Espíritu del Padre y del Hi­
jo es la fuerza vital divina de la nueva creación 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 discípulos no se consi­
deró «el resplandor de la mañana de la eternidad», sino como la luz 
del primer día de la nueva creación. El impulso y la fuerza interior 
del Espíritu de la nueva creación de todas las cosas no miran al más 
allá, sino al futuro. El Espíritu no separa al alma del cuerpo, ni la 
deja irse de esta tierra hacia el cielo, sino que sitúa al hombre en­
tero, terreno y corporal, en la aurora de la nueva tierra. De ahí que 
Pablo pueda designar la resurrección de los muertos como «vivifi­
cación de nuestros cuerpos mortales» (Rom 8, 11). Quien experi­
menta al Espíritu de la nueva creación en comunión con el Cristo 
resucitado, experimenta ya aquí algo de la «vivificación» de su 
cuerpo mortal, enfermo y oprimido. Si la esperanza se orienta ha­
cia la primavera definitiva de la nueva creación, se experimentará 
ya aquí en el Espíritu la vivificación carismática de la propia vida. 
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La experiencia del Espíritu hace que vuelva a fluir de nuevo en n 
sotros la fuente de la vida, que comencemos a florecer y a dar f o-

U . h ru-
tos. n amor.mso~~ec ado a la vida se despierta en nosotros, aca-
ba con la re~lgnacIOn y cura los recuerdos dolorosos. Nos enfren_ 
t~mos a la VIda esperando el nuev.o nacimiento de todos los seres 
~IV?S. y, con est~ esp~ranza, experImentamos el nuevo nacimiento 
md~~ldual y socIal. SI, ~egún la esperanza cristiana, la «transfigu_ 
r~cIOn del cuerpo» consIste e~ la resurrección de la muerte para la 
VIda eterna, entonces se experImentará ya aquí en el Espíritu de vi­
da, que traspasa alma y cuerpo y «despierta» todos los espíritus vi­
tales. El amor eterno transfigura el cuerpo. Como «cuerpo del 
a.mor~> el cuerpo e.s un cu~rpo vivo que recibe y da vida31 • La espi­
rItualIdad correlatIva a.la Idea de creación tratará, pues, de liberar 
el cuerpo de las represIOnes del alma, de las represiones de la mo­
ral.y de las humillaciones debidas alodio de sí mismo, para conse­
gUIr su. ve~d~dera s~l.lId. Si a~o~a dirigimos una mirada autocrítica 
a los eJerclc.IOs .a,scetIcos tradICIonales como, por ejemplo, el ayu­
no y la m~~Jta~IOn, veremos que muchos de ellos no son en abso­
l~:o mortIfIcacIOnes hostiles al cuerpo, sino más bien una libera­
CIOn .del cuerpo de ~u explotación por el trabajo y de sus tensiones 
nerVIOsas. En e.l ant~~uo tes~~mento, el saneamiento del cuerpo per­
ten~ce a la J~glslac.IO.n sabatlca: «El ayuno que yo quiero es éste: 
ab~lr l~s pnsIOnes m~us.tas, hacer saltar los cerrojos de los cepos, 
dejar ltbres a. los opnmldos, romper todos los cepos, partir tu pan 
con el hambnento ... Entonces romperá tu luz como la aurora ... de­
trás irá la justicia del Señor» (Is 58, 6-8). 

. El sábado semanal y el aíio sabático son los fundamentos bí­
bhc?s par~ la espiritualidad d~l cue.rpo y para la espiritualidad de 
la tlerra, sm las que no es pOSible mnguna espiritualidad del alma 
que sane y vivifique32

• Tras seis días de trabajo, el hombre y el ani­
mal deben descansar y dejar en paz a la naturaleza, para que ambos 
pue?an recuperars~ Jla na~uraleza vu~lva a ser conocida y reco­
nOCida c~mo creacI<;>n de DIOS. En el ntmo de los tiempos y en la 
a~ternancla de trabajO y descanso late el pulso de la vida. Las ten­
sl.on~s d.e la voluntad y del entendimiento del hombre tienen que 
dlsmmUIr. En este día de descanso, el espíritu puede volver al cuer­
po, al q~e había ~onvertido en instrumen.to s.uyo ?urante el tiempo 
de trabaJO. Lo mas sagrado de la presencia sIlencIOsa de Días resí-

31. N. O. Brown, Love:f Body, New York 1966. 
32. Cf. A.. Heschel, T/¡~ ~abbat/¡. Its Meaningfor Modem Man, New York 1951; J. 

~oltmann, DIOS en/a creaClOn, Salamanca 1987, cap. 9: «El sábado: la fiesta de la crea­
CIÓO», p. 287ss. 
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de, según la Biblia, no en un ámbito circunscrito, ni en el ámbito 
exterior de la tierra, ni en el ámbito interior del alma, sino en el rit­
mo sabático de los tiempos. Cuando la «reina Sabbat» (sábado) en­
tra en las casas judías y cristianas, se logra la reunificación de la 
shekina, que inhabita en el pueblo de Dios, con el Dios eterno. Los 
«lugares sagrados», tanto en el campo como en el interior del alma, 
se separan por medio del temenos (recinto de separación). Pero el 
«tiempo santo» del sábado es válido para todo viviente, para el 
cuerpo de todos los hombres como para cada alma. 

Lo que encontramos en Israel no es una mística especial del al­
ma, sino la mística del sábado para todo viviente. El año sabático 
cada siete años es tanto para el pueblo como para la tierra. Según 
Ex 23, 10-11, cada siete años 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 
y -la 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
gún Lev 25, 1-7, la tierra de Dios deberá permanecer cada siete 
años sin cultivar, «para que el país pueda celebrar en honor del Se­
ñor su gran sábado» y pueda regenerarse. La motivación es aquí 
ecológica, y no meramente social. Si el sábado semanal y el año sa­
bático representan la espiritualidad de Israel, entonces es claro que 
la espiritualidad de la tierra no consiste sino en su descanso y en 
su celebración del sábado: el campo vuelve a respirar, se recupera, 
es respetado en su dignidad de criatura de Dios y su valor no de­
pende de 10 útil que sea para el hombre . 

La continua disciplina y represión del cuerpo, que la moderna 
sociedad industrial exige a sus miembros, y el permanente someti­
miento y explotación de la tierra que practica, hacen que el hom­
bre se entu.mezca y la tierra se vuelva infecunda. Y porque lo que 
sucede al fmal es la «muerte del hombre» y su sustitución por má­
quinas y porque también lo que al final le espera a la naturaleza es 
la «muerte ecológica», estas tendencias de la sociedad moderna 
pueden calificarse con toda razón 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 
consistirá en recuperar el amor a la vida y, por tanto, la vitalidad. 
El sí total y sin reservas a la vida y el amor total y sin reservas a 
todo lo que vive son las primeras experiencias del Espíritu de Dios, 
que no sin razón se denomina «fans vitae», fuente de vida. Frente 
al cinismo que supone la aniquilación 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 sólo la muerte ma­
siva, sino sobre todo acostumbrarse poco a poco a esta muerte y el 
ser insensible ante el dolor de las víctimas. La espiritualidad de la 
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 llorar, reír y amar. 

La espiritualidad de la vida se opone necesariamente a la mís­
tica de la muerte, que hacía gritar en España a los generales fas­
cistas: «¡Viva la muerte!». Cuanto más fuerte sea la voluntad de 
vivir, más dura será la resistencia de los impulsos de muerte. Cuan­
to más sensibles sean los hombres a la felicidad de la vida, más les 
dolerán los fracasos de la vida. Vida en el Espíritu de Dios es vida 
contra la muerte, no contra el cuerpo, vida para su liberación y 
transfiguración. Decir sí a la vida es decir no a la guerra y a su des­
trucción. Decir sí a la vida es decir no a la pobreza y a sus humi­
llaciones. No cabe en este mundo ninguna afirmación auténtica de 
la vida, si no se lucha contra todo aquello que la niega. 
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La liberación para la vida 

1. Experiencia de Dios como experiencia de liberación: 
éxodo Y resurrección 

La primera experiencia que, según la Biblia, tienen los hombres 
con Dios, es la experiencia de una liberación sin fin para la vida. 
Aquellos a quienes llama la palabra de Dios y de quienes se pose­
siona el Espíritu de Dios, se sienten libres en algunos ámbitos de 
su vida. Por dentro, sus energías quedan libres de los bloqueos del 
pecado y de la melancolía de la muerte; por fuera, desaparece la 
coacción de las opresiones económicas, políticas y culturales. Por 
dentro, se dice un nuevo sí a la vida, por fuera se abren nuevos ho­
rizontes vitales. 

Experiencia de Dios y experiencias de liberación son para Israel 
las dos caras de un mismo acontecer. Según el primer mandamien­
to (Ex 20, 2), Dios se revela al pueblo como «el Señor» en la me­
dida en que lo conduce de la esclavitud a la tierra prometida de la 
libertad. Israel experimenta el «señorío» de Dios como su libera­
ción y en la experiencia de su libertad hace esta experiencia singu­
lar de Dios. En la fe en el mesías Jesús, el cristiano experimenta al­
go semejante: «Pues el Señor es el Espíritu y donde está el Espíri­
tu del Señor allí está la libertad» (2 Cor 3, 17). En el Espíritu Cris­
to se manifiesta como «el Señor» y en el Espíritu 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 prácticamente sinónimas. Para ambas vale lo si­
guiente: «Quien ama la libertad, ama a Dios» (Angelus Silesius) y 
quien ama a Dios, ama la libertad l. 

1. Hasta ahora mis aportaciones al concepto de libertad son: Die Revolution der 
Freiheit (1967), en Perspektiven der Theologie, München 1968, 189-211; Esperanza en 
la resurrección y praxis liberadora (1974), en Elfulltro de la creación, Salamanca 1979, 
125-143; Menschenwürde. Recia und Freiheit, Stuttgart 1979; Die BefreiuTlg der Unter-
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Identificar al Señor con la liberación y su señorío con la liber­
tad no es hoy nada fácil, porque nuestras experiencias dolorosas 
nos dicen que el siervo está sometido al señor y que el señorío de 
uno significa la opresión del otro. Hablar de Dios como Señor des­
pierta además sentimientos pa~riarcales en los :,a~ones y senti­
mientos de alienación 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 «señor» y de «señorío» y limi­
tarse a redefinirlos2• 

Para decir quién es «Dios el Señor» hay que narrar las ~istorias 
que el hombre ha vivido y que le han llevado a llamar a DlOS «Se­
ñOf». Es lo que hace el antiguo testamento en el rela~o del éxodo. 
«El Dios de Abrahán, de Isaac y de Jacob» no es el DlOS 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 
ídolo ni de los propietarios de esclavos, m de los que propagan el 
terror en Egipto y en Babilonia. 

La experiencia de Dios que tiene Moisés en el ~0l1:te Horeb (Ex 
3, 1 ss), es la experiencia del Dios que «ve» la mlsena de su p.ue­
blo, que «escucha» sus gritos y que «desc!ende» par~ conducirlo 
desde el país de la esclavitud y de la an~ustla hasta la hber~ad ~e la 
«tierra prometida, que mana leche y miel». El nombre mlsten?so 
de este Dios es «Yo seré el que seré» (Ex 3, 14) Y la constatación 
de su presencia libera al pueblo esclavizado para vivir e~ liber~ad. 

Por eso es llamado «el Señor». Dios es el Señor, es deCir, elltbe­
radar. El señorío 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 yen 
su guía y ser consciente de las libera~iones. 9ue se pr<?ducen en uno 
mismo. Las experiencias reales de hberaclOn, tanto mternas como 
externas, se interpretan como experiencias de Dios y así se narran. 

Según el nuevo testamento, las exp~;iencias d~ Dios que ti.ene 
el hombre en la cercanía y en la comumon con Jesus son expenen­
cias de libertad: liberaciones de enfennedades y de posesiones de-

drücker: EvTh 38 (1978) 527-537; El reino de [a libertad, en Trinidad y reino de Dios, 
Salamanca '1986,207-238. 

2. Para ello se introduce con frecuencia la distinción entre imperium y dominium; 
cf. E. Jüngel, Wertlose Wllhrheit. Erorterungen IlI, München 1990,202ss. 
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moníacas, de humillaciones y de oprobios sociales, de las «poten­
'as impías de este mundo»' y, como subraya sobre todo Pablo, li­

~~raciones de la coerción del pecado y del poder de la muerte 
(Rom 7 Y 8). El Dios, al que Jesús llama «Abba» y. al que la Igle-
ia designa desde antiguo como «Padre de Jesucnsto», no es un 

hios de déspotas y negreros. No tiene absolutamente nada que ver 
con el romano Júpiter, el padre de los dioses, por mucho que el 
cristianismo, después del giro constantiniano, hiciera ~na mezcla 
de este tip04. Quién es este Dios, el «Padre ?e J~sucnst<?», s<?l~­

mente es posible saberlo a par~ir d~ las expen~l1:clas de I?lOS VIVI­

das por Jesús, y de las expenenclas del Espmtu que tienen los 
hombres que viven en comunión con Jesús: «Quien me ve a ~í? ve 
al Padre» (Jn 14, 9). Pero quien ve a Jesús ve al que fue cruCifica­
do en nombre de las poderosas divinidades romanas. ¿Quién es, 
pues este Dios de Jesús? Es la fuerza salvadora que lleva a Jesús a 
los pobres y enfermos, a los pecadores y moribund?s. Es el Dios 
del Crucificado, la víctima del poder. Es la fuerza hberadora, que 
resucitó a Jesús de entre los muertos y le dio vida eterna. Dios es 
el «que ha resucitado a Jesús 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 atención el pa­
ralelismo de esta redacción con la del primer mandamiento: Dios 
es el liberador, en un caso del poder de un tirano histórico, el fa­
raón, y en otro de la tiranía de la historia, que es la muerte; enton­
ces, para «la tierra que mana leche y miel»; ahora, para la nueva 
creación de todas las cosas, para la vida eterna, en la que ya no ha­
brá muerte. Entonces la experiencia de Dios iba unida a la expe­
riencia del éxodo, ahora a la experiencia de la resurrección. En 
ambos casos, creer en Dios es rebelarse contra la opresión y la re­
signación, asumir la propia libertad y vivir. El pueblo cristiano re­
cuerda, en cada celebración de la cena del Señor, el camino de Cris­
to hacia la muerte y hacia la resurrección de la muerte y al hacer 
presente el futuro de Cristo vive en él su libertad ilimitada: «Don­
de está el Espíritu del Señor, allí está la libertad» (2 Cor 3, 17). 

Las confesiones de Dios, tanto israelita como cristiana, distin­
guen propiamente entre «Dios» y el «Señor». Israel conocía desde 

3. Barmer Theologische Erkliirung 1934, tesis 2. 
4. Cf. Lactancio, De ira Dei (hacia el 314). Crítico a este respecto, A. N. White­

head, Process and Reality, New York 1929, 519ss. Para él es la idolatría «de presentar a 
Dios bajo la imagen de los emperadores egipcios, persas y romanos». El origen galileo 
del cristianismo descansaría, por el contrario, «en los elementos tenues en el mundo, que 
lentamente y en la quietud operan por amon>. 



,1 -

116 La vida en el Espíritu 

las tradiciones patriarcales al «Dios de Abrahán, al Dios de Isaac y 
al Dios de Jacob», pero el nombre divino de «Señor» no proviene 
de las experiencias de Dios de estos patriarcas, sino del aconteci­
miento del éxodo (Ex 3, 15). Así distingue también Ex 6, 2s: «Yo 
soy el Señor. Me aparecí a Abrahán, a Isaac y a Jacob como el Dios 
omnipotente, pero mi nombre de 'Señor' no se lo di a conocer»5. 
Una distinción parecida hace también la confesión cristiana de 
Dios: «Si confiesas con tus labios que Jesús es el Seíior y crees en 
tu corazón que Dios lo ha resucitado de entre los muertos, serás 
salvado». Según esta distinción, en Jesús está presente «el Señor», 
es decir, la fuerza del éxodo, y también en el Espíritu santo cuan­
do se le designa como «el Señor» (2 Cor 3, 17). Pero al «Dios de 
Abrahán, de Isaac y de Jacob» se le identifica con el «Padre de Je­
sucristo» y su omnipotencia se ve en la resurrección de Jesús de en­
tre los muertos. Es cierto que, en uno y otro caso, se trata del Dios 
único, pero con diversos matices según las distintas experiencias 
que se tienen de él. 

La historia de Cristo y la historia del Espíritu continúan, 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 más amplio de la historia de las promesas de Abra­
hán, y la historia de las promesas de Abrahán en el marco más am­
plio de la historia de la creación, también en el nuevo testamento 
la historia de Cristo y la historia del Espíritu se insertan en el mar­
co más amplio de la historia del Padre, al que Cristo «entregará el 
Reino al final de los días», para que Dios sea «todo en todos» (1 
Cor 15, 28). Y la historia de la glorificación del Padre se sitúa en 
el conteXto más amplio de la nueva creación 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 Espíritu, es muy impor­
tante comprender al Espíritu como «Espíritu de Cristo» y como 
«Espíritu de Dios». «Nadie puede venir a mí, si el Padre que me ha 
enviado no lo atrae», dice el Cristo joánico (Jn 6, 44; cf. también 
6, 64). La fe, es, pues, fruto de la acción conjunta de Dios Padre y 
de Jesús, el Señor, en el Espíritu. ¿Cómo se ha de entender? La ex-

5. Cf. H.-J. Kraus, Systematische The%gie im Kolltext biblischer Geschic/¡te und 
Eschat%gie, Neukirchen-Vluyn 1983,57, 146ss. 
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periencía de liberta? surge siempre de un. e?cuentro entre !ayala­
bra liberadora y el tiempo oportuno, el kalros. La palabra dlvma se 
convierte en palabra que ata o que desata, cuando es la palabra 
apropiada que se pronuncia en el. tiempo y luga.r adecuados. En­
tonces es cuando la palabra que vIene de fuera lIbera las energías 
interiores de la fe, la esperanza y el amor. Y a esta liberación es 10 
que llamamos testimonium Spiritus Sancti internul1l: la palabra 
obra en nosotros lo que nos promete. Pasa «a través de nuestro co­
razón» (Hech 2, 37) Y , como María, «la meditamos en nuestro co­
razón» (Lc 2, 19). La palabra «acontece». Pero esto es solamente 
una cara del acontecer. El kairós de una situación histórica, ya sea 
personal, comunitaria o política, abre también posibilidades hacia 
fuera, pero también puede cerrarlas. Como Espíritu de Dios, el Es­
píritu «abre» puertas que antes estaban cerradas, es decir, abre al 
evangelio nuevas oportunidades y posibilidades. Este es el Espíri­
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, está preparado para estas sorpre­
sas en la vida personal, comunitaria y política6

• Pues aquí vale el 
dicho de Heráclito: «El que no espera 10 inesperado, no lo encon­
trará»7. El «Espíritu de Cristo», por la palabra del evangelio, des­
pierta en nosotros fuerzas nuevas. El «Espíritu de Dios» crea nue­
vas posibilidades a nuestro alrededor a través de las circunstancias 
históricas. Reducir la acción del Espíritu santo a la eficacia subje­
tiva de la palabra objetiva de Dios en el corazón de los creyentes 
sería minusvalorarla. En la experiencia de nuestra vida real, ambas 
actúan conjuntamente, y el Espíritu de Cristo y el Espíritu de Dios, 
la palabra y el kairós, las fuerzas internas y las posibilidades ex­
ternas se manifiestan como una sola cosa. 

Experimentar a Dios es experimentar la libertad. ¿Esta afirma­
ción, judía y cristiana a la vez, responde a las esperanzas del hom­
bre? Nuestra relación 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 sermón de la montaña. La comunidad era muy pe­
queña y no tenía influjo hacia fuera. En 1989 esta oración por la paz se extendió 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 cayó el muro de Berlín y desapareció la dictadura. He aquí un buen ejemplo de có­
mo pueden actuar conjuntamente palabra y Espíritu de Cristo, Espíritu y disposición de 
Dios. 

7. Según E. Bloch, Kann Hoffnung enttiiuscl1t werden?, en Verfremdungen V, 
Frankfurt 1962, 219. 
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valente, pu~s la libertad en un mundo no libre es una suerte peli­
grosa .. Es CIerto que el hombre querría verse libre de sus cargas y 
coaCCIOnes, pero a menudo teme los costes que eso conlleva. Mu­
chos desearían en ~~neral ser inde~endientes, pero a algunos les 
asusta la responsabIlidad que debenan asumir en su vida. Mucho 
buscan la lib~rtad y al mismo tiempo huyen de ellaS. Queremo! 
prowesar en libertad, pero también en seguridad. Tenemos hambre 
de libertad, pero a veces reclamamos autoridad. Los alemanes te­
nemos casi tanta capacidad de adaptación como sentido de libertad 
Mu,c~os se refugian muy a gu~to en es~ men~alidad tan pueril qu~ 
lo umco que pretende es segundad y aSIstencIa, poniendo su liber­
tad en n:anos del «padre-Estado» y de la «madre-Iglesia». Y con 
frecuencIa las protestas contra su autoridad y el cobijo bajo su 
~ant~ protector se suceden sin solución de continuidad. Llevar una 
v~da libre, a~tónoma, responsable, con juicios personales y convic­
cIones propla.s, es maravi!loso, pero cuesta mucho y a veces es 
realmente pehgroso. Esta hbertad puede dejarle a uno solo y, en ca­
sos extremos, puede costarle hasta la vida. 
. Pero ~o sólo la libertad tiene riesgos, pues también la falta de 
lI?~rtad tte?e !os suyos. Sobre todo la resignación y la renuncia a 
v~vlr p~r SI mIsmo. Los hombres se petrifican incluso antes de vi­
vlr~ sey.enen por menos de lo que son y se vuelven insignificantes. 
FUI pnslonero 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 l~.concha protectora de. nuestro interior, protegiéndo­
nos de la hostIlidad del mundo extenor con indiferencia e insensi­
bilidad. Pero así bloqueamos nuestras propias energías vitales. 
~uestra aut.o~stima disminuye. No confiamos ya en nuestras capa­
CIdades y VIVImos muy a gusto entre alambradas y sin libertad. Pa­
r~ n<;> ~ener problemas, procuramos pasar desapercibidos. Pero eso 
sIgmflca que nos sometemos interiormente. Y este sometimiento se 
transforma lue!?o. en dependen~i.a, y la dependencia en incapacidad 
para tomar deCISIOnes. La debilIdad de estímulos se transforma en 
apatía general; ya no vivimos, sólo nos dejamos empujar. Y cuan­
~o todo nos da ig~al, ya no ve.mos ni las alambradas. En ambos pe­
h~ros, el des~reclO de uno mIsmo y la acomodación, perdemos la 
VIda y renunc~a,?os a nosotn;>s m.ismos. Pero cuando recuperamos 
las ganas de VIVIr y las expenencIas 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 apatía y las alambradas que haya 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 señal de que hay vida en ellos. 
Signos de muerte no lo son .en absolut~. . . . 

Situados ante la alternatIva de ser libres y VIVIr con alto nesgo 
o de renunciar a la propia vida y perder la libertad, no puede caber 
duda alguna sobre lo que hay que decidir a la luz de los testimo­
nios bíblicos de la experiencia de Dios: quien ama la vida, 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 países del pri­
mer mundo, con la oposición de dos sectores. Los conservadores, 
por una parte, temen el «exceso» de libertad. Creen que la libertad 
excesiva mina la autoridad del Estado, diluye los vínculos 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 libertad, acaba siempre en la 
anarquía y en el caos. Esto es lo que piensan, y también lo que te­
men. Defienden, por el contrario, el principio de autoridad. Los 
ateos modernos, por otra parte, quieren expulsar a «Dios» de 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 está permitido», temía Dostoievski. 
«Pero si todo está permitido, el hombre es totalmente libre», res­
pondía J. P. Sartre, «por lo tanto no hay ningún Dios»9, Ernst Bloch 
desarrollaba este argumento a favor del ateísmo: «Donde impera el 
gran Señor del mundo, no hay sitio para la libertad, ni siquiera pa­
ra la libertad de los hijos de Dios»lO; la afirmación «libertad-igual­
dad-fraternidad» sólo cabe si no hay Dios y contra las autoridades 
terrenas «por la gracia de Dios»l\. A continuación 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. 
10. E. Bloch, Das Prinzip Hoffizung, Frankfurt 1959, 1413 (trad. cast.: El principio 

esperanza l, Madrid 1975). 
11. E. Bloch, El ateísmo en el cristianismo, Madrid 1983. 
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pio conservador de la autoridad, tal como se han configurado en I 
Eu:opa modem.~ desde la revolución francesa, para estudiar des~ 
pues la superacIOn de estas falsas altemati vas en la actual teologí 
de la liberación. a 

a) El principio revolucionario de la libertad 

El p~incipio re~olucionario de la libertad se convirtió desde las 
revolucIOnes amencana y francesa en la base ideológica del mun­
do burgués l2 .. L~ antigua so~ie?ad estamental europea, clerical y 
feud~l, . fue elimmada y sustItuIda por la sociedad igualitaria del 
rend~mIento. Ya no es el nacimiento, sino la capacidad lo que de­
term.ma el v.alor de una ~er~ona. La soberanía del príncipe «por la 
gra~;a de DIOS~ .fue sustItuIda por la soberanía popular, la consti­
tucIOn de!ll0c:r~tIca del f:stado ree~~la~ó al Estado autoritario. La . 
desamortlzac~o? de los bIenes eclesIastlcos y la transformación del 
Estado ~n religIosamente neutro y.en principio secular representa­
ron el fmal de los Estados confesIOnales. La democratización del 
mundo I?olítico discurrió pareja con la industrialización del mundo 
económICO. La urbanización de la población creó «la ciudad secu­
lar»l3. En principio, a todos los hombres se les trató igualitaria­
mente como fuerzas de trabajo y consumidores. La nacionalidad la 
raza, el sexo, la religión y todo lo que pueda configurar la ide~ti­
da~ de los sere~ human~s va t:as estos listones igualitarios, se pri­
vatiza y se remIte a la VIda pnvada de cada uno. Las ideas básicas 
de libertad y de igualdad son universales y han tenido efectos uni­
versales: cuando la burguesía se constituyó como clase exclusiva 
de propietarios, el proletariado se apropió de estos conceptos. Con 
la llet?ada del co~onialismo europeo, fueron los oprimidos quienes 
asumIeron estas Ideas y en su nombre realizaron las guerras de li­
beración: La liberación de los esclavos y la abolición de la esclavi­
tud. dommaron la primera mitad del siglo XIX; la liberación de las 
mUjeres de su minoría de edad debido a la cultura patriarcal es un 
tema puntual desde la segunda mitad del siglo XIX. Con la revolu­
ción francesa comenzó la revolución de la libertad, y con ésta la 
época revolucionaria de la historia de la humanidad. Y como la li­
b~rtad es indivisible e ilimitable, despierta siempre nuevos movi­
mIentos de liberación. 

. 12. B .. Groethuysen, Die Entstehung der bürgerlichen Welt- und Lebensanschauung 
In Frankrelch (2 vols.), Halle 1929 (reimpresión Frankfurt 1978). 

13. H. Cox, La ciudad secular, Barcelona 41973. 
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En los primeros movimientos europeos de liberación hubo una 
relación entre fe en Dios y deseo de libertad. En los tres postulados 
de SU «Razón práctica», l. Kant sitúa los términos «Dios - libertad 
_ inmortalidad» en un mismo nivel y además fundamentándose re­
cíprocamente: si~ Dios no. hay libert~d, sin libertad no hay Diosl 4

• 

G. W. F. Hegel VlO el sentIdo de la hIstoria del mundo en la reali­
zación de la libertad y entendió el futuro Reino de Dios como «rei­
no de la libertad»15. «El deseo revolucionario de realizar el Reino 
de Dios es el punto elástico de toda formación progresista y el co­
mienzo de la historia moderna», decía F. Schlegel. Mientras la fe 
en Dios iba unida a la esperanza mesiánica del reino futuro, era 
completamente lógica su alianza con el anhelo de libertad política: 
«Iglesia libre en un Estado libre» (Mazzini) y «religión 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 liber.tad. Especialmente difícil 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 países, sobre todo en 
Francia e Italia, el anhelo de libertad política sólo se impuso con 
aires anticlericales y laicistas. De ahí la aparición en la católica 
Francia del ateísmo laico, con su conocida divisa «ni Dieu - ni mal­
tre» (ni Dios, ni patrón). «Ni Dios, ni Estado», gritaban los anar­
quistas ~n la ~usia ortodoxa y autocrática. Donde la fe en Dios y 
la Igl~sI.a estan con los pod.e~es represivos, sólo el ateísmo puede 
constItutr el fundamento rehglOso de la voluntad de libertad. La lu­
cha contra la religión y contra sus representantes pasa pues a pri­
mer plano en la conquista de la libertad, pues «la crítica de la reli­
gión es el presupuesto de toda crítica»16. 

No las «manos orantes» de los piadosos en la Iglesia, como Du­
rero ~a~ pintó, sino los puños cerrados y en alto por las calles se 
conVIrtIeron desde entonces en el símbolo visible del anhelo de li­
bertad ~e ~?S oprimidos. Prometeo, que robó el fuego a los dioses, 
se .convlrtl? en ~l santo de la revolución y desplazó a la figura de 
Cnsto. «DlOS o hbertad» es la nueva alternativa. La argumentación 
es bie.n sencilla. S~ creo en Dios, renuncio a mi libertad y me pon­
go baJO su proteccIón. Por tanto, tendré que reconocer también co­
mo autoridades puestas por Dios a todos los demás poderes de la 

14. l. Kant, Crítica de la razón práctica, Salamanca 31997, 163. 
6 15. G. W. F. Hegel, Lecciones sobre filosofía de la historia universal, Madrid 
1994. Al respecto, cf. I. Ritter, Hegel und die franzüsische Revolution, Kiiln 1957. 

16. K. Marx, Die Frühschriftell, Stuttgart 1953, 207. Cf. M. Bermudo de la Rosa 
Antología sistemática de Marx, Salamanca 1982, 176. ' 
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familia, del Estado y de la Iglesia que velan por mí. 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 más autoridad que la 
suya, reconocer otras autoridades depende de su decisión. 

Por otro lado, de la reacción contra la época de las revoluciones 
surgió el principio autoritario: «Dios - rey - patria», que se con­
virtió en la expresión de la contrarrevolución conservadora. Para 
ella, los fenómenos del mundo moderno no son signos mesiánicos 
de la esperanza de libertad, sino signos apocalípticos de la ruina 
que amenaza. La opción conservadora fue fruto de la «Santa Alian­
za» con la que el zar Nicolás 1 quiso salvar a Europa y al cristia­
nismo, y Prusia fue quien la impuso en los países alemanes frente 
a la revolución burguesa de 1848. Para los teólogos alemanes lute­
ranos Julius Friedrich Stahl y August Vi/mar, la religión estatal y 
eclesial era el único antídoto al alcance de los pueblos contra la 
«enfermedad de la revolución»17. La revolución de la libertad era 
para ellos el símbolo apocalíptico de la «bestia de los abismos» y 
la consideraban ni más ni menos que la rebelión anticristiana de los 
infiernos. La Iglesia estatal, que a su vez sostenía al Estado, debía 
intervenir en la lucha contra estos poderes anticristianos como pre­
cursora del Cristo que volverá. También entre los católicos surgie­
ron imágenes apocalípticas similares de la historia sobre la próxi­
ma batalla final entre el dragón rojo y la madre de Dios con el ni­
ño salvador en su seno. El teólogo calvinista y presidente del con­
sejo de ministros de los Países Bajos, Abraham Kuyper, oponía 
«reforma a revolución», veía el caos final en la soberanía popular, 
el liberalismo, el socialismo y el secularismo y consideraba a la 
Iglesia cristiana como el único poder ordenador divino capaz de 
salvar al Estado y de fundamentar las costumbresl 8

• Cuanto más 
fuertes eran las proclamas de ateísmo en los movimientos de libe­
ración, tanto más intenso era el apoyo de las Iglesias cristianas a la 
opción conservadora. El avance de la democracia en la política, del 
liberalismo o del socialismo en la economía y del ansia de igual­
dad de derechos en la cultura chocó frontalmente con la oposición 
del clero, de los teólogos y de las Iglesias. Apenas hubo movi­
mientos de este tipo que no tuvieran que imponerse a la oposición 
eclesial. 

. 17. Cf. R. Strurik, Politische Ekklesiologie im Zeitalter der Revo!u(Íon, München­
Mamz 1971. 

18. A. Kuyper, Reformatio/l wider Revolution. Seclls Vorlesu/lgen über 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 puede constatarse to­
davía hoy en las relaciones de las Iglesias establecidas con los mo­
vimientos por la paz en Europa y en Estados Unidos, así como en 
la relación de la jerarquía con la iglesia popular en Latinoamérica. 
En nombre de la tríada autoritaria «Dios, familia, patria» se da a 
veces cobertura religiosa a dictaduras militares contra el pueblo y 
contra su ansia de libertad l9 . 

Pero, ¿habrá de seguir la historia cristiana con la dicotomía de 
la fe en Dios y la autoridad por un lado, y la libertad y el ateísmo 
por otro? En este enfrentamiento se deteriora tanto la fe en Dios, al 
perder su fundamentación bíblico-mesiánica, como la libertad hu­
mana, al perder su impulso más potente. Los cristianos sólo supe­
rarán la falsa alternativa «Dios o libertad», si van a la raíz y refle­
xionan sobre sus propias experiencias fundantes, sobre el Dios de 
la resurrección y sobre el Espíritu de la libertad. ¿Por qué las tra­
diciones sobre el éxodo de Israel y la resurrección de Cristo no son 
los quicios de las Iglesias cristianas? ¿por qué en las imágenes y en 
las representaciones religiosas la majestad divina se parece más a 
los potentados de la tierra que al Liberador crucificado y resucita­
do? ¿no son estas representaciones de la majestad divina más un re­
flejo de los emperadores cristianos del imperio bizantino que del 
resplandor que irradia el rostro de Jesucristo? 

b) La teología latinoamericana de la liberación 

La teología latinoamericana de la liberación es el primer pro­
yecto convincente que une fe en Dios y ansia de libertad según la 
tradición bíblica20

• Nada, pues, más normal que haya tenido que en­
frentarse con la postura conservadora antes descrita y que haya te­
nido que consolidarse frente a los ídolos y valores de la alianza en­
tre religión y política conservadora21

• Puede también entrar en cier­
ta contradicción con la religiosidad del pueblo pobre y angustiado, 

19. J. Sobrino, Compañeros de JeslÍs. El asesinato-martirio de seis jesuitas, San­
tander 1990. cr., también, M. Lange-R. Iblacker, Christe/lverfolgung in Siidamerika. 
Zeugen der Hoffnung, Freiburg 1980. 

20. Me refiero, en este contexto, sobre todo al clásico de la teología de la libera­
ción, G. Gutiérrez, Teología de la liberación, Salamanca" 1994. Cf., también, Id., La 
fuerza histórica de los pobres, Salamanca 1982. 

21. Cf., al respecto, la amplia documentación de N. Greinacher, Konflikt um die 
The%gie der Befreiung. Diskussion und Dokumentatiofl, Zürich 1985. 
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más apegado a los ritos de las seguridades religiosas y a los cultos 
consoladores que a las visiones proféticas de su propia libertad. 

El punto de partida de esta teología no es la teoría, sino la pra­
xis, y precisamente la praxis del pueblo pobre, el que más sufre la 
violencia y la injusticia, al no poder defenderse, y el que busca a 
gritos su liberación. Una praxis ajena determina la situación histó_ 
rica del pueblo y sólo una praxis nueva y propia puede llevarlo a la 
libertad. La teología cristiana reconoce en esta situación histórica 
del pueblo su propio kairós. Reflexiona sobre la praxis histórica a 
la luz de las historias bíblicas de libertad, para llegar a una praxis 
nueva y propia. Analiza en el curso de la historia lo que «nos em­
puja hacia el futuro». «Reflexionar a partir de la praxis histórica li­
beradora es reflexionar a la luz del futuro en que se cree y se espe­
ra, es reflexionar con vistas a una acción trasformadora del presen­
te»22. Al igual que la «teología de la esperanza», la teología de la 
liberación quiere no solamente interpretar el mundo 'de otra mane­
ra, sino transformarlo, pues contempla el mundo no a la luz tras­
cendental de la religión, sino a la luz escatológica del Reino de 
Dios que viene. La teología de la liberación es, por tanto, una her­
menéutica contextual del evangelio que tiene que ver con el kairos. 
A este respecto dos concepciones teológicas tienen especial rele­
vancia: la experiencia histórica de Dios y la mediación histórica de 
la liberación y la redención. 

Frente a las teologías metafísicas, trascendentales o personalis­
tas, la teología de la liberación comienza con la historia como ám­
bito de la revelación de Dios y del encuentro humano con Dios23

• 

Enlaza así con las tradiciones bíblicas de la historia de Israel y de 
la historia de Cristo, pero asume también el paradigma del mundo 
moderno, que desde la revolución política e industrial ha sustitui­
do la orientación cosmológica del mundo por la orientación de la 
historia hacia el futuro. La comprensión moderna de la realidad 
como «historia» es una comprensión ético-política de esa historia 
hecha por hombres. La experiencia histórica de Dios coincide así 
con la experiencia ética del prójimo: no hay conocimiento de Dios 
al margen de la justicia24

• Las experiencias de Dios se hacen en, 
con y a la luz de las experiencias históricas de la liberación 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 crí-

22. G. Gutiérrez, Teología de la liberación, 72. 
23. ¡bid,,227ss. 
24. ¡bid., 233ss 
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ticamente si las experiencias religiosas se utilizan aquí para bende­
cir las luchas de liberación del pueblo, o si las protestas contra la 
opresió~ y las e.nergías para la liberac!ón surge~ de experienci~s 
originanas de DIOS. Pero hemos de deCIr en segUida que, en el pn­
mer caso, cuando se instrumentaliza la religión se la convierte en 
el fondo en algo superfluo, ya que otros pueden buscar y lograr la 
liberación sin recurrir a ella; y, en el segundo, es claro que la mis­
ma experiencia religiosa convierte a unos en luchadores por la li­
bertad 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 bíblicas, la gente reconoce su situación 
histórica Y experimenta conjuntamente al Espíritu, que la libera. O 
bien reconoce su situación histórica y empieza a entender las his­
torias bíblicas, porque se ve reflejada en ellas. Se puede ir del tex­
to al contexto y del contexto al texto; pero en la hermenéutica prác­
tica de la vida ambas cosas se dan a la vez y se refuerzan entre s0s . 
Quien aquí plantea alternativas, quiere destruir lo que está unido. 

La experiencia de Dios en la historia real va unida, como toda 
experiencia histórica, al recuerdo y a la esperanza. El recuerdo bí­
blico del éxodo de Israel y de la pasión 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 revolución, tanto el emperador co­
mo la Iglesia procuraron no ponerlo al alcance del pueblo o permi­
tieron sólo una interpretación dirigida. Una fuente importante de la 
teología de la liberación en Latinoamérica está en el movimiento 
bíblico y en las comunidades de base. Si la experiencia histórica de 
Dios ha de conducir a, la liberación, aquellos recuerdos no son re­
cuerdos de tiempos de ensueño pasados, sino recuerdos concretos 
de esperanza. El «Señor», cuya acción liberadora experimentamos 
en la historia, orienta su acción histórica hacia el «día del Señor». 
La experiencia histórica de Dios está intrínseca y necesariamente 
unida a las expectativas de futuro. La teología de la liberación ha 
unido ya desde el comienzo el concepto histórico de Dios con el 
concepto escatológico de «Reino de Dios». El Dios de la historia 
está en camino hacia su Reino. Creer en Dios es esperar su Reino. 
La dinámica 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 50-
lentiname (2 vols.), Salamanca 21975, 1978, yen el manual Wlmos caminando, Lima 
1979. Cf., también, G. Gutiérrez, Beber en su propio pozo, Salamanca 61993; J. Sobri­
no, Liberación con espíritu, Santander 1986. 
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transforma el mundo, es más importante que el cielo religioso so­
bre nosotros. Su I?rotd'ecía

l 
supera el fatalismo rlefligiososY' sulsDci.ta edsa ~,'. 

libertad que trasCICn e e presente y apunta a uturo. I e lOS e " 
la historia no puede pensarse sin el Reino escatológico de Dios, las ! 
experiencias históricas de Dios son anticipaciones del Reino, y el ¡. 

Reino será el cenit de las experiencias históricas de Dios. i 
De este planteamiento histórico unitario de Dios y Reino de ! 

• >, 

Dios se sigue lógicamente el planteamiento igualmente unitario de ~ 

liberación y redención. Para la teología de la liberación no hay dos ~ 

historias distintas, historia del mundo e historia de la salvación, si- ~. 

no que la historia de la salvación se ocupa de la salvación de todo " 
el mundo creado en su conjunto. De ahí la correspondencia recí­
proca entre naturaleza y gracia26. La redención abarca a todo hom­
bre y a todo el hombre. Y podemos añadir 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
dención integra todas las dimensiones del ser y lleva a su plenitud ! 
a toda existencia. De donde se sigue que «hay una sola historia. k 

i Una historia cristofinalizada»27. Si esto es así, que el hombre sea li- r 
berado económica, política y culturalmente de la explotación, la ¡ 
opresión y la alienación pertenece a la obra redentora igual que el 
perdón de los pecados y la esperanza de vida eterna. «Luchar con­
tra una situación de miseria y de despojo y construir una sociedad 
justa es insertarse ya en el movimiento salvador, en marcha hacia 
su pleno cumplimiento»28. La redención escatológica de la muerte 
para la vida eterna se experimenta actualmente en la liberación his­
tórica de los poderes de la muerte y el despertar a la propia vida. 

En la perspectiva histórica de la redención escatológica, el más 
acá y el más allá no constituyen fronteras rígidas. Las experiencias 
de liberación aquí y la esperanza de redención allá van juntas en la 
praxis. Es cierto que no todas estas esperanzas pueden convertirse 
en experiencias, pero con ellas pueden hacerse nuevas experiencias. 
De ahí que haya que lamentar la incomprensión de Roma, que se 
manifestó en la predicación del papa Juan Pablo II en 1983, en Ni­
caragua, diciendo que los sacerdotes de su Iglesia no deberían par­
ticipar en la lucha de liberación del pueblo y en la construcción de 
la Nicaragua libre, «sino preparar al pueblo para la vida eterna»29. 

26. G. Gutiérrez, Teología de la liberación, 205ss, especialmente 215s. 
27. /bid., 195. 
28. ¡bid., 203. 
29. Juan Pablo 11, Homilía de Juall Pablo 11 en Managua (4.03.83): Ecc\esia 2118 

(19 marzo 1993) 18s. 
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alternativa descompone lo que en el Espíritu de Dios va unido. 
Esta ., d 1 1 . 'samente porque espero la «resurrecclon e os muertos y a VI-
precI 'h 1 d d del mundo futuro», he de oponerme aqUl y a or.a a os po eres 
d~ la muerte y de la destrucción y amar tanto ~s,ta vida que .t~ate de 
J'b rarla con todas mis fuerzas de la explotaclOn, la ?preSlOn y la 
\. e nación. Ya la inversa: justamente porque amo la vida, me com­
a le meto por su justicia y lucho por su libertad donde se encuentra 
pro . 1 nazada, por eso espero que de una vez para siempre a muerte 
ame . . d l'd h ' d 1 sea absorbida en la vlctona e a VI a y «no aya ya mas o or, su-
frimiento ni lamento» (Ap 21, 4s). . . 

Quien plantea el más acá y el más allá de .Ia.esperanza CrIstiana 
como una alternativa, roba a la espera~za cnstIana tanto la fuerza 

ara vivir como el consuelo en el monr. Los reproc?es d.e la Co~­
p regación para la doctrina de la fe contra .la teologla latmoamen­
g na de la liberación en «Libertati~ nuntlus» (1984) carecen de 
~~ndamento, pues en la teología de la lib~:ación ,n.o ha~ «~educ­
ción» alguna de la redención a l~ liberaclOn po~~tlca n! . «mst.ru­
mentalización» alguna del evangelio por una opclOn polItIca, smo 
únicamente un nuevo nexo entre liberaci.ó,n históri~a y rede~ción 
escatológica. Nexo que entiende la salvaclOn como mtegral, SIO re-
ducirla a lo religioso ni dejarla para el más allá30

• • 

Más importante que esta polémica irrelevante de la Jerarquía 
parece el anhelo de la gente sencilla de un consuelo que no se que­
de en promesas vanas y de una seguridad libr~ de ~utela~. N? hay 
pueblo que pueda liberarse si tiene una mentalidad IOfant.tl e lO~a­
dura. Por ello cabe preguntarse si hay consuelo en la hberaclOn, 
tranquilidad en la acción y confianza en medio del p~ligro. ~a hi~­
toria del éxodo recuerda a este propósito la presencia del DIOS lI­
berador que peregrina con su pueblo, de día, en ~a nube y de noch.e 
en la columna de fuego. Es decir, Dios no solo libera de la esclavI­
tud, sino que sigue presente en el pueblo como ~undamento de la 
libertad. Creer es confiar en el fundamento que cimenta y acompa­
ña 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 judíos y cristianos 
se remiten a los «signos y milagros» que acompañan el éxodo y 
permiten pregustar la tierra prometida y la vid~ eterna. . 

La teología de la liberación, que quiere «lIber~r para la lIber­
tad» (Gál 5, 1), se inspirará para su desarrollo ultenor en los ante-:-

30. Con estos reproches hubo de confrontarse el movimiento europeo por la paz; 
ef. J. Moltmann (ed.), Friedensthe%gie - Befreiungstheologie, München 1988. 
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ceden.t~s bíblicos.: el éxodo ,ne~a a la alianza. ,La teología de la 1i~ 
ber~~lOn .se conVierte por SI misma en teologea de la alianza, y la 
pohlica liberadora del pueblo, en la que está inserta, se conviert 

l't' d ,. 31 S 1 e en una po I Ica emocratIca'. o amente un pacto de personas li-
bre~ puede mantener la liberación lograda y puede rechazarse el 
pehgro de ~uevas o~~esiones. Así com~ el «éxodo» ha promovido 
~as revolucIOnes poht~ca~ a favor de la lIbertad, desde los puritanos 
mgleses hasta los ,?pn!llIdos de Latin~américa, también el «pacto» 
(cove,:;mt) ha }~OliVado las democracIas políticas, desde la confe~ 
deraclo~ helvetIca, pasando por los clalls escoceses y las ligas de 
c~mpesmos, .hasta las constituciones de los Estados modernos32• La 
alIanza de DIOS con el pueblo fu~ para los «monarcómacos» hugo~ 
notes el fundamento de la doctrma sobre la soberanía política del 
pueblo en el pacto con sus soberanos, y en consecuencia, constitu~ 
yó la base del derecho del pueblo a oponerse a los tiranos33 • Las 
teologías de.la liberación que no se traducen en teologías del pac~ 
to dem,?crálico m.alogran la vida en libertad y fácilmente pueden 
convertIrSe en la Ideología de grupos elitistas y de sus dictaduras 
educativas. De la misma forma que el «éxodo» es el fundamento 
histórico de la liberación, así el «pacto» es la forma concreta de vi~ 
da de la libertad. 

3. Espíritu que libera para la vida 

. Según las tres dimensiones de la experiencia cristiana del Espí­
ntu, nos preguntamos qué es la verdadera libertad de la vida. No 
sólo abordaremos los factores subjetivos de la fe, el amor y la es­
peranza; además intentaremos una definición de la libertad al ser~ 
vicio de la vida. 

31. Sobre el aspecto teológico, cf. G. Schrenk, Gottesreiclt und BUlld im iílteren 
P~otestantismus vorneltmlich bei ]oltannes Coccejus, Gütersloh 1923 (reimpresión en 
Glessen-Basel 1985). Para el aspecto político, cf. E. Reibstein, ]ohannes Althusius, 
Karlsruhe 1955. 

32. G. O~streich, Die Idee des religiOsen Bundes und die Leltre vom Staatsvertrag, 
en Zur Gesc/uchte und Problematik der Demokratie. FSfür H. Her<feld, Berlin 1958, 
11-3~. Para el desarr?lIo americano, cf. W. J. Everett, God:v Federal Republic. Recons­
t~'uctmg Our Governmg Symbol, New York 1988, y Ch. S. McCoy, The Federal Tradi­
t~on ofTheo[?gy and Political Ethics: Backgroundfor Understanding the USo ConstiW­
non and SOClet)', en The Annals of the Society of Christian Ethics, 1988, 113-132. 

33. H. Languet, Wider die Tyrllnnen (Vindiciae contra tyrannos 1580), juntamente 
con C. B. Hundeshagen, Calvinismus und staatsbiirgerliche Freiheit, Zürich 1946. i 
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a) Fe que libera: libertad como subjetividad 

A menudo se define laje como asentimiento formal a la doctri­
na de la Iglesia o como participación en la fe de la Iglesia, a veces 
incluso como «obediencia ciega» a los mandatos divinos. Fe Libe­
radora es, sin embargo, la fe que nos implica personalmente. La 
verdad que me hace libre es la verdad a la que doy mi asentimien­
to porque quiero, no porque me obliguen ni la tradición ni la cos­
tumbre. La fe personal es el comienzo de una libertad que renueva 
la vida entera y que, como dice el evangelio de Juan, «vence al 
mundo» (In 16,33). Esta fe es una experiencia que nunca abando­
na a aquellos de los que se ha posesionado: es la liberación de la 
angustia para la confianza, el renacimiento a una esperanza vital, el 
amor sin co~diciones a la vida. «Cristo os ha liberado para la li­
bertad», eSCrIbe Pablo en Gál 5, 1: «No os dejéis imponer de nue­
vo el yugo de la esclavitud». En la historia política 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 liberación pa­
ra la libertad. ¿Cómo se ha de entender esta libertad? 

Los griegos entendieron la libertad como la inserción armónica 
del individuo en la polis y de la polis en el cosmos divino, pues el 
cosmos se halla traspasado por el nomos y por ellogos divino. La 
verdadera libertad consiste en vivir en sintonía con lo divino. Esta 
concepción aparece también en Karl Marx cuando define la liber­
tad como «conciencia de la necesidad» y precisamente de la nece­
sidad histórica de la situación dada34

• 

Para el hombre moderno, sin embargo, la libertad individual es 
la autonomía del sujeto singular para disponer de su vida y de sus 
propiedades, y la libertad colectiva es la capacidad soberana de los 
grupos políticos, pueblos o estados para decidir sobre sus propios 
asuntos35

• La libertad es, pues, en este caso el «derecho de autode­
terminación del individuo» o de los pueblos. Libertad es aquí po­
der sobre sí mismo. 

Para la fe cristiana, sin embargo, la verdadera libertad no está 
ni en ~l conocimiento de la necesidad cósmica o histórica, ni en la 
c~pacldad autónoma de decidir sobre sí mismo y sus propiedades, 
SIlla en.ser apr~hend~dos por l~ energía vital divina yen participar 
de la mIsma. SI confIa en el DIOS del éxodo y de la resurrección, el 

34. Cf. 1. Fetscher, Karl Marx und der Marxismus. München 1967, 33ss: el con­
cepto liberal, democrático y marxista de libertad. 
.. 35. Para el concepto de «individualismo posesivo», cf. C. B. MacPherson, Die po­

[lflsehe Theorie des Besitzindividualismus, Frankfurt 1973. 



130 La vida en el Espíritu 

creyente experimenta este poder liberador y resucitador de Dios y 
participa de él. «Todo es posible para Dios», por ello «todo es po­
sible para el que cree» (Mc 9, 23). Dios revela sus fuerzas creado_ 
ras en esos acontecimientos históricos y los hombres a quienes 
afectan sufren una profunda conmoción36

• 

La fe manifiesta en el hombre las fuerzas infinitamente creado_ 
ras de Dios. Creer es, por tanto, ser creativo con Dios y en su Es­
píritu. La fe lleva, por el amor, a una vida creadora y vivificante 
justamente allí donde la muerte impera y los hombres se han re­
signado y entregado a ella. La fe genera confianza en las posibili­
dades aún no realizadas que hay en el hombre, en uno mismo y en 
los demás. Creer significa, pues, superar la realidad que está ahí y 
que es fruto del pasado, y buscar para la vida posibilidades que aún 
no se han convertido en realidad. «Todo es posible para el que 
cree»: el creyente es, por tanto, el «hombre de lo posible»37. Pablo 
va más allá, cuando dice a los creyentes que viven de la energía 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 «señores 
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»38. Pues la fe que justifica libera de la 
coacción al mal, de la ley de las obras y del poder de la muerte pa­
ra una comunión inmediata y eterna con Dios sin impedimento al­
guno. Los creyentes devienen «hijos de Dios» y, en la comunión 
con Cristo, tienen acceso inmediato al Padre. La oración los con­
vierte en «amigos de Dios», que escucha su palabra. Finalmente, 
en el Espíritu 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 relación de los 
hombres con Dios: en su relación con los hombres, Dios se revela 
como el Dios que justifica, acoge y libera; en su relación 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 atención con claridad, R. Garaudy, La alternativa, Ma· 
drid 41977, 134ss. 

37. ef. R. Musil, El hombre sill atributos (4 vols.), Barcelona 1980. 
38. Al respecto, E. Jüngel, Zur Freilleit eines Christenmensc!len. Eine Erinnerung 

an Luthers Schrift, München 1978; J. Modmann (ed.), Religioll der Freiheit. Protestan· 
tismus ill del' Moderne, München 1990. 
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E 1 S movimientos renovadores de los siglos.XVII y XVIII se 
nb ?, y acentuó la dimensión personal de la hbertad en la fe: a 

des~: ~~~ en la fe pertenece necesariamente la libertad de lafe, es 
la h. elr II'bertad y el derecho a la decisión personal de fe. Con ello, 
deCIr a ., D' , pto relacional de libertad en la relaclOn con lOS se com-
el conce . d d .., 1 l ó on el concepto subjetivo de libertad e eClSlOn en a re a-
p~et d

C 
1 hombre consigo mismo. La subjetividad que se reconoce 

c16n e . d 1 l' , or rimera vez impregnó la vertiente humana e a r~ aCl~n con 
p. p El apremio a la decisión personal de la fe y a la vl~encIa per­
DIOS. . .,' t fi t del 

1 d la conversión, por el testlmomo mtlmo y om lcan e 
sona e .. t t t 
E "tu santo ha caracterizado a las denommaclOnes pro es an es 
sptn' .' D b 

d mas como los cuáqueros, baptIstas, metodIstas y otros. e e 
mo e , l' .. d 1 b dar claro que no se trata de una vuelta a a JustIcIa e as o ras, 
q.ue de la necesidad de completar pneumatológicamente el cristo-
stnO . f d 1 l' 

trl'smo reformador. La lIbertad en la fe, ruto e evange 10, es 
cen ,. d D' N' , bién siempre la libertad personal en el Espmtu e lOS. mgun 
~~ado ni Iglesia alguna puede prescr~bi.r ? privar al hombre de ~a 
x eriencia personal de la fe. «La SUbjetlvlda~ es la verdad», decla 

e ~te respecto el filósofo protestante Soren Klerkegaard. Este sub­
je~ivismo protestante, aun con sus puntos d~bil~s, ha introducido 

n nuestra cultura jurídica el respeto de la dlgmdad de la perso~a 
~umana individual y los derechos individuales de cada un~39. Sm 
el derecho a la libertad de la fe, ta~po~o hay ~erecho a la hbertad 
de religión ni a la libertad de conCIenCIa. L~ hb~rtad de la f~ y la 
responsabilidad personal respecto a la propIa ~lda han v~n~~o al 
mundo moderno del brazo del protestantismo. Sm esta «rehglOn 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 Espíritu de Dios. A la libertad sub~et~va le pertenece 
también la libertad social, y a las fuerzas subjetivas pertenec~n 
también los espacios objetivos de lo posible, pues de lo contrano 
no hay ningún desarrollo subjetivo. 

b) Amor que libera: libertad como comunión 

a) La primera determinación que conocemos de la histo~ia P?­
lítica define la libertad como poder. Puesto que toda la hIstona 
hasta el presente puede entenderse como una lucha permanente por 

39. J. Bohatec, England l/Ild die Geschiclrte der Menschen· und Biirgerrechte, Graz 
1956. 
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el poder, s?lo puede llamarse «libre» el. que gan~. Los que pierde 
s.on .~?If.1etldos y, por eso, .se les denomIna «no lIbres». La historj n 
lIngUIstica de la palabra «hbertad» nos muestra que nace en un a 
ciedad donde hay esclavitud. En esta sociedad sólo es libre e~ So. 
ñor, y no ~on libres los esclavos, las mujeres y los niños, sobre ~e­
cuales él tle~e poder. También Pablo utiliza este lenguaje al hablos 
de los confh.ctos que surgen en las comunidades cristianas: jUdí~~ 
y pa.ganos, lIbres y. esclavos~ hombres y mujeres (Gál 3, 28). Aho. 
r.a bien, el que entIende la lIbertad como dominio, sólo puede ser 
1I.~re a co~ta de otros ~eres humanos. Su libertad es para otros opre_ 
Sl?~, su nquez,a convle~te a otros en pobres, su poder oprime a los 
debIles. De ahl que la lIbertad de estos plantee siempre a los seño_ 
res «problemas de seguridad». 

Quie~ e~tiende la liberta~ como poder, en realidad sólo se co­
noce a SI mlsmo.~ a sus propIedades. No ~onoce a los demás como 
personas. Tambl~n cuando nosotros ~eclmos que es libre el que 
~uede hacer y dejar de hacer lo que qUiere, estamos entendiendo la 
lIbertad como poder, es decir, como poder del hombre sobre sí mis­
mo. Inc~uso c~ando decimos que es libre alguien que no se somete 
a coaCCIOnes Internas o externas, estamos entendiendo la libertad 
com? poder: cada uno debe ser su propio rey, su propio señor, su 
propio negrero. Entender la libertad como «señorío» indica hasta 
qué punto procede de una sociedad masculina; no hay más que ver 
la palabra. 
. EIlibe~ali~:n0 burg~és, que a~olió el feudalismo en Europa oc­

CIdental, slgUlO dependIendo del Ideal de los señores feudales. To­
do el que tiene un rostro humano posee el mismo derecho a la li­
bertad, dicen los liberales. La libertad del individuo sólo tiene un 
límite: la li~ertad de los demás. Quien pide libertad para él, debe 
resI?etar 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 posesión. To­
do hombre es para su semejante únicamente el límite de su liber­
tad. Cada uno es libre para sÍ, pero nadie se preocupa del otro. Así 
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 sí mismo. La libertad es pues realmente universal. Cada 
ser humano tiene derecho a la libertad. Pero, ¿es ya la verdadera li­
bertad? 

b) La otra determinación, que conocemos de la historia social 
define la libertad como comunión. La libertad es entonces una cua~ 

f $ if ¡ § 
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. 'ón de las relaciones en las que viven y de las que viven los 
li~eae~ Es el concepto de la libertad comunicativa. La verdad de 
SUJ~~o rtad subjetiva es el amor recíproco. Sólo en el amor alcanza 
la :!be 

rtad humana su ámbito de libertad. Soy libre y me siento li­
la 1 ~ando soy estimado y reconocido por los otros, y cuando es­
~re c y reconozco a los otros. Soy verdaderamente libre cuando ha­
urno

·tio en mi vida a los demás y la comparto con ellos, y cuando go SI . . 'd 1 . E demás me hacen SitIO en su VI a y a comparten conmigo. n-
losees el otro ya no es el límite, sino el complemento de mi liber-
ton . , .. , N d 'd 

d La vida es comumon en comumcaclOn. os amos VI a unos 
ta '. Al .. 1 1 tros y nos ammamos unos a otros. partIcIpar os unos en a 
a'~a de los otros, el hombre individual es más libre que lo que le 
VI rmiten los límites de su individualidad. He aquí la dimensión so­
P~al de la libertad40

, que llamamos amor o solidaridad. AqUÍ expe­
C.lmentamos la unión de los individuos aislados y la unificación de 
~osas que estaban violentamente separadas. 

«Divide et impera» (divide y vencerás) es el método de poder 
que se remonta a t~empos muy an~iguos. Cuando la libe~ta? es po­
der siempre habra que separar, aIslar, desmembrar y dIstIngUirlo 
tod~ para poder dominarlo. Pero si la libertad es comunión, e~ton­
ees es posible unificar todas las cosas separadas. El extrañamiento 
del hombre respecto a su semejante, la separación entre soc~edad 
humana y naturaleza, la división entre alma y c~erpo,.y tambIén la 
angustia religiosa, sólo se superan y nos sentimos hbres cuando 
volvemos a ser unos con los otros, con la naturaleza y con Dios. La 
libertad como comunión se opone, pues, a la historia de la lucha 
por el poder y de la lucha de clases, en las que la libertad sólo po­
día entenderse como dominio. 

La historia de la lengua alemana demuestra que la comunión es 
la otra raíz de la palabra «libertad» (Freiheit): quien es libre, es 
amistoso, condescendiente, abierto, alegre y afectuos041

• Este mo­
do de entenderla puede observarse en la palabra «hospitalario» 
(gastfrei). Quien es hospitalario, ni domina a sus huéspedes ni se 
queda sin ellos, sino que es capaz de establecer comunión con los 
extraños. 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. La verdad de la libertad humana es el amor, que ama la 

40. Cf. M. Theunissen, Sein und Schein. Die kritische Funktion der Hegelschen Lo­
gik, Frankfurt a. M. 1978; y W. Huber, Fo/gen der Freiheit, Neukirchen-Vluyn 1983, 
1I8ss. 

41. Fr. Kluge, Etymologisches Wiirterbuch der deutschen Sprache, Berlin '91963, 
216 . 
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, 
~ida. Crea comunida?~s sin barreras, solida~ias y abiertas. Sólo la! bertad de ... », sino de «libertad para ... ». ¡Cuánto más grande es el 
lIbertad como comunlon puede curar las hendas que la libertad co- futuro que el pasado! ¡Cuánto mayor es la gracia de Dios que los 
mo dominio ha producido y sigue produciendo. ecados de los hombres! ¡Cuánto más es la libertad en su propio 

~undo que la pura liberación de la esclavitud! Sin duda que, en la 

c) Esperanza que libera: libertad como futuro 

La concepción de la libertad que tiene la fe cristiana va todavía 
más allá de la libertad como comunión. Nosotros hemos definido 
la fe de los cristianos esencialmente como esperanza de resurrec­
ción. Libertad a la luz de esta esperanza es pasión creativa por lo 
posible. A diferencia del dominio, no se orienta a las cosas exis­
tentes. Tampoco se orienta exclusivamente a la comunión 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 ilim!tad~ d~ las posibilida?es creativa~" mientras que el pa­
sado es el remo lImItado de la realIdad. La paslOn creativa se orien­
ta siempre al proyecto de este futuro. Se quieren convertir en rea­
lidad posibilidades nuevas e insospechadas. De ahí que se impulse 
hacia adelante con pasión. Así la inteligencia se transforma en fan­
tasía productiva. Soñamos con el día mesiánico de la vida nueva 
salvada, definitivamente vital. Anunciamos las posibilidades dei 
futuro para realizar esta visión de la vida. Esta dimensión de futu­
ro de la libertad se ha olvidado largo tiempo, porque no se enten­
dió la libertad de la fe cristiana como participación en la acción 
creadora de Dios y porque en el cristianismo predominó más el te­
mor religioso que la esperanza mesiánica. Pero, en realidad, la li­
bertad en la fe es creatividad que rompe las barreras en la antesala 
de 10 posible42

• 

Hasta aquí hemos entendido la libertad bien como dominio, en 
la relación sujeto - objeto, bien como comunión, en la relación su­
jeto - sujeto. Ahora la descubrimos en la relación sujeto - sujeto en 
orden a un proyecto común. Sin esta dimensión, no se puede en­
tender la libertad. Respecto a un proyecto común, 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. 

¿Adónde orienta la libertad su esperanza? «¡Cuánto más ... !», 
repite el apóstol Pablo con frecuencia, cuando no habla ya de «li-

42. Cf al respecto, V. Genovesi, Expeetant Creativity. The Aetion of Hope in 
Christian Etlúes, Philadelphia 1982. 

historia que vivimos, nos resulta más fácil decir lo negativo, de 10 
que queremos liberamos, que expresar 10 positivo, para lo que es­
peramos ser liberados. Pero la esperanza en un futuro mayor es 10 
que históricamente nos conduce hacia experiencias siempre nue­
vas. He aquí el saldo positivo de la esperanza en la vida y la plus­
valía del futuro en la historia. 

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

1. «El Señor es el Espíritu» (2 Cor 3, 17). Si la fuerza en la que 
los hombres experimentan su liberación interior y exterior se de­
nomina «Espíritu» 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 «Espíritu» se de­
signa la presencia de Dios que se experimenta. Y si a este «Espíri­
tu» se le llama «Señor», es que se le da el nombre israelita de Dios 
según el primer mandamiento. Lo que Israel vivió en su liberación 
de Egipto como revelación de Dios como «Señor», 10 experimen­
tan también los creyentes en su comunión con Cristo. En ella tie­
nen la experiencia de la libertad en el Espíritu. 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 «Espíritu», el Dios liberador de Israel actúa en 
los judíos y en los paganos. Comienza el tiempo mesiánico, en el 
que tendrá 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 «Señor» es el «Espíritu, derramado sobre toda carne». 
En el Espíritu experimentan los hombres a Dios como Señor, que 
no es sino experimentar su liberación para la vida. 

2. «Donde está el Espíritu del Señor, allí está la libertad» (2 
Cor 3, 17). Con esta expresión, Pablo refiere a Cristo la experien­
cia del Espíritu y de la libertad,n. Aquí no es el Espíritu en sí «el 

43. Fr. Lang, Die Briefe an die Korilllher (NTD 7), Gottingen 1986, 275. 
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Señor», sino que es el Espíritu de Cristo el que es denominado «el 
Señor». Esto corresponde a la forma en que el antiguo testamento 
habla sobre el ruah de Yahvé. Cuando Cristo es designado como 
kyrios, se le otorga el nombre israelita 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 ampliación y profundización mesiá. 
nica. La fórmula «Espíritu del Señor» presupone que el mismo 
Cristo resucitado se ha convertido en «Espíritu vivificante» y que 
actúa como tal (l Cor 15, 45). Espíritu vivificante es el modo de 
existencia del Resucitado y la acción que viene de él. 

La experiencia de la libertad incluye, por tanto, una doble ex. 
periencia de Dios: el Señor es el Espíritu y el Espíritu es el Espíri_ 
tu del Señor. La liberación pone de manifiesto una interacción re­
cíproca entre el Espíritu y el Cristo de Dios44

• De su actuación con­
junta procede la libertad, que en la presencia de Dios tiene su fun­
damento, su consistencia y su culmen insuperable. Esto significa 
que el seguimiento de JesLÍs y el Espíritu que libera actúan con. 
juntamente45 para llevar al hombre a la verdadera libertad. La ex­
periencia pentecostal y carismática del Espíritu sin seguimiento 
personal y político de Jesús es algo etéreo e ilusorio. El segui­
miento personal y político de Jesús sin la espiritualidad que «bebe 
de su propio pozo» (G. Gutiérrez) se transforma en algo legalista y 
riguroso. 

3. Donde se experimenta a Cristo en el Espíritu, allí hay liber­
tad. Lo que desde la vertiente del Dios que aprehende se llama «so­
beranía», 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
nía» como «poder que hace libres», como «ámbito 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 cielo 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 «divinización» 
(theosis) como ésta, está libre de todas las ataduras impías de este 
mundo y no es esclavo de nadie. Vive en el ámbito 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. I. Hernnann, Kyrios und Pneuma, München 1981, 38ss. 
45. Esto lo ha estudiado a fondo Jon Sobrino, Liberación con espíritu. 
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1 ciones, por el que el Creador ama a sus criaturas y garantiza su 
~da Libertad es no solamente soberanía, sino también comunica­
v~6n' vida en las relaciones comunicativas de las que surge la vida 
CI en' las que la vida adquiere vitalidad. Sin amor, la libertad es un 
Yapricho que lleva a la muerte, porque aísla. Pero la vida en liber­
~ad comun~cativa quedaría atral?~da en l~ «tela ?e araña» de sus re­
laciones, SI en cuanto expectaclOn creatlva no mcluyese 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 comunión y que viene. 
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En la ~ri.mera parte queremos tratar desde una perspectiva 
pneumatologlca algunos problemas de la doctrina protestante tra~ 
~ici?~al s?,bre la justificació.n, para presentar en la segunda parte la 
jUstiflcaclOll de los que no tlenen derechos en virtud de la solidari_ 
dad de Cristo con ellos, según los planteamientos más recientes de 
la teología de la liberación. En la tercera parte extenderemos la 
doctrina tradicional de la justificación a la justificación de los in­
justos en virtud de la expiación de Cristo. Finalmente, en la cuarta 
parte ab.ordaremos la superación de las estructuras injustas tanto 
económ~~as como políticas, la resurrección de las víctimas y la 
converSlOn 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 justificación de los pecadores: ¿generala concreta? 

La doctrina protestante de la justificación se fundamenta en la 
~octrina paulina sobre la misma2

, cuyo presupuesto es la universa~ 
hdad del pecado: «Pues no hay diferencia alguna, todos pecaron y 
están privados de la gloria de Dios» (Rom 3, 22s). Por «todos» se 
entiende aquí judíos y paganos, como afirma Pablo en Rom 2 y 3. 
Con el término «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 (peccatutn originale) entraron en el mundo «la 
impiedad y la injusticia de los hombres» y se provocó 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 llam~ a la fe, pues «~~n justificados sin mérito propio, por 
gracIa, a traves de la redenclOn que ha acontecido por Cristo Je­
sús». 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). 
. ~~ do~trina paulina y reformadora de la justicia de Dios que 
JustifIca tiene como presupuesto la universalidad fáctica del peca­
do y como meta la universalidad de la salvación: «Pues como el 
delito de uno solo atrajo sobre todos los hombres la condenación, 

2. Me atengo aquí a la doctrina de la justificación que defendieron mis maestros de 
Gottingen, H. J. Iwand, E. Wolfy E. Küsemann: H. J. Iwand, Glaubensgerechtigkeit und 
Lutlzers Lelll'e (ThEx 75), München 1941; E. Wolf, Die Rechtfertigungslehre als Mitte 
und Grenze reformatorischer Theologie, en Peregrinatio 11, München 1965, 1lss; E. Ka-

r' 

semann, La justicia de Dios en Pablo, en Ensayos exegéticas, Salamanca 1977, 263ss. i 

i 
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así también la obra de justicia de uno solo procura toda la justifi­
cación que da la vida» (Rom 5, 18). Su fundamento cristológico es 
una cristología del sacrificio expiatorio, que contempla el carácter 
vicario Y universal de la muerte y de la resurrección de Cristo, que 
«fue entregado por nuestros pecados y fue resucitado para nuestra 
justificación» (Rom 4, 25)3. 

La idea de pecado universal está tan extendida en el protestan­
tismo que es muy difícil encontrarle una posible alternativa. Pero 
la alternativa está claramente en los evangelios sinópticos, 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 
la injusticia. Son los privados de derechos, los pobres y los sin pa­
tria los que no pueden cumplir la ley, hallándose por tanto fuera de 
la ley y sin derechos. Como muestran las parábolas sinópticas, las 
situaciones humanas en las que Jesús interviene son siempre con­
t1ictivas: sanos y enfermos, ricos y pobres, hombres y mujeres, fa­
riseos y publicanos, buenos y malos, verdugos y víctimas4

• En es­
tos conflictos hay una relación 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 «posesión» a lo que se 
agarran los que tienen y de la que excluyen a los que no tienen5

• La 
«posesión» 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, allí 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 demás siempre lo «malo». Y todavía 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 víctimas y verdugos, bien porque haya 
víctimas que se transformen en verdugos o verdugos que sacrifi-

3. La fundamentación unilateral de la justificación por la fe en la teología de la 
cruz, tal como se halla en la CA IV, no es paulina. Reduce la justificación de la vida al 
perdón de los pecados. Esto ya lo criticó A. Schlatter, Luthers Deutung des Romerbrie­
fes, Gütersloh 1917, 53ss. E. Küsemann, La justicia de Dios en Pablo, 263s, ha amplia­
do su crítica, comprendiendo la justicia de Dios como «podeo>, como «don y servicio», 
como «libertad y obediencia» (p. 265s). 

4. Esto 10 ha entendido e ilustrado con una claridad admirable L. Ragaz, Die 
Gleichnisse Jesll. Seine soziale Botschaft, Bcm 1944, 106ss. Cf. también G. Eichholz, 
Gleichnisse del' Evangelien. Form, Überlieferung, Auslegung, Neukirchen-Vluyn 1975. 

5. L. Ragaz, Gleichnisse Jesll. 
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quen a otros verdugos, Hay también personas que les gusta ser es­
pectadores y otras que quieren quedarse completamente al margen. 
y también es cierto que en las víctimas haya veces tendencias cri­
minales; las víctimas no son santas sin más, por el simple hecho de 
ser víctimas. A pesar de la diversidad de los comportamientos hu­
manos, en toda acción violenta y en toda injusticia siempre hay una 
acción y una pasión, bien suceda entre varias personas o en un in­
dividuo aislado. Por ello, la diferencia entre verdugos y víctimas de 
que aquí hablamos está sobradamente justificada. 

La historia real del pecado humano comienza con el fratricidio 
de Caín (Gén 4) y con la propagación de la corrupción sobre la tie­
rra a través de la «violencia» (Gén 6). La comida del fruto prohi­
bido en el jardín del Edén (Gén 3) pertenece al ámbito del mito y 
sirve para interpretar la historia física en clave metafísica. El mito 
de la caída en el paraíso jamás ha tenido en el judaísmo una im- I 
portancia tan decisiva como en el cristianismo. De este mito, el ju- ¡ 
daísmo no ha deducido ninguna doctrina del pecado original. De 1 
ahí la importancia de que los cristianos no contemplen como peca- !, 

do solamente la historia mítica, sino también la historia real de in- , 
justicia y violencia, para encontrar en el Espíritu de Dios la fuerza 
necesaria para practicar la justicia y establecer la paz. í 

La fragilidad del concepto universal de pecado, propia de la 1",. 

doctrina paulina y reformadora sobre la justificación, está 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 caído», 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 trágicas», en las que están in­
volucrados más 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 cómplices y termina­
ron en la prisión o fueron asesinados. Estos nos obligan a recono­
cer personalmente en qué, dónde y cuándo hemos fallado y a ana­
lizar el porqué de nuestros fallos. Quien aquí se queda en las ramas 
o en puras generalidades, se está acusando en el mismo intento de 
disculparse. 
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El pesimismo protestante sobre el. pecado.' que en estos .contex-
propuesto también como «reahsmo cnstlano» (R. NIebuhr), 

tOS es . 'f' . ede sostenerse teológicamente. De la fe que jUStI Ica se sIgue 
nOl~ien el optimismo de la gracia, pues «donde abundó el peca­T ssobreabundó la gracia» (Rom 5, 20). 

0, por otra parte, la doctrina de la universalidad del pecado puede 
bién llevar a los hombres a una solidaridad global que no co­

tam fronteras: «Todos son en todo y por todo culpables» (Dosto-
noce ., . 1 'd . dos . kl·)· los más aseSInOS son umcamente os «mas esgracIa » 
Jevs , d d entre nosotros, a los que debemos compadecer, pu~s to os y ca a 
uno de nosotros sería capaz de cometer en cualqUier momento el 

. mo crimen. Entonces ya no se echa la culpa «a los otros» y se 
miS "d 1 d '6 asume la responsablhda por os emas. . . 

La doctrina de la universalidad del pecado constItuye pr?~l~­
mente una valoración metafísica del pecado: así cC?mo la condlclOn 
mortal es propia de todo hombre, también es propIa de c~da uno l~ 
inclinación al pecado que conduce a la muerte. Sub speCle a~term­
tatis tanto el pecado como la muerte de los hombres s~~ UnIversa­
les. Pero cuando el pecado se acerca tanto a la mu.~rte ftSlca se ~on­
vierte en «salario del pecado», pierde su concreclo?- y se convierte 
en el componente de un sentimiento vital uni;ersahs~a.coram Deo. 
Del dominio del pecado surge entonces el CIrculo, VICIOSO l.ey, pe­
cado y muerte que describe Pablo en Rom 7. En e~, toda Vida hu­
mana aparece necesariamente como una VIda falhda y fracasada 
ante Dios: «¿Quién me librará de este cuerpo de pecado?» y 
«¿quién me librará ?e este cuerpo de. muerte?». 

A esta universalIdad se debe precisamente que a muchas perso­
nas ni la doctrina católica de la gracia ni la doctrina protestante de 
la justificación les aporten ninguna luz, sino que les parezcan ab~­
tractas. Y entonces, ¿por qué habrían de reconocers~ como necesI­
tados de redención y acusarse como «pecadores»? SI desaparece la 
pregunta del hombre por la justicia de Dios, }a misma ~e que)usti­
fica pierde su consistencia y queda en el vac~o. ¿En que consiste la 
pregu!lt.a por la justicia? Par.a Lu.tero, en ~l Siglo XVI, e~a ,el temor 
del JUIcIO y el cargo de conCienCIa: «¿Cuando te converbras de una 

6. F. M. Dostoievski, Los hermanos Karamazov, libro 6 B: De las conversaciones 
y enseñanzas del starez Zósimo, Esta concepción de la, culpa universal es solamente el 
reverso de la concepción ruso-ortodoxa del perdón umversal. Incluye ~o solamente el 
mundo de los hombres, sino también el mundo de la naturaleza: «¡PedId per~ón a los 
animales!», El amor divino lo abarca todo, pues el universo «es como un oceano, todo 
fluye y está en contacto mutuo: mueves algo en un extremo y se nota en el extremo con­
trario», 
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vez en persona piadosa y harás 10 suficiente para merecerte un Dios 
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 1, era la imposibilidad de la torá: «No 
hago el bien que quiero, sino que obro el mal que no quiero» (Rom 
7, 19). ¿Tiene sentido, hoy día, recurrir a fenómenos de carácter 
general para «convencer al mundo de pecado» y persuadir a los se­
res humanos de su culpabilidad ante Dios, o es mejor ser más con­
cretos y preguntar quiénes son las víctimas y los culpables de los 
pecados? 

Si la fe en la universalidad de la salvación por Cristo constitu­
ye el presupuesto para reconocer el pecado, entonces la doctrina 
del pecado pertenece funcional y estrictamente al círculo terapéu­
tico del conocimiento de Cristo, que engloba el conocimiento de la 
miseria y de la nueva vida en la fe. Fuera de este círculo terapéuti­
co y al margen del mismo, la doctrina del pecado lo único que ha­
ce es perjudicar. Pero este círculo terapéutico de la fe gira en tomo 
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 sociales7

• 

La interpretación paulina y sinóptica del pecado y del perdón de 
los pecados no pueden contraponerse. Como tampoco es lícito con­
traponer la interpretación universal y la interpretación concreta, o 
la interpretación metafísica y la interpretación política de la justi­
ficación. Más bien pueden verse como fundamentándose mutua­
mente y fortaleciéndose recíprocamente: al compadecerse Dios de 
todos los pecadores, devuelve sus derechos a los que han sido pri­
vados de eUos y convierte a los injustos. Si hay liberación divina 
del poder universal del pecado para la justicia por la fuerza del Es­
píritu creador, entonces las liberaciones de la injusticia económica, 
de la opresión política, de la alienación cultural y del desaliento 
personal están perfectamente legitimadas8

• Si hay una vida eterna 
que eliminará la muerte de toda la creación de Dios, entonces está 

7. D. Solle, Teología política. Confrontación con Rudolf Bultmann, Salamanca 
1972, ha transferido brillantemente el concepto metafísico, en Bultmann «existencial", 
de pecado al concepto concreto y político de pecado, documentando así su camino des­
de una teología existencial hacia una teología política y de la liberación. 

8. Cf. la Declaración de la conferencia mundial sobre la misión en Bangkok, en 
1973, sobre «Salvación y justicia social», en KI. Viehweger (ed.), Weltmissionskonferenz 
Bangkok. Sarmlldhprakam - Kilometer 31, München 1973, 146-149. I 

\ 
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'ustíficado todo lo que promueve aquí la vida y se opone a la muer­
{e. La doctrina protestante de la justificación de los pecadores y la 
actual teología de la liberación de los oprimidos no deben contra-
onerse en absoluto, aunque sí pueden corregirse y fecundarse re­

~íprocamente. La doctrina protestante de la justificación, en su in­
tegridad, es la teología de la liberación de los que no tienen dere­
chos ni justicia, en orden a una sociedad justa. La reducción unila­
teral a los verdugos y al perdón de sus pecados ha hecho que el pro­
testantismo fuese ciego para los sufrimientos de las víctimas y pa­
ra la «opción salvadora de Dios en favor de los pobres»9. 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 víctimas 

Es sorprendente que la teología protestante no se haya fijado en 
la analogía existente entre la justicia de Dios «que justifica» y la 
que «establece el derecho»lO. Probablemente se explica por la deli­
mitación estricta entre nuevo y antiguo testamento: así como para 
Pablo la justificación del pecador se convierte en la revelación de 
la justicia de Dios en el mundo, así en el antiguo testamento el es­
tablecimiento del derecho para los que carecen del mismo es el 
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 Mesías 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 hará que su Espíritu repose sobre su Mesías, éste 
«dictará ley a las naciones» (Is 42, 1) Y «cuando sea derramado 
desde arriba el espíritu ... reposará en la estepa la equidad, y la jus­
ticia morará en el vergel y el producto de la justicia será la paz» (Is 
32, 15ss). Esto significa, por una parte, que el Dios omnipotente, 
que ha creado cielo y tierra, está del lado de los que sufren violen-

9. N. Greinacher, Die Kirclte der Armen. ZlIr Tlteologie der Befreiung, München 
1980,79-109: «Von Medellin nach Puebla». 

10. U na excepción loable es Fr. Herzog, Justice Church. The New Function of the 
Church in North American Christianity, New York 1980; Id., Dogmatik IV, 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 protección divina a los 
débiles y vulnerables. El que los hiere, hiere a Dios. «Todo lo hizo 
mi mano y es mío todo ello, oráculo de Yahvé. Y, ¿en quién voy a 
fijarme? En el humilde y contrito que tiembla ante mi palabra» (ls 
66, 2). Esta toma de postura por parte de Dios a favor de sus cria­
turas más vulnerables puede llamarse «opción preferencial de Dios 
por los pobres» ti, añadiendo que a esta «opción» de Dios hay que 
unir también su empatía con los más pequeños, de modo que lo que 
a ellos les acontece, le acontece también a él. Según Mt 25, el Hi­
jo del hombre y Juez del mundo al final se identifica hasta tal pun­
to con sus hermanas y hermanos más pequeños que lo que a ellos 
se les hace, se le hace también a él. Dios mismo es el derecho de 
los que no tienen ningún derecho, como es también la fuerza de los 
débiles. Pues Dios mismo es la víctima de los violentos. Dios mis­
mo sufre la injusticia que ellos cometen. Y Dios juzgará según 10 
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 impresión es aún más fuerte si contemplamos el aspecto 
del «Siervo de Dios sufriente» en ls 53: «Eran nuestras dolencias 
las que él llevaba y nuestros dolores los que soportaba» (53, 4), 10 
que significa que en los enfermos y en los atormentados el Mesías 
mismo es el enfermo y el atormentado. El mismo soporta el dolor 
del mundo. El mismo es la víctima de la violencia. En razón de es­
ta profunda solidaridad «con nosotros» se afirma su representati­
vidad «en favor nuestro»: «El soportó 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
piación para las víctimas de la violencia y conduce también a los 
verdugos a la conversión y a la justicia. 

La imagen del Siervo de Dios sufriente está siempre presente en 
las historias cristianas de la pasión y se ha convertido en la base de 
la cristología cristiana. En esta imagen lo primero que descubri­
rnos, en el camino de Jesús hacia la muerte en cruz, es una cristo­
logía de la solidaridad: el Hijo mesiánico de Dios asume sin re­
servas las condiciones de nuestra existencia vulnerable y mortal y 
se hace un hombre corno nosotros. Recorre el camino de la pasión 
sin oponer violencia alguna. Porta y soporta injusticia y violencia, 

11. Opción por los pobres - desafío a los ricos: Concilium 22/5 (1986). 
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traición Y negación, abandono de Dios y de los hombres, para mo­
rir en la cruz de los romanos. Estos «sufrimientos de Cristo» son 
también los sufrimient<?s de la g~nte,P?bre y vulnerable, del pue­
blo (ochlos) y de las cnaturas mas debIles. Los que sufren violen­
cia, ven reflejado su destino en el destino de Jesús. Pueden descu­
brirse en él y a él en ellos 12. El Cristo que soporta el sufrimiento 
atormentado y asesinado, está del lado de las víctimas, no de lo~ 
verdugos. El mismo se convierte en víctima entre las víctimas. El 
Cristo abandonado es el que más tentaciones ha sufrido de todos 
los hombres tentados y que dudan ante Dios. Es el mártir divino 
entre los millones de mártires 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 sólo sufrimientos de Je­
sús, sino los ~ufr!mientos de los pobres y de los débiles, que Jesús 
comparte sohdanamente en su propio cuerpo y en su propia alma 
(Heb 2, 16-18; 11, 26; 13, 13). Por ello, los «sufrimientos de Cris­
to» están abie~tos a todos los que sufren y sufrirán: tanto a los que 
sufren con CrIsto (Col 1, 24) corno a aquellos con los que Cristo 
sufre; tanto a los sufrimientos de los mártires por causa de su nOm­
bre y de su Reino, corno a los sufrimientos apocalípticos futuros 
que vendrán sobre todas las criaturas vulnerables. ' 

Lutero mantuvo en su primera época esta cristología de la soli­
daridad bajo la forma de cristología de la «conformitas»: Cristo es 
el primogénito de muchos hermanos y hermanas 13 • Es para ellos el 
ser humano ejemplar y la imagen originaria a la que serán confor­
mados por las experiencias de vida y de sufrimiento (Rom 8, 29). 
En c~anto hermano nuestro, Cristo sufrió y experimentó nuestra 
necesIdad, para que nosotros experimentemos en nuestra necesidad 
su condición de hermano. Cristo, el hermano, es «el Cristo con no­
S?tros»: el maltratado entre los maltratados, el que padece injusti­
CIa entre las víctimas de la violencia, el abandonado entre los aban­
donados. Pero el hermano en nuestra necesidad nos convierte tam­
bién a nosotros en hermanos y hermanas en su necesidad. «Sólo el 
Dios que sufre puede ayudar», escribía Dietrich Bonhoeffer en la 
cárcel de la Gestapo 14. En realidad, un Dios que no puede sufrir ni 

12. J. H. Cone, T~e Spir!Uu~ls and the Blues, New York 1972, 53s: «Puesto que los 
e~cIavos negros conocmn el slgmficado del dolor y de la humillación de la muerte de Je­
sus en la cruz, estaban a su lado. '¿Estabas allí cuando crucificaron a mi Señor?'». 

13. E. Wolf, Die Christusverkündigung bei Luther, en Peregrinatio r, München 
1954, 72ss; E. Vogelsang, Del' angefochtene Chrisf!lS bei Luther, Berlin 1932. 

14. D. Bonhoeffer, Resistencia y sumisión, Salamanca 1983,252. Por el contrario, 
K. Rahner: «Solamente el Deus impassibilis puede consolarme», en H. Vorgrimmler, 
Karl Rahner verstehell, Freiburg 1985, 152. 

- ------~---- -----~------------------
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com-padecer, no sería ni siquiera capaz de comprendernos. Por 
ello, como había intuido Bonhoeffer, los cristianos se hallan «jun­
to a Dios en su dolor»15. Respecto a la representación de «Cristo 
Señor», la idea de «Cristo hermano» expresa una profunda solida_ 
ridad y reciprocidad en la comunión con Cristo. 

Esta compasión solidaria de Cristo con las víctimas de la histo­
ria de violencia de la humanidad, ¿significa algo para las víctimas? 
Si él no fuera sino una víctima más, su sufrimiento no tendría nin­
gún significado especial. Pero si Dios está en Cristo (2 Cor 5, 19), 
entonces Cristo, mediante su pasión, introduce la comunión eterna 
de Dios y la justicia vivificadora de Dios en la historia de pasión 
de este mundo e identifica a Dios con las víctimas de la violencia. 
y a la inversa, se produce también la identificación de las víctimas 
con Dios, de tal modo que tienen la protección divina y, en su ca­
rencia de justicia humana, Dios les hace justicia. Así es como estos 
«condenados de la tierra» se convertirán en sujetos en el juicio di­
vino sobre el mundo: «Lo que hicisteis a uno de éstos más peque­
ños, 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 más débiles es un pecado y un crimen contra la vida. En 
la violencia hay siempre dos lados: el que comete la violencia y su 
víctima. De un lado se levanta el señor, 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 víctima se queda 
sin humanidad y sin derechos. Y como la violencia tiene estos dos 
lados, el camino que lleva a la libertad ya la justicia ha de partir de 
los dos: la liberación de los oprimidos de los sufrimientos de la 
opresión exige la liberación de los opresores de la injusticia de la 
opresión. De lo contrario, no habrá ni liberación ni justicia que cree 
la paz. La meta no puede ser sino la comunión sin angustia y abier­
ta entre los hombres, y entre los hombres y las demás criaturas, de 
la que desaparezca la violencia y en la que se inserte la justicia. La 
liberación de los oprimidos y la restitución del derecho a los que 
han sido privados del mismo es algo evidente en muchas situacio-

15. D. Bonhoeffer, Resistencia y sumisión, 258. 
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n~s Y desde luego para las víctimas de la violencia. La liberación 
de ~u propia injusticia en quienes cometen la violencia no es en la 
mayor parte de los ~a~os algo e~i~ent.e,. al menos para los ~io~entos 
que obtienen benefIcIos de su tnJustlcla. No ven los sufnmIentos 
que causan a sus víctimas. Se autojustifican, porque en el fondo sa­
ben que cometen injusticia y que son injustos, y porque también sa­
ben que nunca podrán hacer que la injusticia cometida no haya te­
nido lugar. ¿Cómo pueden los injustos convertirse en justos? 

Cuando la injusticia ya se ha cometido, ningún futuro mejor po­
drá «resarcir» de los sufrimientos del pasado. Pero, ¿cómo se pue­
de vivir con un pasado lleno de culpas? Según las antiguas con­
cepciones jurídicas de todos los pueblos, la expiación es necesaria 
para restablecer la justicia herida. Y ello en tres dimensiones: res­
pecto a la víctima, respecto al culpable y respecto a la comunidad 
en la que viven conjuntamente víctimas y verdugos. La culpa sin la 
experiencia de la expiación conduce a la represión de la culpa, a la 
compensación de la injusticia y a la repetición impelente de la ac­
ción injusta. Sin perdón de sus culpas el culpable no puede vivir. 
Pero no hay ningún perdón de la culpa sin expiación, como tam­
poco puede haber reconciliación sin restablecimiento de la justicia. 
Ahora bien, ¿qué es expiación? ¿quién puede realizar la expiación? 
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 10 hago como alemán, sabiendo 10 que ha sido 
«Auschwitz». Si preguntamos por «expiación», estamos pregun­
tando por una fuerza que libera a los culpables y a sus sucesores 
del odio de sí mismos y los capacita para vivir en justicia l6

• 

La culpa, individual o colectiva, descarga su peso sobre el cul­
pable y destruye su autoestima. La consecuencia es o la autodes­
trucción o la autojustificación. De ellas surge el «síndrome 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 decía antes. Incluso cuando no se reciba ningún cas-

16. Sobre la pregunta por el perdón y la expiación «después de Auschwitz», cf. S. 
Wiesenthal, Die Sonnenblume. Eine ErziihlulIg VOII Schuld ulld VergebuIIg, Stuttgart 
1981; A. Y M. Mitscherlich, Die Unfiihigkeit zu trauern, München 1968. 
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tigo, no se tienen ya fuerzas para afirmar una vida que nosotros 
mismos hemos negado l7 . 

¿Está la expiación al alcance de los hombres? Las religiones de 
muchos pueblos se imaginan que los dioses se llenan de cólera pOr 
la injusticia y la violencia humana. Hay que ofrecerles sacrificios 
para reconciliarse con ellos. Detrás de todo está la idea de una ar­
monía universal del mundo, que es perturbada por la injusticia hu­
mana y que sólo puede restablecerse mediante sacrificios adecua­
dos. De ahí que el mal haya de ser pagado con mal. Pero esto no es 
ninguna venganza, es simplemente restablecer el orden cósmico. 

Según los ritos y la teología de Israel, el amor de Dios a su pue­
blo es herido por la injusticia y por la ruptura de la alianza en el 
pueblo l8. 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, así como en 
la desaparición 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 a,guantar las heridas que se le hacen. 
Dios sufre la injusticia y la violencia como herida de su amor, por­
que Dios se mantiene -yen 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
presión de la siguiente forma: 

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

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

3) en la comprensión teológica de la misericordia divina, que 
justifica a los pecadores. 

En todo caso, es Dios quien expía por los pecados de su pueblo. 
Dios se entrega como rescate para Israel. No hay liberación del pe­
cado sin expiación. Pero sólo puede expiar el que no es pecador. La 

17. R. Schwager, Brauchen wir einen Sündenbock? Gewa/t und ErlOsung in den bi­
blischen Schriften, München 1978. 

18. H. Gese, Die Sülme, en Id., Zur biblischen The%gie, München 1977,85-106; 
B. Janowski, Sühne a/s Hei/sgeschellen, Neukirchen-Vluyn 1982. 
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eX iación no está al alcance del hombre, sólo Dios pu.ed~ reali~a~-

1 Py la realiza transformando la culpa humana en sufnmlento dlvl­
a. «soportando» los pecados humanosl 9

_ El Dios que sufre el aban­
~~~o de los pecadores, es el Dios que expía. Por ello: es correcta la 
ración: «Tú, que llevas el pecado del mundo, ten ptedad de noso­

~ oS»- La misericordia divina supone llevar y soportar los p~cados 
:umanos. Por la misericordia divina, una vida errada y perdida re­
nace a una nueva vida en la ~usticia desd~ la m,uerte P?r el. pecado. 
Mientras el mundo exista, DIOS soportara no solo la hlstona de su­
frimiento del mundo, sino también la historia de injusticia ~e los 
hombres. y la soportará como una víctima más entre las víctimas. 

El hombre es responsable y, por ello, insustituible. Cada uno es­
tá ahí a solas con su culpa. Sólo Dios puede representamos y so­
portamos con nuestra culpa. La idea mode~a de la dignidad y de 
la personalidad de los seres hu~ano~ convler~e en. obsoletas las 
concepciones antiguas de las satisfaCCIOnes explatonas y de las re­
paraciones, de los pagos penitenciales y d~ los r~scates. Yo puedo 
pagar mis deudas, pero lo que nunca podre es dejar de ser deudor. 
La culpa y el pecado afectan al ser del hombre, n<? sólo a s~ tener. 
Incluso cuando estamos «llenos» de pecados, deCimos: «DIOS, ten 
piedad de mí, que soy un pecador» (Lc 18, 13). Los pecados que 
«tengo» se me pueden perdonar. Pero al pecador que «soy» hay 
que «aceptarlo» y reg~n~~arlo. Intentaremos: P?r tanto, pa~a~ de 
una teología de la explaclon de conceptos obJetlvantes y Jundlcos 
a otra de conceptos humanos y personales. 

Según la concepción cristiana, en el apresamiento violento, en 
la tortura y en la crucifixión de Jesús 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 expiación de los pecados de los 
hombres y se realiza la reconciliación del mundo por obra de Dios. 
Ya la primera comunidad judeocristiana entendió la muerte de 
Cristo como sacrificio divino expiatorio y, por la fe en el evange­
lio que justifica, experimentó la gran liberación 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 m~n­
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 sím­
bolo bautismal se sabían renacidos con Cristo a la vida eterna. 

19. Esto lo ha mostrado brillantemente N. Hoffmann, Siihne. Zur The%gie der 
Stellvertretung, Einsiedeln 1981. 
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¿Cómo se ha de comprender la muerte de Cristo en la cruz co~ 
mo expiación? Solamente se la puede comprender como expiación 
por los pecados del mundo si se ve a Dios en Cristo. Por eso Pablo 
subraya siempre en este contexto la filiación divina de Crist020. La 
consecuencia es que el sufrimiento de Cristo es un sufrimiento di~ 
vino y que su muerte es la muerte vicaria sufrida por Dios en favor 
de todos los pecadores destinados a la muerte. De ahí que sea fal~ 
so suponer que, por su sufrimiento vicario, Cristo ha aplacado la 
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 sádi~ 
co. El Cristo crucificado no tiene nada que ver con un Dios de la 
venganza o con un Juez divino que castiga. Estas ideas están en 
contradicción con «el Padre de Jesucristo». «La cruz es expiación 
porque Dios es Padre»21. El Cristo que expía es la revelación del 
Dios compasivo. La expiación 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 «expiación»? No, desde luego, los dolores del 
cuerpo y del alma, pues los comparte con el gran número de cruci~ 
ficados y asesinados en la historia del mundo. Son más bien sus pe~ 
culiares dolores de Dios: la oración no escuchada en Getsemaní y 
la experiencia del abandono de Dios en la cruz. Al sufrir el aban~ 
dono de Dios, él, que había experimentado como nadie la cercanía 
de Dios como «Abba» hasta el punto de saberse el Hijo mesiánico, 
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 explícitamente el joven Lutero en su teología de la cruz22. 
También Pablo ha entendido así el abandono de Cristo en la cruz: 
«A quien no conoció pecado, le hizo pecado por nosotros» (2 Cor 
5, 21). Cristo se hizo «maldición por nosotros» (Gál 3, 13). De la 
cruz pende el Hijo de Dios abandonado, maldecido y condenado. 

20. P. Stuhlmacher, Versohnung, Cesetz und Cereehtigkeit, Gottingen 1981. 
21. Así con toda razón N. Hoffmann, Kreuz und Trinitiit. Zur Theologie der Sühne, 

Einsiedeln 1982, 30, al que yo puedo seguir en amplia medida. 
22. E. Vogelsang, Der t/ngefoehtene Christus bei Luther, 30ss, W. Maas, Cott und 

die Holle. Studien zum Deseensus Christi, Einsiedeln 1979, 211ss. 
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Pende allí «por nosotros»; para que te~gamos p~z: p.or sus heri?as 
h mos sido curados. AqUl hay algo mas que solidaridad de Cristo 
en los «condenados de esta tierra». Aquí está la expiación divina 

c~r los pecados, la injusticia y la violencia en la tierra. En esta ex­
Piación divina se revela el sufrimiento de Dios. Pero en el dolor de 
bios se revela lafidelidad de Dios para con sus criaturas y s~ an:or 
indestructible, que soporta y ven~e a .un mundo contradlctor~o. 
DioS reconcilia este mundo contradictorIo soportando la contradic­
ción, y no contradiciendo la contradicc~ón! ,es decir, no juzgand~. 
Transforma el dolor de su amor en explaclon por los pecadores . 
Así 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. 

Si entendemos así el pecado y la expiación, es decir, en térmi­
nos personales y relacionales, nos alejamos de las concepciones in­
suficientes de las teorías sacrificiales: rescate, víctima de expia­
ción, satisfacciones reparadoras, etc. No son nuestros pe~ados ob­
jetivados (en ~lural) los que han de ser repar~do~ ~on 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 representación de Cristo se revela nada menos que la re­
presentación de Dios24

• En la pasión 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 está con 
nosotros, ¿quién contra nosotros? .. Aquí está Dios ... Aquí está 
Cristo ... nada podrá separamos del amor de Dios manifestado en 
Cristo Jesús Señor nuestro» (Rom 8, 31-39). 

El misterio de la representación 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 traído 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 representación 
divina es la fuerza del amor divino, con el que Padre, Hijo y Espí­
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 medio de su 
Hijo y en su pasión y muerte, ha asumido sobre sí la expiación por 

23. Cf. N. Hoffmann, Kreuz und Trinitiit, 17ss. 
24. Lo ha demostrado H. Gollwitzer, Vtm der Stellvertretung Cottes, München 

1969, completando y criticando a D. Solle, Stellvertretung. Ein Kapitel «Theologie nt/eh 
dem Tode Cottes», Stuttgart 1965. 
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los pecados del mundo, es el mismo amor que constituye al Dios ; 
trinitario desde la eternidad. Que Dios ha «amado tanto al mundo 
que ha entregado a su Hijo unigénito ... » (Jn 3, 16) presupone qUe 
«Dios es amor» (1 Jn 4, 16). El amor eterno se dirige únicamente 
a otros objetos. En la Trinidad, las personas divinas son unas para 
las otras en su alteridad recíproca y se corresponden las unas a las 
otras. En la cruz de Cristo está el amor a los otros, a los pecadores, 
a quienes sufren contradicción, a los enemigos. La e~trega intratri_ 
nitaria recíproca se hace patente en la entrega de Cnsto a un mun­
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, ¿cómo llega la ex­
piación hasta quienes han cometido la injusticia y la violenci.a? Les 
llega desde la misericordia del Padre, por el abandono de DIOS su­
frido vicariamente por el Hijo y en la fuerza liberadora del Espíri­
tu santo. Es un único movimiento del amor el que surge del dolor 
del Padre, se revela en el sufrimiento del Hijo y se experimenta en 
el Espíritu de la vida. Así Dios se convierte en el Dios de los sin 
Dios. Su justicia justifica a los injustos. 

Según las tradiciones de las Iglesias occidentales, la expiación 
que libera del pecado se basa exclusivamente en la muert: de Cris­
to y no en su resurrección. Su resurrección se ha entendido gene­
ralmente sólo como autentificación divina o como identificación 
de Dios con Cristo. Como hemos dicho, esto no se corresponde con 
la cristología de Pablo, según la cual Cristo ha muerto por noso­
tros, o «más bien» ütaAAoV 613) ha resucitado (Rom 8, 34). No só­
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 únicamente 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 más en ello. Es lo que se 
indica con la «resurrección de Cristo de entre los muertos»: el co­
mienzo de la recreación del mundo. Es decir: «Dios secará las lá­
grimas de sus ojos y la muerte ya no se dará más ... ». El comienzo 
de la nueva creación de todas las cosas en la justicia se inicia con 
los muertos. Por ello, este nuevo comienzo se llama «resurrección 
de los muertos», tal como se preve anticipadamente en Ez 37 a pro­
pósito del campo de cadáveres de la historia de Israel. ¿Será ésta la 
respuesta de Dios a los muertos de «Auschwitz», cuyo recuerdo 
pesa sobre nuestras almas? La Iglesia ortodoxa proclama. el perdón 
en la fiesta de pascua y celebra la Pascua como la gran fIesta de la 
reconci liación: 

«Día de la resurrección. 
Seamos luz en esta fiesta. 
Abracémonos. 
Hablemos con los que nos odian. 
Por la resurrección queremos perdonarnos todo y por eso di­
gámonos unos a otros: Cristo ha resucitado de los muertos. 
Sí, es verdad que ha resucitado»25. 

4. La justicia de Dios que corrige las estructuras 

En el mundo de la injusticia no hay solamente víctimas de un 
lado y verdugos de otro. Entremedio hay también relaciones polí­
ticas Y estructuras económicas, que convierten a unos en víctimas 
y a otros en verdugos26. «Pecado» no es solamente lo que unos ha­
cen y 10 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
nómico mundial, que hace a los pobres más pobres y a los ricos 
más ricos y que, por tanto, puede considerarse como un «poder del 
pecado» de carácter suprapcrsonal, ya que no es posible zafarse de 
él ni como víctima ni como beneficiari027. Yo he calificado estos 
sistemas de injusticia de «círculos infernales»28, 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 
más débiles y vulnerables, luego también las fuertes. Primero mue­
ren los hijos de los pobres, luego morirán 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 destrucción progresiva del ambiente, de la atmósfera y del 
suelo, llevarán a la muerte ecológica a la humanidad junto con la 
mayor parte de los seres vivientes29. Es evidente que los desiertos 
aumentan, que los bosques disminuyen, que el efecto invernadero 

25. E.-M. Bachmann, Mac/¡et 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 
Feminisf The%gy, Boston 1983, cap. 7, 159ss. 

27. U. Duchrow-G. Liedke, Scha/om. Der ScMpfulIg BefreiulIg. den Menschell Ge­
rechtigkeit. dell Vülkern Friedell, Stuttgart 1987. 

28. J. Moltmann. El Dios crucificado, Salamanca 21977,436-469 (<<Caminos para 
la liberación política del hombre»). 

29. B. McKibben. The Elld of Nature, New York 1989. 
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se amplía y que el hueco en la capa de ozono cada vez es más gran_ 
de30

• Nosotros, los seres humanos, somos a la vez verdugos y vÍc_ 
timas de estos círculos infernales y de estas espirales de muene 
Los poderosos y los ricos pueden por algún tiempo seguir cargan~ 
do los costes sobre los débiles y los pobres, pero al final también 
serán víctimas. Los fenómenos son conocidos y suficientemente 
cIaras. De 10 que aquí se trata es de comprender el concepto del pe­
cado estructural y de la justicia de Dios que crea la paz. 

1. Las estructuras son creadas por los hombres. La violencia 
sostenida produce una sociedad violenta, la explotación sin límites 
colonias dependientes, el saqueo sin escrúpulos la crisis ecológica. 
Del pecado como acto violento humano surge un habitus de actua­
ción violenta. Uno se acostumbra a que sea así. El primer pecado 
se comete por libertad, el segundo por costumbre y el tercero por 
coacción interna, es decir, por falta de libertad. Es como la depen­
dencia de las drogas. Surge así lo que Agustín formulaba acertada­
mente, el non posse non peccare. Pero esto vale no solamente en el 
plano personal. En el plano social y estructural surgen de ahí sín­
dromes, que a su vez ejercen un poder y una coacción sobre los se­
res humanos. Los productos del mal crecen más que los hombres y 
comienzan a dominarlos y a destruirlos. «Pecado estructural» es un 
pecado que se ha hecho autónomo, es el pecado no ya como acción 
humana, sino como poder cuasi objetivo de coacción sobre los 
hombres. Se trata del pecado bajo la forma del culto a los ídolos y 
de la injusticia legalizada. Quien vive en tales estructuras, se con­
vierte en cómplice del pecado, aunque quiera únicamente el bien. 
¡Cuánto bien se hizo a nivel personal en la dictadura nazi alemana! 
Pero sólo sirvió 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 sólo 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 automáticamente 

30. L. R. Brown, Sta te of the World 1989. A Worldwacht lnstitute Report on Pro­
gress Towards a Sustainable Society, New York 1989. 
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nOS. En este caso, está en manos del hombre utilizar o no su li­
~U~ad para el bien y la justicia. Aquí está también la diferencia en-
e dictadura Y democracia. Hay dictaduras del mal, pero no puede 
~:ber dictaduras del bie~. ~e ,Pueden r~du.cir las causas masivas de 
1 desgracia humana, qUlzas Incluso elimInar muchas de ellas, pe­
a no se puede hacer felices a los hombres, porque la felicidad no 
r~ ni única ni la misma para todos y además, y afortunadamente, 
~o puede habe~l~; pen? l,a ?esf¡racia que hace a todos infelices sí 
que puede ser umca e ldentlca . 

3. El mundo necesita parecerse y puede parecerse al reino de 
Dios y a su justi~ia; así describía Ka,~l Barth la rel~ción ent:e polí­
tica y reino de DIOS32

• 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 víc­
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 está con 
las hermanas y los hermanos más pequeños. La justicia de Dios si­
túa 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 pasión y muer­
te de Cristo, comienza a morir a este mundo injusto. Está 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, cIase, sexo o posesión. Lo que hacen los 
seguidores de Cristo es una «vergüenza para la raza» para el racis­
mo y una «traición a la clase» según el capitalismo. Se unen a las 
víctimas y rompen con los verdugos. Quienes lo hacen, son a me­
nudo como «extraños en su propio pueblo». Al solidarizarse con 
las víctimas dejan de ser leales a su clase y a su pueblo. De ahí a la 
«tierra de nadie» no hay más que un paso. Y puede suceder que uno 

31. Chr. Gestrich, Die Wiederkehr des Glallzes ill der Welt. Die christliche Lehre 
von del' Siinde l/nd ihrer Vergebung in gegenwtirtigen Verantwortung, Tübingen 1989, 
284ss, ha tratado la cuestión de la «culpa colectiva", pero no ha percibido en su crítica 
de lo que él denomina «teologías políticas,) (p. 294) la asimetría de las relaciones injus­
tas y justas. Si hubiera estudiado el diálogo cristiano-marxista, del que surgió la «teolo­
gía política» europea en 1967, no se le habría escapado este aspecto. 

32. K. Barth, Christengemeinde und Biirgergemeillde, München 1946. 
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acabe situándose al margen de la sociedad y pierda toda po 'b' . 
d.ad de influir en ella. El radicalismo irreal es a menudo un pS~r~h. 
?Impl~ rechazo adolescente de la vida. Un paso concreto hacia un~ 
J~s~lcla mayor es más importante. que I~ pureza de los buenos sen. 
tlmlentos. No obstante, en el camInO la l1ltegridadpersonal es . 
t ti'" , . Cler· amen e e cnteno Interno mas Importante tanto para la resiste . 
como para la adaptación. nCla 

. ~'. Respe~to a lO;" «pec~d?s estruct~~ales», ¿qué significa la 
JU~tIClQ de Dws?JudlOs y cnstlanos partIran de sus experiencias d 
DIOS, cuan~o qU1er~n ?e.cir qué. es la justicia. Como hemos dich~ 
en este capItulo, la JustIcIa de DIOS es experimentada como J'ustic' 
cread '. . d h la . o~a, CO~O JustIcIa que crea erec o y como justicia que justi. 
flca. DI.os es justo porque crea derecho para los que carecen de '1 
y hace. justo~ a los hombres inJust?~. Crea ~erecho para los que s~. 
fren VIolenCIa y s~lva por su JustIcIa .. Medlante esta justicia, Dios 
crea esa paz comun, que es a la vez vIda verdadera: shalom. 

Fi.nalmente, relacionamos ~sta.e~periencia bíblica de la justicia 
de DIOS con los conceptos. de JustIcIa de nuestra cultura jurídica: 

a). U~ ~oncepto ya antIguo de la cultura jurídica europea defi. 
ne la JustIcIa como iustitia distributiva: suum cuique, a cada uno lo 
suyo. Esta fórmula genial une la igualdad de derechos de cada uno 
C?~ la diversidad real de los hombres: de cada uno según sus posi­
blhdades, a cada uno según sus necesidades (Marx), o, como dicen 
I,?s hermanos hut~erianos, «ca?a uno dé lo que pueda, cada uno re­
cIba. lo que necesIte» (Jeder glbt, wos'r kann, jeder kriegt, wos ihm 
not 1st): Pero est~ concepto de justicia tiene que ver sobre todo con 
pres!aclOnes y bIenes: todos los hombres tienen derecho a la vida 
al ahmento, al trabajo y a la libertad. ' 

b) Por encima de este concepto referido a bienes concretos es­
tá el concepto personal de justicia, que da origen a la comunidad 
h~,mana. ConsIste en el reconocimiento recíproco y en la acepta­
clon de otros hombr~~. El reconocimiento recíproco de la dignidad 
humana y la aceptaclOn mutua crean una comunidad humana y jus­
ta. Correspon?~ a !a experienci~ cristiana: «Acogeos mutuamente 
como os acoglO Cnsto para glona de Dios» (Rom 15, 7). Este con­
cepto personal de justicia constituye también el fundamento de los 
c.onceptos federalistas modernos, propios de la sociedad democrá­
tIca, como pacto y consti tución (Covenant y Constitution )33. 

33. Cf. al respecto, com más amplitud, J. Rawls, Teoría de la justicia Madrid 1979 
y J. Moltmann, Teología política. élica política, Salamanca 1987.' , 
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c) Pero la forma suprema de la justicia es el derecho a la mi­
icordia , que crea derecho para los que no tienen ninguno. Es la 

~erticia del «Dios de las viudas y de los huérfanos». En este mun­
~s de injusticia Y violencia humanas, la justicia divina opta por la 
~pción preferencial por los pobres», como dicen los teólogos lati­

«oamericanos de la liberación. Lo cual no significa que «la gracia 
ns anterior al derecho», sino que los hombres privados de derechos 
flegan a obt~n.erlos y qu~ l?s injustos se conv~ert,e~ a la justicia. ?s­
ta justicia dIVIna no se sltua fuera del orden jundlco humano, SIllO 
que es para todo orden jurídico, una fuente creadora de derecho 
que c;nduce a una paz duradera. Como el reconocimiento de la 
dignidad humana de los otros, también la creación y tutela del de­
recho de los pobres, débiles y enfermos es el fundamento de todo 
orden jurídico humano duradero. 

5. El Espíritu como Juez 

¿Quién será pues el Espíritu santo en un mundo donde 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 Espíritu de la justicia 
que se percibe en el dolor de los que no tienen derechos por la ex­
poliación que ha sufrido. Sin sentido de justicia, no se daría este 
dolor. Y sin este dolor, no se lucharía para recuperar los derechos 
expoliados. 

Desde una perspectiva negativa, es el Espíritu de la justicia que 
se entreve en la mala conciencia de los que causan la violencia. La 
«mala conciencia» no se traduce necesariamente en un sentimien­
to consciente de culpa. Puede también provocar inseguridad inte­
rior, angustia ante el propio yo y agresiones contra uno mismo y 
contra otros. «Los impíos no tienen paz», es decir, los que hacen 
violencia han perdido su identidad interior y buscan compensarla 
con esas fechorías. 

Desde una perspectiva negativa, la justicia divina se manifies­
ta en la historia del mundo en la inestabilidad de las relaciones in­
justas y en sus sistemas de estabilización cada vez más violentos, 
policíacos y militaristas. La paz es fruto de la justicia. La paz so­
cial en una sociedad es también ni más ni menos que paz entre los 
pueblos. Sobre el suelo de la injusticia lo único que crece son liti­
gios organizados. Los sistemas injustos se apoyan, pues, sobre pies 
de barro. No tienen ningún desarrollo estable. La presencia oculta 
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de la justicia divina en el Espíritu de Dios en la historia del mundo 
«desestabiliza», por así decir, los sistemas humanos injustos y ha. 
ce que no puedan durar. 

b) Desde una perspectiva positiva, el Espíritu de Dios es la pre. 
sencia de Cristo en y con las víctimas de la violencia: Cristo es su 
hennano, y ellas son su familia y su comunidad, lo sepan o no. El 
Espíritu es solidaridad de Cristo con ellas. 

Desde ulla perspectiva positiva, el Espíritu de Dios es lafuerza 
expiatoria de la representación de Cristo junto a los culpables y en 
los culpables: Cristo es el «Dios de los pecadores». El Espíritu es 
la fuerza expiatoria de Cristo para ellos y en ellos. 

Desde una perspectiva positiva, la comunión del Espíritu santo 
es el amor divino, que mantiene en vida también a las comunida. 
des humanas que se autodestruyen, para curarlas. La comunión del 
Espíritu santo constituye, por tanto, la contrafigura de las comuni. 
dades humanas construidas sobre la injusticia y la violencia, pues 
la comunión del Espíritu santo da a cada uno lo suyo. En la comu. 
nión del Espíritu santo, los hombres se aceptan mutuamente y re­
conocen recíprocamente su dignidad y sus derechos. En la comu­
nión del Espíritu santo vive la misericordia. En ella, la bondad de 
las comunidades humanas se mide de cómo le va a sus miembros 
más débiles. 

c) El Espíritu santo es la justicia de Dios que crea derecho, jus­
tifica y restablece la justicia. En él se hace posible una comunión 
duradera con Dios, con otros hombres y con la naturaleza. Por ello, 
también podemos decir que el Espíritu santo es la justificación de 
la vida. En él, 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 fructíferas. El Espíritu santo, que 
restablece lajusticia, es el sí 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 justificación del pecador en 
virtud de la gracia de Dios, por amor d~ <;risto, sólo por la !e,. co­
mo dice la CA IV. La id~a central del pietIsmo y de los ~~vlmlen­
toS de renovación en la epoca moderna es el lluevo nacimiento d~l 
hombre perdido a la condición de hijo de Dios por obra del Espín­
tu santo. Mientras que en la teología reformadora sólo se. hablaba 
de regenera tia y de renovatio en el contexto de la doctnna de la 
justificación, el nuevo nacimiento a la vida creyente y la renova­
ción ético-religiosa del individuo, según doctrina de la fe de Sch­
leiermacher, fue el tema de la teología de la experiencia del siglo 
XIX en Alemania, bien como complemento o bien al margen de la 
doctrina de la justificación, 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 teología paulina, mientras que el concepto de nuevo na­
cimiento y los campos semánticos correspondientes aparecen muy 
pocas veces l

. Es ci.erto que el contenido ~e la ex:presión <<lluevo na­
cimiento» es ommpresente en la teologla bautismal, ya que en la 
cristiandad se bautizó desde el comienzo a todos lo que abrazaban 
la fe. Ahora bien, ¿qué relación hay entre «justificación» y <<lluevo 
nacimiento»? ¿dicen en el fondo lo mismo? ¿dicen lo mismo de 
distinta forma? ¿expresan dos aspectos distintos de la misma sal­
vación? ¿se complementan entre sí como expresión de dos expe­
riencias distintas en el camino de la salvación? En este capítulo nos 
ocuparemos de las cuestiones relacionadas con las experiencias del 
Espíritu, que pueden designarse como <<lluevo nacimiento», y nos 
preguntaremos por la experiencia personal del hombre en la expe­
riencia del Espíritu y por la experiencia divina del Espíritu en la 
experiencia personal del hombre. 

l. Cf. E. Cremer, Rechtfertigung und Wiedergeburt, Gütersloh 1907, 14. 
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1. Interpretaciones bíblicas 

. El té:mino JtaALYYeveOl~ procede de la cosmología oriental 
mtro~uc.Ida en el mundo antIguo por los pitagóricos, y significa el 
renaCImIento del mundo. Las distintas épocas del mundo se 
marcan en el context~ d~ un decurso cíclico, cuyo retomo se f~~~ 
dame_nta en el «renacI.mlento» periódico del mundo. En la «fiesta 
del ano nuev?», por eJempl?, se celebra el renacimiento del año 
en cada domlllgo el «renacImiento» de la semana. Referido a 1 y 
hombr~~, el «renacimiento» forma parte de la doctrina de la ree~~ 
carnaCIOn. Pero a través de la apocalíptica judía el concepto suf " 
una tran f . , l' . no , . s ormac.l~n. escato oglca. ~n ella significa el «re-nacimien_ 
to» UlllCO y deflllltlvo, para el Remo eterno, de la vieja creación 
caduca y mortal. Aquí el prefijo «re-» se transforma en «nuevo ' 
pues d~s~e la perspectiva del contenido no puede tratarse ni de ;>.. 
«rena~lmlento» a la vi~a antigua.ni de una «refundación» del mun~ 
do antIguo. ~as expr~slOne~ cornentes en América como «rebom» 
o «born-ag~lll» s.on lmprecls~s. ~~je~ivamente no se trata de una 
«re-gen~;atlO», SIllO de que «mclpIt vlta nova», tal como lo mues­
tra. el dialogo con Nicodemo (Jn 3, 3-5). Este nuevo nacimiento 
ulllver.sal del mundo es lo que, tanto Daniel como los apocalípticos 
P?steno~es, esperaban de la venida del Hijo del hombre y su justi­
cIa (D~m~l 7). En el nuevo testamento, esta comprensión cósmico­
apocaltptlca de «nuevo nacimiento» aparece en Mt 19, 28: «Os 
aseguro que. ~osotros que me habéis seguido, en la regeneración, 
cu~~do el I:I~Jo del hombre se siente en su trono de gloria, os sen­
tareIs tamblen vosotros en doce tronos, para juzgar a las doce tri­
bus de Israel»:. El Hijo del hombre que ahora sufre, será entonces 
exa.ltado; el ~~Jo del hombre ahora juzgado, se convertirá entonces 
en Juez; el HIJO ~el hombre a quien ahora matan, vivirá entonces 
~or tod~ la eternidad. Los que le siguen son humillados ahora con 
el, y s.eran ensal~a?os entonces con él. Sin embargo, este carácter 
cosmlco~apocal~ptlco del «nuevo nacimiento» no lo han tenido en 
cuent~ m los teologos reformadores, ni los pietistas, ni los renova­
~o:es . Para ellos, la regeneratio es un proceso que se lleva a cabo 
Ulllcamente en el hombre. El nuevo nacimiento se reduce así a una 
pura autoexperie~cia interior del alma, y no es una esperanza para 
el mun?o que sufre y muere. Todavía hoy en algunos diccionarios 
hay artlculos sobre «nuevo nacimiento» que no citan a Mt 19, 283• 

2. O. We~er, Grundlal!en der Dogmatik 11, Neukirchen-Vluyn 1962,400. E. Cre­
mer, Rechtfe~·tlgung und WIedergeburt, 82, ya había llamado la atención sobre ello 

3. Por ejemplo, L. Goppelt, Wiedergeburt, en RGG3 IV, 1698s. . 
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El texto clásico de Tit 3, 5-7 entiende el «nuevo nacimiento» 
como «ren?va~ión» refiriéndose a l.a experiencia bautismal de la fe 
y la expenencla creyente del bautismo por el agua y el Espíritu: 
«Nos salvó según su misericordia, por medio del baño de regene­
ración y de renovación del Espíritu santo, que derramó sobre nos­
otrOS con largueza por medio de Jesucristo nuestro Salvador, para 
que, justificados por su gracia, fuésemos constituidos herederos, en 
esperanza, de vida eterna». ¿Qué ha sucedido? Que alguien cree. 
Es bautizado en la comunidad. Su experiencia personal se sitúa 
desde el comienzo en la experiencia comunitaria, pues el bautismo 
es algo que le acontece al individuo, pero le acontece en la comu­
nidad: el «nuevo nacimiento» en cuanto «renovación» es algo que 
acontece por el Espíritu santo, que viene, por medio de Cristo, de 
la misericordia del Padre. El Espíritu es «derramado». La metáfo­
ra indica que la «fuente divina de la vida» comienza a «fluir» en el 
hombre (Jn 4, 14). A través de la experiencia del Espíritu, 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
surrección de Jesucristo de entre los muertos» hemos renacido a 
una «esperanza viva». Si resumimos sistemáticamente ambas afir­
maciones, vemos que el fundamento eterno del nuevo nacimiento 
es la misericordia de Dios, Padre de Jesucristo. Su misericordia es 
su amor creador y generador. Vemos también que el fundamento 
histórico del nuevo nacimiento es Cristo, o mejor dicho, la resu­
rrección de Cristo de entre los muertos. Mientras que para la re­
conciliación de los impíos y para el perdón de los pecados se nos 
remite al significado ,salvífico de la muerte de Cristo en la cruz4

, 

aquí, en el «nuevo nacimiento para una esperanza viva», se perci­
be el significado salvífico de la resurrección de Cristo. La teología 
del nuevo nacimiento es teología pascual. 

El medio del nuevo nacimiento es el Espíritu santo, derramado 
«abundantemente». Al ser comunicado por Cristo, se ha de desig­
nar aquí como «Espíritu de Cristo». Y, porque brota de la resurrec­
ción de Cristo de entre los muertos, ha de entenderse como fuerza 
vivificante de la resurrección (Rom 8, 11). El efecto que produce 
el Espíritu santo es, por tanto, doble: la justificación de los impíos 
por la gracia y su nuevo nacimiento a una esperanza viva por la in­
clusión en la herencia del futuro de Dios. La justificación de los 
impíos es la primera consecuencia del derramamiento del Espíritu 

4. Rom 4, 25. Así tambíen CA IV. 

Lj 
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so.bre toda ,carne caduca y mortal.. Seg.ún Tit 3, ~-7, el nuevo naci. 
mI~nt~ :e funda~ent~ en la expenencla del Espmtu y su finalidad 
e~JustlfIcar a los ImpIOS y ~a~erlos ~erederos de la vida eterna. Se. 
gun 1 ~e 1, 3, el nuevo naCImIento VIene de la resurrección de Cris. 
to y ~r!enta la esperanz~ d~ los hombres a la vida eterna. La cOmo 
prensIOn del <<nuevo naCImIento» como nueva creación tiene en e • 
tos }e.xtos una fu~dame~!ación cri~to.lógica, un desarrollo pneum!. 
tOIOgICO y una onent~cIOn escatologIca. La experiencia del Espíri_ 
tu hace presen,te. a Cnst?, el. Resucitado, y con él hace presente el 
futuro esc~tologICO. ASI es Justamente la experiencia del present 
de la eternIdad. Lo que nace de Dios es divino. «Nuevo nacimien: 
to» es, pues, el paso de esta vida mortal y caduca a la vida inmor_ 
tal y et~rna. El nuevo nacimiento es como un roce de la eternidad 
con el tIempo. La experiencia personal de volver a nacer y de ser 
obsequiados con la verdadera vida, debe tener presentes estas di-
menSIOnes. . 

2. Debate sistemático-teológico 

A continuación abordaremos algunas tesis que suelen ser obje­
to de debate entre el pietismo y la teología reformadora. 

a) El nuevo nacimiento completa la justificación 

La just!fi~ación del pecador p.or amor de Cristo, sólo por la fe, 
fue tan objetivada por la ortodOXIa ~uterana del siglo XVI y XVII, 
Y t~n p~esentada como algo exclUSIvamente representado por las 
mstIt~CIones e~l~~iales de la palabra y del sacramento, que era ne­
cesana la apancIOn de un complemento subjetivo. El Cristo de la 
doctri~a de la justificación es el Cristo muerto «por nosotros»; pe­
ro, ¿donde queda el Cristo resucitado y vivo «en nosotros))? Si 
C:rlsto intercede en lugar nuestro «por nosotros)), ¿no somos t~m­
bIen nosotros como nuevas criaturas escondidas «en éh)? ¿dónde 
queda, tras la. experiencia eclesial de Cristo, la experiencia perso­
nal del Espíntu? La terminología de la justificación se convirtió 
por obra de Melanchthon en una terminología totalmente jurídica 
de acusación y absoluc!ón /n.foro D.ei. Pero entonces, ¿dónde que­
da, en los creyentes, la JusticIa de DIOS que hace efeCtivamente jus­
tos? ~sta es la pregunta que ya Andreas Osiander planteaba a la 
doctnna forense de la justificación de Melanchthon. Por estos mo-
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. es comprensible que los movimientos de renovación cuando 
t1VO~zaba el subjetivismo cultural en Europa eligieran el concepto 
~m~nuevo nacimiento»: la justificación me es imputada, pero el 
e ~o nacimiento lo experimento tan inequívocamente como mi 

nuepio nacimiento. La justificación crea en mí una nueva relación 
~~~ Dios, pero el nuevo nacimiento me tran~forma sustancialmen­
te por dentro, me da un nuevo germen .de vIda: pone un n~e:,o yo 

mí y renueva mis posturas ante la vIda y mI forma de VIVIr. La 
~nstificación dice lo que Dios hace en el hombre. El nuevo naci­
~iento expresa las c,ons.ecuencias de e~a ~cción de Di?s5. Las imá-

enes asociadas al termmo «nuevo naCImIento» se refIeren al futu­
~o de una vida nueva, no a l~ sup~rac~~n del pas~do, ,como el ~<per­
dón de los pecados» y la «JusttfIcaCIOi1 de los I!llPIOS». SugI~ren 
ideas que tienen que ver con el progreso de la vIda, con la pnma­
vera en la naturaleza y el reverdecimiento de todos los árboles y 
plantas, al que Hildegarda de Bingen calificó de «viriditas» del Es­
píritu sant06

, y no con el juicio final y ni con el día de la i~a, como 
hace la espiritualidad reformadora del pecado y de la gracIa. Pero, 
'puede decirse que, con la experiencia del nuevo nacimiento des­
~e el Espíritu se está aludiendo a una «segunda gracia» c0!llI?le­
mentaria, posterior a la gracia justificante, que deberá con~tI~Ulr a 
los verdaderos creyentes para que puedan considerarse «cnstIanos 
que han vuelto a nacer»? Según nuestr,o~ text?s, no es posib~e, pues 
de la experiencia pentecostal del Espmtu (TIt 3, 5-7) prOVIene no 
ya la fe que justifica, sino la mismajus,ti.ficación por wac~a. No hay 
justificación alguna al margen del Espmtu: La fe 9ue JustIfica es en 
sí misma experiencia de que el amor de DIOS ha sIdo derraI?ado en 
nuestros corazones «por el Espíritu santo» (Rom 5, 5). Y, SI esto es 
así, entonces ha de plantearse a la teología reformadora la cuestión 
crítica de si su doctrina de la justificación presupone o al menos es­
tá abierta a la experiencia del Espíritu. E. Cremer ha defendido va­
lientemente la tesis de que «la justificación es el nuevo nacimien­
tO»7 y lo ha mostrado incluso en los escritos confesionales lutera­
nos, pero sin modificar la doctrina melanchtoniana de la justifica­
ción en orden al nuevo nacimiento. ¿Cómo es posible? 

5. Así, también, L. Christenson, Komm' Heiliger Geist. Illformatiollell, Leitliniell, 
Perspektivell zur geistlichell Gemeilldeerneueru:"g, Neukirc~en- V~~yn 1989, 173. «~a 
justificación aclara dónde se fllnda nuestra relaclOn ... La santlficaClOn, por el contrano, 
abarca todo lo que sucede en la relación». . . 

6. M. Fox (ed.), Illuminations of Hildegard of Billgell, Santafé 1985, 30ss. Virtdl­
tas significa «the greening powen>. 

7. E. Cremer, Rechtfertigung und Wiedergeburt, 163. 



166 La vida en el Espíritu 

'~':.,/ ,,;, ,:~ - . 

"'~';\ '<" - --

El renacer de la vida 167 

b) Justificación es nuevo nacimiento 

Si la tesis es correcta, entonces no habría más remedio que 
. 1 1 co· rreglr y comp etar os aspectos y acentos que la teología reform • 

~.ora .h,a tratado sesgada~ente. El perdón de la injusticia y la just~. 
f1caClOn de los que no tienen derechos constituyen sin duda al • 
na,. para Pablo y Lutero, el significado salvífica de la muerte g~ 
Cn~to p~ra los hombres. Pero, si Cristo «ha resucitado para nues~ 
tr.a)ustlcla» ~~om 4, 25), entonces ha de valorarse también el si • 
mf¡cad~ ,salvlflco de su resurrección. El perdón de los pecados g 
u~a acclOn retro~royectada. El acto de la justificación dirigido h~~ 
cla ~~elante es, Sin embargo, la nueva creación de la vida, la reno. 
vaclOn del amor y el renacer a una esperanza vivaS. 
. ~?a t~?logía unilateral de la cruz redujo ya en la Reforma la 
~ust~f~cac~~n del ~e~ humano al perdón de los pecados. Pero, si la 
Justlf¡caclOn del Injusto pone a éste en el camino de la vida just 
~n~onces ~ntre e.l perdón de los pecados y la nueva vida en la ju~ 
tlcla de DIOS se Inserta la asunción del hombre como hijo de Dios 
y~ que sól~ en cuanto hijos de Dios son los hombres herederos dei 
reino de DIOS. Pero la filiación divina es, como subraya Pablo la 
experiencia, del Espíritu que hace exclamar tanto a los creye~tes 
como a Jesus: «Abba, Padre» (Rom 8, 8.15; Gá14, 5.6). «En efec. 
to! todos los que son guiados por el Espíritu de Dios son hijos de 
I?I.OS» .(~om 8, ~4). Para Pablo, la filiación divina basada en la jus­
tl~lcaclOn se ?nenta escatológicamente a la justicia venidera de 
DIOS, que sera el fundamento de la nueva creación de todas las co­
sas (Gál 5, 5). Por consiguiente, para presentar el nuevo nacimien­
to del hombre como su justificación, ha de ampliarse la doctrina re­
formadora de la justificación en el sentido siguiente: 

1) deberá mostrar el significado salvífica de la muerte y de la 
resurrección de Cristo; 

2) ha de presentarse desde el comienzo pneumatológicamente 
como experiencia del Espíritu; 

3) ha de orientarse escatológicamente. 

.. Te~i,endo ~n ~uenta que esta renovación de la doctrina de la jus­
t¡~lcaclOn esta aun por hacer, las doctrinas pietistas y 'de los movi­
~mentos r~~o~adores sobre el nuevo nacimiento siguen siendo una 
InterpelaclOn Importante a la teología reformadora. 

8, A. Schlatter en su crítica a la doctrina reformadora de la justificación: Luthers 
Deutung des Romerbriefs, Gütersloh 1917. No obstante, Apol. IV, 251 denomina la fe 
como una «fuerza divina en el corazón, por medio de la cual nacemos de nuevo». 

! 
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e) El nuevo nacimiento del hombre ha acontecido en el Gólgota 

Trasladando el problema del ámbito de la antropología al de la 
ristología, Karl Barth ha intentado solucionarlo de una vez por to­

~as9. Siguió para ello a su predecesor Herrmann Friedrich Kohl­
brügge, primero alabado y luego criticado, que respondía así a la 
pregunta de cuándo se convirtió: «En el Gólgota; sí, yo me convertí 
en el GÓlgota»!O. «En su muerte ha acontecido el nuevo nacimien­
to y la conversión del hombre: en Jesucristo, el Crucificado, pues­
to que ha sido en la cruz donde por última vez y en grado sumo ha 
actuado como señor y rey de todos los hombres, donde ha verifi­
cado y confirmado su soberanía, donde ha mostrado su semejanza 
con un Dios tan escondido en el mundo pero tan revolucionario 
frente al mismo, donde ha dado a su Reino una dimensión históri­
ca real»!l. Ahora bien, si la muerte vicaria de Cristo en favor de to­
dos los hombres ha realizado ya el nuevo nacimiento y la conver­
sión de cada individuo, entonces la obra del Espíritu santo sólo 
puede consistir en hacer que los hombres conozcan y reconozcan 
este hecho, que ha acontecido para ellos, pero sin ellos. Puesto que 
la salvación del mundo ha sido realizada en Cristo y está ya ahí, la 
obra del Espíritu santo sólo puede consistir en el conocimiento de 
la salvación. También la reconciliación del mundo con Dios, en 
forma de santificación, ha acontecido para Barth ya de iure en la 
muerte de Cristo, aunque de facto será conocida, reconocida y pro­
fesada por quienes han despertado a la fe como su propia justifica­
ción y santificación. Quienes conocen por la fe la salvación de 
Cristo, conocen algo que les acontece a todos los hombres: «Lo 
que defacto le ha acontecido (al creyente), ha acontecido de itlre a 
todos los hombres»!2. Al comparar con los textos bíblicos interpre­
tados llama la atención que, para Barth, el nuevo nacimiento esca­
tológico de toda la creación ha sucedido ya en el acontecimiento 
universal-vicario de Cristo, mientras que para el nuevo testamento 
es objeto de esperanza escatológica. Para Barth, además, el nuevo 
nacimiento de todo el mundo y de todos los hombres habría tenido 
lugar en el Gólgota, mientras que en 1 Pe el «renacer a una espe­
ranza viva» se fundamenta en la resurrección de Cristo de entre los 
muertos. Barth ve la obra del Espíritu santo sobre todo en el cono-

9. K. Barth, Kirchliche Dogmatik IV/2, 323,413. 
10. Cf. la presentación de Kohlbrügge en K. Barth, Die protestantische Theologie 

im 19. Jahrhundert, Zürich 1947,579-587. 
11. K. Barth, Kirchliche Dogmatik IV/2, 323. 
12. [bid .. 578. Crítico al respecto, O. Weber, Grllndlagen der Dogmatik 11, 328s. 
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cimiento y reconocimiento de '10 que ya ha sucedido en Cristo 
ra todos objetivamente y de iure, mientras que por nuevo n p~-

. . dI' 1 aCI_ miento se en ti en e e comienzo persona de una nueva vida en l 
esperanza del futuro de Dios. Pero cuanto más lleva a la comunió a 
con Cristo e~ ~onoci~iento de C~is~o, tanto menos se reduce la vi~ 
da en el Espmtu al Simple conocimiento y reconocimiento de Cri _ 
too Precisamente como resonancia de Cristo es obertura de u~ 
nueva vida. Una teología sesgada de la cruz hace que desaparezca 
la escatología real de futuro y que, con ello, se minusvalore t 
pneumatología. Es cierto que en la representación universal d: 
Cristo está incluido el universo entero, pero esto es solamente el 
fundamento, no la meta de su nuevo nacimiento. 

d) El renacido vive de aquello que le sobreviene 

Con esta tesis rigurosamente escatológica Quo Weber ha inten­
tado liberar a la doctrina del nuevo nacimiento de sus límites indi­
vidualistas. Asume su sentido originario cósmico-apocalíptico y 
desde él determina la esperanza a la que renacen los hombres des­
de el Espíritu. Lo que verán los que «han nacido de nuevo» (Jn 3 
3-5) del Espí~itu es el r:ino de Dios: «.La tradición dogmática ape~ 
nas ha advertido el caracter escatologico de la regeneratio»l3. Pe­
ro, ¿para qué son regenerados los hombres? «¿es que el hombre es 
la m.eta de todas las cosas? El nuevo testamento abre nuevas pers­
pectivas: el nuevo nacimiento, la renovación, acontece en la nueva 
creación (2 Cor 5, 17; Gál 6, 15) con la aparición del nuevo acon­
tecimiento y de la nueva realidad salvífica que viene a los hom­
bres». Si se es consecuente y se parte exclusivamente de esta pers­
pectiva escatológica, hay que decir que el renacimiento «pertenece 
a la realidad que sólo es presente para nosotros como esperada. El 
renacido se anticipa a sí mismo; vive de lo que le sobreviene, no de 
lo que halla en sí mismo»14. Aunque Qtto Weber es un discípulo fiel 
y un intérprete desinteresado de Barth, su tesis escatológica del 
nuevo nacimiento se opone diametralmente a la tesis cristológica 
de Barth. Ahora bien, Weber sería el último en negar la fundamen­
tación cristológica y la apertura de la perspectiva escatológica a la 
nueva creación del mundo. Pero su traslado a la escatología del 
problema del renacimiento es tan radical como la solución cristo-

13. O. Weber, Grundlagen der Dogmatik n, 400. 
14. ¡bid., 401. 
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ó 'ca que Barth da al problema. Ambos eluden la verdadera cues­
I';~ de la experiencia del Espíritu santo. Para Barth radica por 
u mpleto en el conocimiento de Cristo, para Weber en la esperan­
CO del futuro. Pero, ¿se pueden contraponer esperanza y experien­
z~ ? 'es que se puede decir: aquí la realidad esperada, ahí la reali­
Cia. (, .. 1 
d d dada? ¿es que nuestras esperanzas no son Siempre un matena 
:ra nuestras experiencias? 

P El nuevo nacimiento «a una esperanza viva» incluye siempre un 
lus de esperanza, que sólo la vida eterna del mundo nuevo y futu­

Po puede llenar. Es importante percibir esta ilimitación escatológi­
~a en la experiencia del Espíritu, pues contribuye a que el nuevo 
nacimiento desde el Espíritu en esta vida nunca sea una experien­
cia cerrada, a la que podríamos volver nuestra mirada entregándo­
nos a ella por completo. La vida nueva en el Espíritu es aquí un co­
mienzo, si lo comparamos con la nueva creación, donde la espe­
ranza alcanzará su plenitud. Pero, con ello, lo que está ahí no sigue 
siendo lo que es, sino que sufre un cambio fundamental. Mediante 
la «esperanza viva», los hombres experimentan de forma distinta 
no sólo el amor y el dolor, la vida y la muerte, sino que tienen tam­
bién experiencias distintas, es decir, experiencias en el seguimien­
to de Cristo. La contraposición weberiana entre realidad dada y re­
alidad esperada sólo vale cuando se trata de un objeto en el que el 
hombre pone su confianza: ¿en las cosas de este mundo que pasa o 
en las fuerzas del mundo futuro? Si esta cuestión se aclara, enton­
ces el renacido se encontrará 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 experienc!as las sigu.en. Siguen.de~r~s 
como si se tratase de una huella de DIOS en la Vida de los mdivI­
duos, de la comunidad y de la creación. Todo éxodo va acompaña­
do de peligros y de tentaciones, pero también de «signos y de mi­
lagros» que reconocen los que recorren el mismo camino. 

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

Con esta tesis la pneumatología logra su· derecho a situarse en­
tre la cristología, a la que presupone, y la escatología, a la que se 
orienta. Puesto que en la resurrección de Cristo «de entre los muer­
tos» ha acontecido ya anticipadamente la aniquilación 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 creación 
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y se la puede llamar «nuevo nacimiento de Cristo». Los creyent 
son poseídos por el Espíritu de la resurrección y por él renacen

es 

u~a esperanza fundada de la vida eterna. Es un proceso interrel a 
clonado, que va del nuevo nacimiento de Cristo de la muerte por a¡ 
Espíritu, pasando por el nuevo nacimiento del hombre mortal p~ 
el Espíritu, hasta el nuevo nacimiento de todo el cosmos por medi~ 
de~ Espíritu. E~ este proceso~ ?ios Padre actúa por el Espíritu en 
Cnsto y por ,\nsto en .el Espmtu. Los efect?~ de su actuación Son 
obra del Espmtu y están presentes en el Espmtu. En el proceso del 
nuevo nacimiento de los creyentes a la filiación divina y a la he­
rencia de su Reino, los efectos producidos por Cristo y por el Es­
p.íritu. ~e compen~tran entre sí. Si a est~ proceso lo llamamos justi. 
flcacLOn, lo consIderamos efecto de Cnsto. Pero si lo llamamos re. 
nacimiento, entonces es efecto del Espíritu. Para una descripci6n 
completa del acontecimiento, necesitamos ambos puntos de vista 
y si el seguimiento de Jesús ha entenderse también como vida e~ 
el Espíritu, entonces significan lo mismo ser en Cristo y vivir del 
~spíritu, aunque bajo aspectos diversos. En el próximo parágrafo 
mtentaremos describir la presencia de la eternidad, que los hom­
bres perciben en el renacer a la vida. 

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

Sería 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 ahí el nivel de la fe de otras personas. Pero la teología 
no puede renunciar a la descripción de las experiencias del Espíri­
tu por miedo a experiencias peculiares o a la introspección pietis­
ta. En todo caso, en el nuevo testamento creyentes y apóstoles ha­
blan ampliamente de sus experiencias l5• 

La primera es la experiencia de una alegría desbordante. Cuan­
do se experimenta el Espíritu de la resurrecci6n, el hombre respi­
ra, se pone de pie, tiene la cabeza bien alta, camina derecho y le in­
vade una alegría indescriptible, como reflejan los himnos pascua­
les l6

• El nuevo nacimiento de la vida desde la violencia y la culpa, 

15. Cf. E. Schweizer, El Espíritu Sat}to, Salamanca '1997. 
16. N. Nissiotis, Die osterliche Freude als doxologischer Ausdruck des Claubens, 

en M. Welker Ced.), Cottes Zukunft - Zukunft des Claubens. FS für J. Moltmann, Mün­
chen 1986,78-88. 
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desde los errores Y las .h~riJas, ~n de~i~itiva, ?esde las sombras de 
la muerte, es una prodIgIOsa aflrmacLOn de Vida. Nuestros 'espíri­
tuS vitales', que por los dolores y sufrimientos se habían transfor­
mado en 'espíritus funerarios' (P. Gerhardt), se despiertan de nue­
vo. Comenzamos a amar nuevamente la vida con el amor de Dios 
que experimentamos en su Espíritu. Si, según el lenguaje bíblico, 
en lugar de «Espíritu» ponemos ruah, la «fuerza vital de Dios», en­
tonces se ve de inmediato qué experiencias de sí van unidas con la 
experiencia de esta fuerza. 

La paz es otra experiencia del Espíritu en nuestro corazón in­
quieto: paz con Dios en Cristo, porque el amor de Dios ha sido de­
rramado por el Espíritu santo en nuestros corazones (Rom 5, 1.5). 
AqUÍ «corazón» es más que la capacidad 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 sólo a nuestra alma sino también a nuestro cuerpo. «Paz» ha de 
entenderse aquí también en el sentido veterotestamentario de sha­
lomo Presupone, por tanto, la justicia e incluye la salvación y el 
bienestar. En una palabra, es lafelicidad del alma y del cuerpo. 

No necesitamos entrar con detalle en las muchas otras expe­
riencias del Espíritu de Dios. Si se las enumera según el elenco de 
Pablo en Gál 5, 22, todas son sólo 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 Espíritu es siempre el seguimiento de 
Jesús 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 víctimas de estos poderes coercitivos y a com­
prometerse por su vida. La alegría indescriptible por el nuevo naci­
miento pascual de la vida se percibe, por tanto, en la contradicción 
con este mundo de muerte y con la aclimatación interior a la muer­
te. Paz con el Dios Creador significa hostilidad sin remedio con la 
destrucción sistemática de las criaturas que lleva a cabo esta socie­
dad. Quien experimenta la paz de Dios «en su corazón», 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
tación y devastación en el mundo de la naturaleza. Quien experi­
menta la justificación en la cruz de Cristo de los que han sido pri­
vados de sus derechos, empieza a esperar en la nueva creación de 
la justicia para todos y a oponerse por tanto a la injusticia para con 
los débiles. En laJe 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 rec'b' 
el consuelo del Espíritu en medio del sufrimiento pero en la

l 
linos 

d
. . . ,espe.. 

r~~za IrIglmos nuestra mirada hacia el futuro de una nueva 
clOn en la que ya no h~br.á ni d<?lor, ni su.frimiento, ni lament~~e:~ 
la lucha contra los sufrimientos mnecesarIOS de las criaturas s n 
test~gos de la vida. Quien cree en Dios, espera en esta tierra y eornos 
habitantes, y no pierde el ánimo. En el horizonte de los horr

n 
sus 

1" d" 1 ores apoca IptICOS, IVlsa e nuevo mundo de Dios y actúa consecu 
mente ya desd~ ah<;>ra en medio de los horrores de este mundo~nte~ 

A las experiencias de la paz con Dios y de la alegría pascual 1 . ., por 
e. nuevo naCimIento a la vida las llamamos experiencias del E ' 

t t Q' d . Spl~ 
rt u sc:n o: ¿ ue queremos eClr con ello? Pues decimos que est 
experIenc~as son de una profundidad infinita, porque a través ~! 
ellas el ~Ismo Dios está presente en nosotros, y descubrimos una 
p~ofundl~Q.d trasce!ldente en la i~I?anencia de nuestros corazones. 

,SI el. EspIrItu de DIOS es el «EspIrltu de la resurrección», entonc 
nos m:,ade u?a esperanza qu~ ve ante sí posibilidades sin fin, po~~ 
que mira haCia el futuro d~ DIOS. El corazón se dilata. Las metas de 
nuestra esperanza en la vida y de nuestras expectativas vitales 
mezclan con las promesas de Dios sobre la nueva creación de t~~ 
?a~ l~s cosas. Y est~ da a nuestra vida, finita y limitada, un sentido 
m~lmto. La pr?f~ndldad trc:s~efldente del Espíritu de Dios y la Qm­
phtud escQÜ?loglca del Espmtu de la resurrección hacen que no po­
d~m.?s. conSiderar nuestro «nuevo nacimiento» como una experien­
cia umca y c~r:ad~, que .nos resulta ya muy lejana. La experiencia 
de la renovac!on sl?~e viva y el proceso innovador nos acompaña. 
Frente a la afl~ac~on medieval de que para ciertos pecados basta 
con hacer penItencia una sola vez para que todo vuelva a su sitio 
Lutero afirmó al comienzo de sus 95 tesis que la vida del cristian~ 
es u,n~ «penitenc,ia diaria» que no cesa. Con la renovación por el 
Esp!rItu santo (Tlt 3, 5) se alude a un proceso que comienza en es­
ta vIda, pero que sólo alcanzará su plenitud en la vida eterna. Para 
expresarlo, ~ncontramos en Lutero dos frases: «avanzar por los ca­
mmos 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
mle.nto en la nu~~a vida .del Espíritu, a la que los hombres han re­
nacido. Es tamblen muy Importante tener en cuenta las distintas fa­
ses de la vida, con sus caracteósticas y sus crisis, para que la fe 
crezca con el ser humano y no se quede estancadal7 en el nivel de 

17. ef. las importantes investigaciones de J. W. Fowler, Stages of Faith. The Psy­
chology (Jf Human Development and the Questfor Meaning, San Francisco 1981. 
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nfirmación, como les pasa a muchos adultos. Pero nuestras 
l~ CO 'Ias vitales surgen de la interacción con los demás y forman 
histor . 1 l' . L . d d bién parte del acontecer socia y po ItICO. as leas e «crecer», 
taOl
d 

arrollarse» Y «progresar» proceden del mundo de la naturale-
« es . 1 h' . h za son poco apropIada~ para a Ist<?~la umana, e~e ;<maremag-

y de errores y violenCias», como diJO Goethe. ¡Ojala que en las 
~~~otas y tentaciones de la historia real, el nive~ ~ás alto. de la vi­
d en el Espíritu suspire: «Señor, creo, ayuda mi lllcreduhdad»! 
a para los cristianos que están en minoóa y ~ufr~n persecu<;i?n 

h b'a otra cuestión más importante: La expenencla del Espmtu 
s:n:o en el nuevo nacimiento para una .vi.d.a nueva y para una espe­
ranza viva, ¿puede perderse o es defuutlva? La respue.sta ~e los 
teólogos reformados, que reflexionaro~ s?bre las expe~Ienclas de 
los hugonotes, los holandes~s y otros cnstlanos pers~gUldl~s, fue la 
doctrina de la perseverantta sanctorum usque ad fme,,,! .. Pues~o 
que el nuevo nacimiento en el Esp~rit~ es fruto ~e la t~:llse;Icordla 
de Dios, permanece firme con la fldehdad de DIOS y Ja~as aban­
dona a los creyentes. Algunos creen que, con el paso del tiempo, la 
fe como decisión se convierte en un estado. permanente del alma .y 
que este 'habitus' ya no se puede perder, siempre 9ue haya a~9U1-
rido fortaleza suficientel9 . Otros hablan de la semIlla del Espmtu, 
de la que surge la fe en el corazón, Y que continúa ahí aunque des­
aparezca todo el sentido de la fe y se esfumen todas sus certezas. 

Los teólogos reformados pensaban más desde un esquema teo­
lógico que desde un esquema psicológic~: 1) Dios Padr.e es ~el, 
porque no puede negarse a sí mismo (2 TIm 2, 13), a qUien elIge, 
no lo deja caer; 2) Dios Hijo rogó por los suyos «para que su fe no 
se acabe» (Lc 22, 32); 3) como arras e inicio de la vida etern~,. el 
Espíritu santo permanece en los suyos usque ad finem. ~l, Espmtu 
santo «sella» a los hijos de Dios para el día de la redenclOn. Estas 
tres constataciones no son juicios analíticos sobre la solidez de los 
creyentes, sino juicios sintéticos sobre la fidelidad del Dios trinita­
rio y sobre su fiabilidad. No dan seguridad, pero s~ confianza: aun­
que nos perdamos, el Dios fiel no nos da por perdidos; aunque nos 
creamos deshauciados, Dios no nos abandona . 

También en otras tradiciones cristianas hay doctrinas similares 
sobre la perseverancia, pero desde un planteamiento eclesiológico, 

18. J. Moltmann, Priidestinatiofl und Perseveraflz. Geschichte und Bedeutu,!g der 
reformierten Lehre «de perseverantia sanctorum», Neukirchen-Vluyn 1?61; JUdlth M. 
Gundry Volf, Paul und Perseverance. Staying JI! and Falling Away, Tübmgen. 1,99? 

19. J. Moltmann, Priidestination und Perseveranz, 176ss, contra el «declSlOnlsmO 
y el actualismo en la doctrina sobre la fe». 
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no antropológico; se refieren además a la institución, no a las per­
sonas. Así dice, por ejemplo, la CA arto VII en su primera frase' 
«ltem docent, quod una sancta ecclesia perpetuo mansura Sib' 
(<<enseñan que existirá perpetuamente una Iglesia santa»). La razó~ 
es 5lue «las p~ertas del infien:o no prevalecerán contra ella». Pero 
¿como es posible que la IgleSia santa tenga la certeza de su perseo 
verantia usque ad finem, si santos-pecadores que la componen no 
pueden tenerla? ¿es que sólo sobrevivirán las instituciones y no las 
personas? ¿es que el Espíritu de Dios está en la institución y no en 
los hombres? ¿es que el Espíritu de Dios vive en la institución y 
no en el corazón de los creyentes? La certeza de la fe es la cert~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 Espíritu santo 
aunque sea la experiencia de Dios de otra manera. ' 

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

Si se experimenta y se vive la nueva vida en el Espíritu, enton­
ces el Espíritu mismo no es ya objeto de experiencia, sino su me­
dio y su ámbito. No se le cosifica, por tanto, y ya no se puede ha­
blar sobre él, sólo desde él. El Espíritu de Dios es más íntimo 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 Espí­
ritu no porque esté lejos de nosotros, sino porque le tenemos de­
masiado cerca. El núcleo del instante vivido siempre nos resulta 
oscuro y, no obstante, vivimos en él. Si nos ponemos a reflexionar 
sobre él, es o demasiado pronto o demasiado tarde. Así nos pasa 
también con la vida en el Espíritu o desde el Espíritu. Nosotros co­
nocemos a Cristo y esperamos el reino de Dios, pero al Espíritu, en 
el que conocemos y esperamos, no lo vemos, porque está directa­
mente en nosotros y nosotros en él. No obstante, la reflexión teo­
lógica, a partir de lo experimentado, podrá remontarse hasta el Es­
píritu y elaborar ideas sobre el Espíritu. Si estas experiencias se en­
tienden como «re-nacimiento» o como «ser dado a luz de nuevo», 
entonces se perfila una imagen peculiar del Espíritu santo muy co­
rriente en el cristianismo primitivo, concretamente en Siria, que 
desapareció en el imperio romano patriarcal: la imagen de la Ma­
dre. Si los creyentes han «nacido» nuevamente del Espíritu santo, 
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. 1 Espíritu es la «Madre» de los hijos de Dios y, en este sentido, 
e uede ser designado como «Espíritu» en femenino (Espírita, Geis­
;;n). Si el Espíritu santo es el «Consolador» (Paráclito), entonces 
«consuela igual que una madre». En este sentido es la Consolado­
ra de los creyentes. Desde una perspectiva lingüística, se redescu­
bren las características del ruah Yahvé. 

Los testimonios más antiguos se hallan probablemente en el 
evangelio de Tomás: «Quien no ame a su padre y a su madre como 
yo, no podrá ser mi discíp~lo. Pues mi madre.me ha ~ado la vida»20. 
En Jerónimo hay una cita de un evangelio escnto en hebreo. 
«Cuando el Señor surgió del agua, descendió sobre él la fuente en­
tera del Espíritu santo, reposó sobre él y le dijo: Hijo mío, en todos 
los profetas esperaba que vinieras y que yo reposara en ti. Pues tú 
eres mi reposo, mi Hijo primogénito, que reina por la eternidad»21. 
Del Evangelio de los hebreos nos ha llegado el siguiente dicho: 
«Inmediatamente, mi Madre, el Espíritu santo, me agarró por mis 
cabellos y me transportó sobre el gran monte Tabor»22. En el «Cán­
tico de las perlas», de carácter gnóstico-cristiano, la Trinidad está 
formada por el Dios Padre, por el Espíritu santo como Madre y por 
el Hijo. En su versión griega se encuentran estas oraciones: «Ven, 
Madre misericordiosa», «Ven, dispensadora de la vida». Al Espíri­
tu santo se le habla también como «Madre de todas las criaturas»23. 
En las traducciones sirias de este texto gnóstico se sitúa frecuente­
mente al «Espíritu santo» en el lugar de la «Madre». Hasta Ireneo 
hubo una lucha de la gran Iglesia contra las comunidades cristiano­
gnósticas, que se extendió también a las imágenes femeninas de 
Dios, especialmente en el imperio roman024. Entre los Padres de la 
Iglesia siria, sin embargo, se conservó este lenguaje. Afraates es 
uno de los primeros testimonios. Para justificar su cuestionable for­
ma de vida, ascético-celibataria, decía: «¿Por qué deja padre y ma­
dre aquel que toma una mujer? He aquí la explicación: mientras un 
hombre no ha tomado todavía ninguna mujer, ama y honra a Dios, 
su Padre, y al Espíritu santo, su Madre, y no tiene ningún 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 infrühsyrischer Theologie, 
Münster 1979, 28. 

21. E. Hennecke-W. Schneemc1cher, Neutestamentliche Apokryphen 1, Tübingen 
41984, 107. Cf., al respecto, también M. Buber, Werke 11, Heidelberg 1964,483. 

22. E. Hennecke-W. Scheneemelcher, Neutestamentliche Apokryphen 1, 29. 
23. [bid., 36. 
24. Cf. también Elaine Pagels, God the Father / God the Mother, en Id., The Gnos­

tic Gospels, New York 1981, 57ss. 



b 

176 La vida en el Espíritu 

este mundo»25. La figura materna, típicamente semítica, del Esp' . 
tu santo se halla también en su comprensión del Paráclito. 10-

Las cél.ebr~~ 50 homilfas de Ma~ario., procedentes del ámbito 
de la IglesIa sIrIa, han estImulado e mflUldo en la mística tanto d 
las Iglesias ortodoxas como de las Iglesias occidentales. Históri e 
mente, no se trata del padre del desierto Macario, sino del teólo

C
;­

Simeón de Mesopotamia, que pertenecía a los mesalianos26• En es~ 
tas homilías se habla del «ministerio materno del Espíritu santo 
utilizando dos argumentos: 1) el consolador prometido (Paráclit;; 
«os consolará, como una madre consuela a su hijo» (Jn 14,26 jun­
ta~ente ca? Is 66, 13); 2) sólo quien nace «de nuevo» puede ver el 
remo de DIOS. Los seres humanos han «nacido de nuevo» del Es­
píritu santo. Son los «hijos del Espíritu» y el Espíritu es su «Ma­
d.re». Estas homilías de Macario fueron traducidas al alemán en el 
sIglo XVII por Gottfried Arnold y conocieron una amplia difusión 
en los inicios del pietismo. John Wesley estaba fascinado por «Ma­
cario, el Egipcio»27. August Hermann Francke trató ampliamente 
el «ministerio materno del Espíritu santo» en su «Tratado sobre la 
naturaleza y la gracia»28. El conde Zinzendoif entendió este cono­
cimiento como una especie de revelación y proclamó oficialmente 
en 1741 en Bethlehem, en Pensilvania, al fundar allí la comunidad 
de los Hermanos, oficialmente el «Ministerio materno del Espíritu 
santo». En 1744 esta afirmación fue elevada al rango de doctrina 
de la comunidad29. 

Con ello Zinzendoif convirtió a la Trinidad divina, representa­
da según 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 Señor Jesucristo es nuestro verdadero Padre y 
el Espíritu 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 Id., Der Geist Gattes 
und des Menschen infriihsyrischer Thealogie, 68ss. 

26. H. Dorries, Die Theologie des Makarios / Symeon, Gottingen 1978. 
27. Cf. A. S. Outler, Jolm Wesley, New York 1964,9 n. 26. 
28. Según una observación de Zinzendorf, que M. Meyer cita en EvTh 43 (1983) 

423. 
29. N. L. von Zinzendorf, Die erste Rede,in Pensylvanien, en Id., Hauptschriften 

II, Hildesheim 1963, 33s5. Al respecto, con material abundante, M. Meyer, Das «Mili­
ter-Amt» des Heiligen Geistes in der Theologie Zinzendarfs: EvTh 43 (1983) 415-430. 
Zinzendorf aclarará incluso más tarde: «No ha sido correcto que el ministerio materno 
?el Espíritu 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.), ZinzendO/fund 
die Herrenhuter Briider. Quellen zur Geschichte der Briider-Unitiit, Hamburg 1977 
293. ' 
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s bien, y no puede no hacerlo. La Madre debe conducirnos a 
rern?s del mundo, y no puede no hacerlo. El Hijo, nuestro Herma­
trav~ebe amar a las almas como a su propia alma, al cuerpo como 
nO, propia cuerpo, pues nosotros somos carne de su carne y hueso 
~ SU us huesos; y no puede no hacerlo»30. Las razones bíblicas que 
~ sce son las de Macario. La imagen de la familia para representar 

a l~ Trinidad es de origen gnóstico-cristiano, como puede verse to­
~ vía hoy en los iconos etíopes. Lo que él (Zinzendorf) añade, pro­
~ene de la época de la cultura incipiente de los sentimientos. La 

~~rtiente maternal d~ la acción de.l Espíritu se ~eja sentir ~n su ter­
nura y en su simpatIa: «Son mO~Idos por medIo d~ ,una. CIerta ter-

ura por el placer de la cosa mIsma, por la atracCIOn bIenaventu­
nada'que las almas sienten a esto o a aquello, por una simpatía que 
~ienten en sí mismos, percibiendo así al Salvador y perfilando su 
concepto»31. También Paul Gerhardt describió de forma similar la 
guía del Espíritu: «Con manos maternas guía a los suyos de una 
parte a otra ... ». 

La metáfora del re-nacer o del nuevo nacimiento sugiere hablar 
de una divinidad que da a luz. Dios es experimentado aquí no co­
mo el «Señor que libera», sino como la «fuente de la vida». Dar a 
luz alimentar, proteger y consolar, empatía y simpatía del amor, 
so~ todas ellas expresiones sugerentes para describir la relación del 
Espíritu con sus hijos. Expresan intimidad recíproca y no distancia 
sublime y temerosa. 

La imagen teológico-trinitaria de la familia divina sitúa al Es­
píritu al mismo nivel que el Padre y lo antepone al Hijo. Si no se 
ve todo esto, como hace L. Feuerbach, como proyección pura y 
simple de un idilio familiar, entonces hay en ello suficientes ele­
mentos para corregir otras imágenes de la Trinidad, como la ima­
gen utilizada por Ireneo de un solo Dios con dos manos. 

Pero más importante que estas especulaciones es la nueva con­
figuración de los seres humanos como imagen de Dios: si la Trini­
dad es comunión, entonces la verdadera comunión humana de 
hombres y mujeres tiene que parecerse a ella. Una cierta elimina­
ción del carácter patriarcal de Dios lleva a suprimir también en al­
guna medida el carácter patriarcal y jerárquico de la Iglesia. 

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

30. M. Meyer, Das «Mutter-Amt» des Heiligen Geistes in der Theologie Zinzen­
darfs,423. 

31. ¡bid .• 425. 
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originario. Des~e una perspectiva psicológica, la liberación inte . 
de la madre, al Igual que la emancipación del padre, es un elem rna 
to del proceso de desarrollo de los seres humanos. El cristianis~n. 
como los profetas de Israel, ha colocado el mesianismo del h" o, 
mo portad~r .de ~speranz~ y comienzo del futuro, en el luga?~~ Co· 
poderes ongInanos, patrIarcal y matriarcaP2 «Si no os hac" los 

'. ,. . . elS Co-
mo ~IOOS, no entrareIs en el ReIno de los cielos» (Mt 18 3) P 
esta Idea no subyace en estas imágenes de Dios. ,. ero 

32. P. Tillich, Protestantismus und politische Romantik (1932) en G 1 
Werke n, Stuttgart 1962,209-218. ' esamme te 

8 

La santificación de la vida 

Toda vida, nada más nacer, quiere crecer. Cuando una madre da 
a luz un niño, decimos que es el día de su nacimiento. La vida co­
mienza, los sentidos se despiertan. El niño 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 Espíritu 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 corazón palpitante siente 
el amor de Dios, que 10 caldea para amar la vida y le da la vitali­
dad originaria. La experiencia del Espíritu de Dios es como el aire 
que se respira: «God is continual1y 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» )2. El Espíritu de Dios es el campo de energías vitales, que vi­
bra y que da vida: nosotros estamos en Dios y Dios está en nos-

l. En el himno Veni Creator Spiritus se dice: «accende lumen sensibus», enciende 
tu luz en nuestros sentidos. No sólo el corazón y la interioridad, sino también la exte­
rioridad y los sentidos son despertados por el Espíritu de vida. Percibimos la vida de for­
ma nueva y la sentimos de nuevo. Cr., al respecto, Chr. Schütz, Hüter der Hoffnung. Vom 
Wirken des Heiligen Geistes, Düsseldorf 1987, 18, con una referencia a R. Guardini. 

2. J. Wesley, Sernwns: The New Birth, en Standard Sermons (ed. E. H. Sugden), 
London 51964, n, 232. Cf. también el Sermón 19: The Great Privilege of those that are 
born of God: «El Espíritu o aliento de Dios es inspirado e infundido inmediatamente en 
el alma re-nacida; y el mismo aliento que viene de Dios, retoma a Dios. Y así como es 
continuamente recibido por la fe, también es continuamente restituido por el amor, por 
la oración, en la alabanza y en la acción de gracias; pues el amor, la alabanza y la ora­
ción son el aliento de cada alma que ha nacido verdaderamente de Dios. Y en este nue­
vo tipo de respiración espiritual, la vida espiritual no sólo se mantiene, sino que crece 
día tras día». Cf. Th. Runymon, A New Look at «Experience»: The Drew Gateway 57/3 
(1987) 44-54, con referencia a John Wes1ey. 
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otros; él siente las emociones de nuestra vida y nosotros las ener_ 
gías de la suya. En la atmósfera de libertad del Espíritu eterno se 
desarrolla la nueva vida: en la confianza de la fe medimos su pro­
fundidad, en el amor la amplitud de su espacio, en la esperanZa la 
apertura de sus horizontes. El Espíritu de Dios es el ámbito donde 
se mueve nuestra vida. 

Si a la experiencia originaria del espíritu la llamamos «nuevo 
nacimiento», esta metáfora implica ya el «crecimiento» en la fe, en 
el conocimiento y en la sabiduría. 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 vida 
es parte de nuestra historia social y de la historia política de nues­
tro tiempo, y sólo en tiempos relativamente tranquilos cabe aplicar 
a la historia la categoría natural de «crecimiento». En épocas de 
grandes catástrofes, inflaciones y revoluciones, el crecimiento con­
tinuo no está al alcance de la mayoría de la gente. La lucha diaria 
por sobrevivir la lleva a otras experiencias. 

Aquí 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 fe3

• La vida 
«en el Espíritu» influye también en las experiencias del Espíritu, 
según las distintas etapas de la vida. La fe del niño, la fe adoles­
cente, la fe de los padres y de los profesionales, o la fe ya última 
de la vejez, tienen formas distintas. Sería malo que la fe no fuera 
creciendo con las personas y que ya adultas siguieran con unas 
imágenes infantiles de la fe. El influjo recíproco entre imágenes 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 aspiración a santificar cada vez más profun­
damente la vida. ¿Tendrá 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 Espíritu» tiene una orientación 
escatológica: «El Espíritu 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 garantiza'n el cumplimiento de lo que falta por 

3. J. W. Fowler, Stages of Faith. Tlle Psychology of Human Development and the 
Questfor Meaning, San Francisco 1981; K. E. Nipkow, Grundfragen der Religionspii­
dagogik I1I, Gütersloh 1982; Id., Bildung als Lebensbegleitung und Erneuerung, Gü­
tersloh 1990; Fr. Schweitzer, Lebensgesc/tichte und Religion, München 1987. 
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nir»4. El Espíritu es el gran motor hacia ese futuro en el que 
v~ioS será todo en todos». Los múltiples dones del Espíritu son 
<\as fuerzas del mundo futuro» (Heb 6, 5). 
« Si la metáfora del <<nuevo nacimiento» hace a los hombres que 
lo experimentan «hijos. ,nacidos de nuevo», apunta con ello a s.u 

ecimiento Y maduracIOn como «adultos en la fe». En este sentI-cr 1 .. 
d hay fe probada y madura, hay progresos en e conOCImIento de 
D~~s en la liberación de la voluntad y en la certeza del corazón. Es 
verd~d que estos progr~s?s s~n como inicios y .fragmentos, ~omo 
untos de partida y antIcIpacIOnes. Con demasIada. frecuencI~ no 

~uperamos la oboedientia inc~oata5, p~ro tod? comIenz.o perslgu~ 
su plenitud, pues de ~o ~ontrano no s~n~ comIenzo. ¿Donde estara 
la plenitud? El renacImIento y el creclml~nto. ~n la fe de que h~mos 
hablado, no pueden referirse a una reahzacIOn plena. ~n .la tIerra, 
anterior a la muerte, a una sin/ess peifection (perfeccI?n .Im-peca­
ble), pues el renacimiento aquí no es s~no el nuevo naclm.l~nto a la 
vida eterna, que sólo alcanzará su plemtud en la resurreCClOn d~ los 
muertos. Por eso, el conocimiento de Dios es aquí fragmentano y 
únicamente alcanzará su plenitud en la visión cara a cara (1 Cor 
13). Lo que aquí se experimenta en el Espíritu como amor de Dios 
es tan sólo el comienzo de lo que se experimentará entonces como 
gloria de Dios. La santifi~ación es el co~ien~~ de la glorificación, 
la glorificación es la plemtud de la santIfIcaclOn. 

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 con~iencia 
no domina, y configuran la conciencia igual que la conciencl~ con­
figura las experiencias vitales. En las expresiones vitales, la. ';'1 da. se 
intensifica, se articula y se desarrolla. Tenemos la expreslOn lm­
güística, la expresión por la acción, la expresión corpo:al, la ~ími­
ca del rostro o los gestos de las manos. En las expresIOnes vItales 
está la fuerza creadora de la vida. También la vida en el Espíritu de 
Dios es «una forma peculiar, que se desarrolla viviendo» (Goethe)6. 

En la primera parte queremos presentar dos conceptos tradicio­
nales de santificación y aplicarlos a nuestro tiempo y a los proble­
mas de nuestra vida, pues la vita christian a es contextual y tiene 
que ver con su tiempo tanto diciéndole sí como adoptando una pos­
tu~a crítica ante él. Así es y así debe ser. A continuación valorare-

4. G. Eichholz, Die The%gie des Paulus im Umriss, Neukirchen-Vluyn 1972,279. 
5. A. Ki:iberIe, Rechtfertigung und Heiligung, Tübingen 31930. 
6. O. Fr. BoIlnow, Die Lebensphilosophie, Berlin 1958, 37ss. 
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mos la «vida en el Espíritu» por las energías y posibilidades qUe 
ofrece el Espíritu de Dios. Y, como la «vida en el Espíritu» no es 
sino el «seguimiento de Jesús», hablaremos de los auténticos Con­
flictos que se plantean entre la santificación de la vida y la des­
trucción que esa misma vida procura. Finalmente, volveremos a 
preguntar: si éstas son las experiencias del Espíritu de Dios en 
nuestra vida, ¿quién es el Espíritu? 

1. Justificación y santificación en Lutero yen Wesley 

Para Lutero, la relación entre justificación y santificación era de 
mutua implicación: los hombres necesitan siempre la justificación, 
porque son pecadores, y necesitan siempre también la santificación 
de la vida justificada7

• Por ello, la justificación no es un instante 
preciso de la vida en el que comienza la santificación. La justifica­
ción acontece verticalmente ante Dios, sub specie aeternitatis. La 
santificación, en cambio, va hacia Dios en sentido horizontal, sub 
specie temporis futuri. Utilizando los conceptos fundamentales de 
la doctrina de la justificación, esto significa que el creyente es 1) 
simul iustus et peccator; 2) peccator in re et iustus in spe; 3) par­
tim peccator - partim iustus8

• La segunda tesis es una línea de 
unión que va de la justificación permanente del pecador a la santi­
ficación 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 Espíritu. 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 l3, 12). La di­
solución 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
ción se subraya con vigor la mortificatio sui y la penitencia diaria 
y queda en segundo plano la vivificatio in Spiritu y la resurrección 
cotidiana9

• La razón es que, en Lutero, el perdón de los pecados y 

7. J. Baur, Salus Christiana. Die Rechtfertigungslehre in der Geschichte des christ­
liellen Heilsverstiindnisses, Gottingcn 1968; O. H. Pesch, Theologie del' Rechtfertigung 
bei Martin Luther und TllOmas van Aquill, Mainz 1967. . 

8. W. Joest, Gesetz und Freiheit. Das Problem des Tertius Usus Legis bei Luther, 
Gottingen 41968; Id., Dogmatik 2. Del' Weg Goltes mit dem Menschen, Gottingen 1968, 
453ss. 

9. Calvino presenta equilibradamente la vita christiana, Instítutio IlI, 14. Según 
Calvino, la santificación es progresar en el evangelio, pero no en sentido moral, sino en 
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fundamentación en la teología de la cruz son dos elementos c1a­
SU s en la justificación de la vida. La vita christiana que presentan 
~:s reformadores tiene todo~ los rasgos de su época, ?e !a. sociedad 

lesiástica de la edad media y de las concepcIOnes jundlcas de la 
eC nversión acordes con el derecho canónico de la Iglesia de Roma. 
~~esuponen el bautismo .de los niñ?s 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 industrial 
del siglo XVIII, con sus ideas de la disciplina en el trabajo mecá-

ico y el proletariado 10. Para Wesley, el pecado es más una enfer­
~edad que hay que curar, 9ue ~~a v!~lación del der~cho qU,e hay 
que expiar. Para el, pues, la justlflcaclOn del pecador tiene mas que 
ver con el renacer que con el juicio, como hacía ,ta,?b~é~ la teolo­
gía anglicana de su época que, frente a la teologla jundlca ~e Ro­
ma, recurría a la doctri.na física de la r~dención, ,caracterí~tlca de 
los primeros Padres gnegos de la IgleSia. De ahl que se mterese 
menos que Lutero por la justificación permanente del pecador y 
más que él por el proceso de la re~ovació.n. ético-religiosa. Si la 
santificación es la sanación de la Vida espmtual de los hombres, 
entonces tiene que haber diversos grados de curación. Igual que el 
enfermo, el pecador puede colaborar en el proceso de s~ sanac.ión 
espiritual. Es cierto que todo depende siempre de la graci.a de DIOS, 
pero ésta libera también a la voluntad pecadora y suscita en ella 
nuevas energías. John Wesley distinguió cinco niveles en la santi­
ficación 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 justificación; 3) 
la gracia de Dios es vivida objetivamente como justifica~ión y sub­
jetivamente como renacimie~t?; 4), ésta llev~ necesan~mente, o 
mejor obviamente a una santlflcaclOn progresiva de la Vida, hasta 
que 5) los creyentes se hallan totalmente traspasados por el Espíri­
tu santo y alcanzan el estado de la perfección cristiana, la theosis. 
Esto sería el «perfect love» (amor perfecto). La expresión «sinle~s 
perfection» (perfección impecable), que aparece a menudo en la h­
teratura sobre Wesley, fue rechazada por él mismo. Sin duda, Wes-

sentido escatológico en virtud de la meditatio resurrec~ion!s, que Cal~ino cont~apo~e a 
la meditatio mortis platónica: «Quaere ilIe demum sohde In Evangeho profecu, qUl ad 
continuam beatae resurrectionis meditationem assuefactus est» (Inst. 11I,25, 1). 

10. A. S. OutIer, John Wesley, New York 1964; M. Schmidt, John Wesley (3 vols.), 
Zürich 21987; H. Lindstrom, Wesley und die Heiligung, Stuttgart 21982; W. Klaiber-M. 
Marquardt, Heiligung aus biblischer und evangelisch-methodisticher Sielu, Stuttgart 
1987. 
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ley contempló el quinto nivel más como meta final que como ex­
periencia a conseguir, para comprender la santificación como una 
espera activa de la salvación total. En definitiva, no hay proceso de 
sanación sin meta de salud total ll

. 

Frente a Lutero, Wesley afirma que la santificación, enraizada 
en nuestra experiencia vital, es la consecuencia necesaria de la jus­
tificación. La gracia divina es para él, conforme al modo humano 
de entender, una «gracia persuasiva», a la que la fe puede asentir 
por el conocimiento. Hasta aquí, no hacía más que seguir los razo­
namientos pedagógicos 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) constituía para él 
la prueba convincente. La experiencia de fe era una «vivencia que 
caldea el corazón» que se puede datar y no sólo asentimiento a una 
doctrina verdadera, válida en todo tiempo y lugar. Pero no impuso 
que estas vivencias fueran normativas para los auténticos creyen­
tes. Para él, la santificación 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 organizó a 
los creyentes en clases fijas y grupos disciplinados. Descubrió la 
disciplina del modo personal de vivir en casi todos los ámbitos 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 solía decir su madre. Holiness 
(santidad) significa armonía con Dios, happiness (felicidad) la ar­
monía del hombre consigo mismo. La mayor parte de sus reglas de 
vida I2 son sanas y estimulantes para la vida, como se ha podido ver 

11. Sin embargo, la experiencia interior del Espíritu santo es para Wesley más que 
una esperanza y más que un comienzo: «Es llamado 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 está 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 continuación y la perfección del reino de la gracia sobre la tierra. En con­
secuencia, al igual que la petición precedente, es válida para todas las criaturas inteli­
gentes, que están todas ellas interesadas en este gran evento, la renovación 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 muene, acogiendo todo en sus propias manos e instituyendo el reino que du­
rará por todas las edades» (Th. Jackson, The Works of 10hn Wesley, Abingdon 31985, V: 
8I,p.336) .. 

12. Cf. J. Wesley, Allgemeine Regelll (1739), en Kirchenordnung der Evangelisch­
methodistischen Kirche, Stuttgart 1977,34-37. Al respecto, hoy: Soziale Grundsiitze der 
Evangelisch-metllOdistischen Kirche (1984), Stuttgart 1985. 
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posteriormente. El incipiente proletariado industrial se componía 
de hombres solitarios, obligados a abandonar sus pueblos y sus ve­
cinos para trabajar en las fábricas. Wesley les dio cobijo en las co­
munidades, a las que se asociaban libremente, y en una vida cris­
tiana disciplinada, en la que hallaban orientación y estabilidad en 
unas situaciones a veces muy inestables. Esto les devolvía la con­
ciencia que perdían por fuerza en el trabajo. Pero la disciplina cris­
tiana, a la que se sometían ellos y sus cuerpos, era idéntica a la dis­
ciplina laboral que observaban en las fábricas. El que tiene que tra­
bajar a golpe de reloj, esa «máquina 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 sólo 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 sí mismo. Es­
te autocontrol lleva, por su parte, al dominio y a la posesión de sí 
mismo. y por este camino, los hombres están siempre disponibles. 
Es el «individualismo posesivo» (e. B. MacPherson) del mundo 
moderno. La instrumentalización 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 metódico en el trabajo y en la fe se co­
rresponden mutuamente. En este sentido el metodismo I3 se convir­
tió en la religión de las sociedades industriales incipientes. Pero su 
«ascesis intramundana» adoptó una actitud crítica ante la razón 
instrumental de la sociedad industrial. Cristianos metodistas fueron 
los fundadores de los sindicatos entre los trabajadores. Los «márti­
res de Tolpuddle» (1834) y el movimiento cartista (1839-1848) 
eran síntomas de la inquietud social, de la que surgió el movi­
miento laborista. Wesley era un reformador social, no un político, 
pero la dirección del primer partido laborista (fundado en 1900) era 
metodista. Algunos historiadores afirman incluso que el metodis~ 
mo anticipó en Inglaterra las ideas de la revolución francesa I4

• Los 
siguientes versos de un himno de Charles Wesley son tan revo­
lucionarios que llegan a evocar la actual teología de la liberación: 

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

l3. w. J. Warner, The Wesleyall Movement in the Industrial Revolution, New York 
1930; M. Weber, Die protestantische Ethik und der Geist des Kapitalismus, en Gesam­
melte Aufsiitze zu Religionssoziologie 1, Tübingen 41947; R. H. Tawney, Religion l/nd the 
Rise of Capitalism, London 1926. 

14. Th. Jennings, Goods Newsfor the Poor. lohn Wesleys Evangelical Economics, 
Nashville 1990. 



186 La vida en el Espíritu 

Our Saviour, by the rich unknown, 
is worshipped by the poor alone». 

Para documentar la diferencia entre la doctrina metodista y la 
doctrina luterana de la santificación, reproducimos aquí el diálogo 
histórico que tuvo lugar en Londres entre John Wesley y el conde 
Zinzendorf. Marca también la separación definitiva entre el movi_ 
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 diálogo con John 
Wesley, que, sin embargo, no trajo la esperada reconciliación. El 
diálogo, mantenido en el parque de la asociación de juristas de la 
Gray's Inn, fue trascrito por Wesley en latín y publicado, con la au­
torización de Zinzendorf, en la «Büdingschen Sammlung». Para 
facilitar su lectura, después del texto original se incluye la traduc­
ción al castellano. 

z. Cur Religionem tuam mutasti? (¿Por qué has cambiado de religión 
[de convicciones]?). 

W. Nescio me Religionem mutasse. Cur id sentis? Quis hoc tibi retu­
lit? (No tengo conciencia de haber cambiado de religión [de conviccio_ 
nes]. ¿Cómo 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. (Tú mismo. Lo deduzco de una 
carta que tú mismo nos has enviado. En ella, abandonada la religión que 
profesabas con nosotros, haces profesión de una nueva religión). 

W. Qui sic? Non intelligo. (¿Cómo? No entiendo). 
Z. Imo istic dicis. «Vere Christianos non es se 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 más 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 
enseñan cosas mejores. Ya los que querían 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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. . de iis, pacem nolle». Iam advenies, ídem audi.o. (Cuando tú me escri­
o.an desde Georgia, te quise de verdad. Me pareciste un hombre de cora­
b~te encillo. Me volviste a escribir. Vi que eras de corazón sencillo, pero 
z n ~deas confusas. Viniste a nosotros. Tus ideas estaban muy turbadas y 
con lusas. Volviste a Inglaterra. Algún tiempo después oí que nuestros her­
con os habían discutido contigo. Envié a Spangenberg para restablecer la 
ruan entre vosotros. El me escribió que los hermanos habían sido injustos 
paz tigO. Les respondí que acabasen con ello y te pidieran perdón. Span­
eonberg contestó que te habían pedido perdón, pero que tú no querías la 
gen , . l . ) para poder triunfar sobre ellos. Ahora que estoy aqUl, Oigo o mismo . 
paz",. Res in eo cardine mini me vertitur. Fratres tui (verum hoc) me ma­
I tractarunt. Postea veniam petierunt. Respondi, «Id supervacaneum; me 
e mquam iis succensuisse: Sed vereri, 1. Non falsa docerunt, 2. Ne prave 
~rverent». Ista unica est, et fuit, inter nos quaestio. (La cuestión no ha 
ambiado lo más mínimo en su punto principal. Es cierto que tus herma­

e s me trataron mal. Después pidieron perdón. Yo respondí que no valía f: pena; que yo nunca me había enfadado con ell?s: pero que deberían te­
ner en cuenta, 1) no enseñar cosas falsas, 2) no VIVir de mala manera. Es­
ta es Y fue la única cuestión controvertida entre nosotros. 

Z. Apertius loquaris. (Habla más claro). . . . 
W. Veritus sum, ne falsa docerunt, 1. De fine fidel nostrae (In hac VI­

ta) scil. Christiana perfectione, 2. De mediis gratiae, sic a? Ecclesia nos­
tra dictis. (Temo que enseñen cosas falsas, 1) sobre la finalidad d~ nuestra 
fe en esta vida, es decir, la perfección cristiana, 2) sobre los medIOS de la 
gracia, así llamados por nuestra Iglesia). ". 

Z. Nullam inhaerentem pefectionem in hac vita agnosco. Est hlc er~or 
errorum. Eum per totum orbem igne et gladio persequor, conculco, ad In­
temecionem do. Christus est sola Perfectio nostra. Qui perfectionem in­
haerentem sequitur, Christum denegat. (No reconozco ninguna perfección 
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 él hasta aniquilarlo. 
Cristo es nuestra única pefección. El que enseña una perfección inheren­
te, niega a Cristo). 

Z. Ego yero credo, Spiritum Christi operari perfectionem in vere 
Christianis. (Yo, sin embargo, creo que el Espíritu de Cristo realiza la per­
fección en los verdaderamente cristianos). 

W. Nullimode. Omnis nostra perfectio est in Christo. Omnis Christia­
na perfectio est, fides in sanguine Chri~ti. Es~ tota. Chris~iana perfectio, 
imputata, nos inhaerens. Perfecti sumus In Chnsto, In noblsmet n.unquam 
perfecti. (En modo alguno. Toda nuestra pefección se halla e~ Cnsto. To­
da la perfección cristiana consiste en la fe en .la sangre de Cnsto. La per­
fección 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. ~axime. Sed, sa~ctus in Christo, non in se. (Ciertamente, pero san_ 
to en Cnsto, no en SI mIsmo). 

W. Sed nonne sancte vivit'? (Pero, ¿no vive él santamente?). 
Z. Imo, sane te in omnibus vivit. (Sí, vive santamente en todo). 
W. Nonne, et cor sanctum habet? (¿No tiene acaso un corazón santo?) 
Z. Certissime. (Con toda seguridad). . . 
W. ,N~nne, ex consequenti, sanctus est in se? (¿No es, por tanto, san-

to en SI mIsmo?). 
Z. Non, non. In Christo tantum. Non sanctus in se. Nullam omnino 

habet sanctitatem in se. (No, no. Solamente en Cristo, no santo en sí mis­
mo. En sí no tiene absolutamente ninguna santidad). 

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

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

W. Omnino lis est de verbis. Concedis credentis cor totum es se sanc­
tum et vitam totam: Eum amare Deum tato carde, eique servire totis viri­
bus. !,!"ihil ~ltra peto. NiI aliud volo per Perfectio vel Sanctitas Christiana. 
(La dIscusIón es puramente verbal. Tú admites que todo el corazón del 
cre~ente y toda su vida son santas: que ama a Dios de todo corazón y que 
le Slfve con todas sus fuerzas. No pido más. Por perfección o santidad 
cristiana no entiendo otra cosa). 

Z. Sed ha~c non est san~tit~s eius. Non magi~ sanctus est, si magis 
amat neque mInUS sanctus, SI mInUS amat? (Pero esta no es su santidad. 
¿No es quizás más santo si ama más y menos santo si ama menos?). 

W. Quid? Nonne credens, dum crescit in amare, crescit padter in 
sanctitate? (¿Qué? ¿no es cierto que el creyente, que crece en el amor, cre­
ce también en santidad?). 

Z. Nequaquam. Ea momento qua iustificatur, 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 más hondo. Hasta su muerte ni es más santo ni menos santo). 

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

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

Nonne vera credens crescit in dies amare Dei? Num perfectus est 
amare simulac justificatur? (¿No crece, entonces, de día en día en el amor 
de Dios el creyente? ¿no es acaso perfecto en el amor tan pronto como es 
justificado?). 
. Est. Non unquam crescit in amare Dei. Totaliter amat ea momento, si­
cut totaliter sanctificatur. (Así es. Nunca crece en el amor a Dios. Así co­
mo ama totalmente en el momento, así también se santifica totalmente). 
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W. Quid itaque vult Apostolus Paulus, per «Renovamur de die in 
d·em?». (¿Qué quiere, entonces, decir el apóstol Pablo cuando asegura 
~e 'somos renovados de ~í~ en día'?). . . 

q Z. Dicam. Plumbum SI In aurum mutetur, est aurum pnmo die, et se-
undo, et tertio. Et sic renovalur de die in diem. Sed numquam est magis 
~urum, quam primo die. (Te lo diré. Si el plomo se transforma en oro, es 
oro el primer día y el segundo y el tercero. Y así se renueva de día en día. 
pero nunca es más oro que el primer día). 

W. putavi, crescendum esse in gratia! (¡Yo pensé que se había de cre­
cer en la gracia!). 

Z. Certe. Sed non in sanclitate. Simulac iustificatur quis, Pater, Filius 
et Spiritus Sanctus habitant in ipsius carde. Et cor eius ea momento aeque 
purum est ac unquam erit. Infans in Christo tam purus carde est quam Pa­
ter in Christo. Nulla est discrepantia. (Ciertamente. Pero no en santidad. 
Tan pronto como alguien es justificado, habitan en su corazón el Padre, el 
Iiijo y el Espíritu santo. Y su corazón es en ese momento tan puro como 
lo será siempre. Un niño en Cristo es tan puro en su corazón como su pa­
dre en Cristo. No hay ninguna diferencia). 

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

Z. Erant. (Lo estaban). 
W. Nonne vera sanctiores erant post diem Pentecostes, quam ante 

Christi mortem? (¿No eran, sin embargo, más santos después del día de 
Pentecostés que antes de la muerte de Cristo?). 

Z. Neutiquam. (En modo alguno). 
W. Nonne ea die impleti sunt Spiritu Sancto? (¿No fueron en aquel día 

llenos del Espíritu santo?). 
Z. Erant. Sed istud donum Spiritus, sanctitatem ipsorum non respexit. 

Fuit donum miraculorum tantum. (Lo estaban. Pero este don del Espíritu 
no se refería a su santidad. Fue únicamente un don de milagros). 

W. Fortasse te non capio. Nonne nos ipsos abnegantes, magis magis~ 
que mundo mori mur, ac Deo vivimus? (Quizás no te entiendo. ¿No mori­
mos cada vez más 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 negación de sÍ. Como creyentes, hacemos todo lo que queremos 
y nada más. Nos reímos de toda mortificación. Ninguna purificación 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, Tite Works, vol. 1, 323-325 Y N. L. van Zinzendorf, Büd. 
Sammml. vol. III, 1026-1030). 
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La vita chri.stiana s.iempre est.á en r~l~ción con el tiempo y Con 
su contexto. SI se entIende la vIda CrIstIana como testimonio d 
C.risto y del Espíritu, entonces no pu~de ser la reproducción reli: 
glOsa del ethos imperante en la socIedad, pero tampoco pued 
adoptar ante él una actitud puramente negativa. Como testimoni~ 
de salvación, el testimonio cristiano ha de tener una relación sana­
dora ante las enfermedades de la sociedad. Porque si así no fuera 
¿con qué derecho se podría hablar del «Salvador»? El testimoni~ 
reformador de la libertad de fe tuvo un claro influjo terapéutico en 
las enfermedades públicas de la sociedad eclesial de la edad media 
El testimonio metodista de la santificación personal ha tenido tam~ 
bién un claro influjo terapéutico en las enfermedades de la inci­
piente sociedad industrial en Inglaterra. Hoy día estamos al final de 
la sociedad industrial y en transición hacia una sociedad postin­
dustrial. El ethos de la sociedad industrial (<<producir más para 
consumir más») supone hoy más costes que ganancias. La fe en el 
progreso, construida sobre él, se derrumba a ojos vistas por la cre­
ciente destrucción del medio ambiente. Los hombres se sienten 
deshumanizados cuando ven que sólo se les considera como pro­
ductores, consumidores y usuarios y cuando, en lógica consecuen­
cia, su comportamiento queda así racionalizado. Pierden la subje­
tividad, con cuya liberación comenzó la sociedad industrial. Las 
denominadas enfermedades de la civilización y los desequilibrios 
neuróticos van en aumento. Las generaciones emergentes en la so­
ciedad de la industria y del consumo son estériles no sólo psíquica, 
sino también físicamente. ¿Qué configuración adoptará la vita 
christiana en esta fase del tránsito? ¿sobre qué enfermedades de 
nuestro tiempo tendrá la vida cristiana efectos curativos? 

2. La santifi"cación hoy 

1. La «santificación hoy» consiste, en primer lugar, en redes­
cubrir la santidad de la vida y el misterio divino de la creación y 
defenderlo contra la manipulación de la vida, contra la seculariza­
ción de la naturaleza y contra la destrucción 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 indómita», sino creación amada de Dios, hay 
que tratarla con respeto e integrarla en el amor de Dios. «Santifi­
cación 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. Si hay que santificar la vida porque es santa, la primera con-
cuencia es esa ética de la vida que Albert Schweitzer llamó con 

s~ón «respeto ante la vida»15. El respeto combina la actitud reli­
r iosa con el respeto ético a la vida de c~da un?, y a vid,a ?e las de~ 
~ás criaturas. Para va~orar a f.o~do la dImen~\(:m e~ologIca, habra 

ue intensificar la vertIente reltglOsa de la espmtuahdad de la crea­
qión y extender a la creación el doble mandamiento del amor: 
~Ama a la tierra como a ti mismo y a ti mismo como a la tierra! 
~ Amarás a Dios y a esta tierra con todas sus criaturas con todo tu 
~orazón, con toda tu alm~ y con todas tus fuerz~s! Quien ama al 
«Dios viviente», ama la vIda de todos los seres VIVOS. El respeto a 
la vida empieza siempre con el respeto a la vida más débil y vul­
nerable. Entre los seres humanos, respetando a los pobres, enfer­
mos e indefensos. y lo mismo en la naturaleza. Las especies más 
débiles de plantas y animales son las criaturas más amenazadas de 
extinción, Y para protegerlas hay que aplicarles también el respeto 
prioritario a la vida. Santificación es hoy defender la creación de 
Dios contra la agresión humana16, la explotación y la destrucción. 
Todo esto tiene una dimensión personal: ¿cómo utilizo las cosas y 
qué hago con sus residuos? ¿soy uno más en es~ ,sociedad q~e usa 
y tira o me opongo a ella en nombre de la creaclOn? Y una dImen­
sión social: ¿cómo vivir como cristianos una vida respetuosa, dia­
logando mutuamente y celebrando la liturgia en comunidad? Y 
también una vertiente política: ¿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 abstenían de beber, de fumar y se oponían a la esclavitud, 
los cristianos de los países 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 mínimo la vio­
lencia técnica contra la naturaleza, pasar de la técnica dura a una 
suave y reducir el consumo de energía, pues el consumo de energía 
es siempre un indicador de violencia contra la naturaleza. Vivir sin 
violencia significa, no en último lugar, dejar que crezca la vida de 

15. A. Schweitzer, Die Ehifurcht vo,. dem Leben. Grundtexte ausfünf Jahrzenhten, 
München '1988. 

16. /11 Defen.~e of Creation. The Ullited MetllOdist Council of Bishops, Nashville 
1986. 
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cada uno y s~primir las reglamentaciones violentas del «alm 
c~ntra el pn?pIO cuerpo. Esto se opone en cierto modo a la dis a.» 
plma metodIsta de Wesley para sanar el cuerpo y el alma p CI_ 
a lo que con ella pretendía. La curación del hombre mocie~ro dno 
pende, en parte, de que el intelecto dividido se integre en la ~ ~­
q~e ~omprende, la razón en la red de los sentimientos y la az n 
c~encla en las experiencias del cuerpo. La larga lucha contra el con_ 
plO cuerpo, para domin~rse a sí mismo, ha llevado a que, sObr~~~: 
do en lo.s varones, se dIsgreguen sectores completos de la vid 
desco~fI.en permanentemente de sí mismos. Respetar la propiaa, .y 
~a y vIvir desde el Espíritu de la vida supera el autodominio m VI­
lIsta y crea una fe con nueva espontaneidad: «Ama et fac quod o~a­
(am.a y haz lo qu~ quieras) (Ag~stín). Una nueva espontaneida~l~» 
!a vida, .que .tra.sclen~e la reflexión, pero no significa el retomo a I~ 
mconSClenCIa InfantIl, como ha señalado Kierkegaard Una f ,. . con-
I~nza en SI mIsmo que, por la confianza en Dios, se olvida d ' 

mlsm?: En .esta san~i!icació~ de l~ propia vida se santifica no s~l~ 
la acclOn; smo tamblen la ~xlstencl~. Sm quererlo y sin saber Cómo 
y por que, la persona empIeza a bnllar con luz propia. 

4. Para la «santifi.caci.ón hoy», digo además que hay que bus­
car acu~rdos y ar",:o':llza.clOnes de la vida. «Individuo y propiedad» 
era el IecIamo ongmarIo. de la sociedad moderna. Los hombres 
eran educados p~ra ser sUjetos con inteligencia y voluntad, la natu­
raleza era. a~omlzadal7. Superar estas disociaciones mortíferas es 
v?lver a VIVIr. Lo cual puede percibirse en los siguientes círculos 
v~tales: el alma e?, el cuerpo, la persona en la comunidad, la comu­
n~dad en la suceSlOn de generaciones, las generaciones de la huma­
nIdad en la casa común, que es la tierra '8. Si se percibe la vida hu­
mana en estos contextos, entonces se empezará a vivir más respe­
tuosa y atentamente. Estará prohibido vivir a costa de los demás y 
se mandará vivir en. beneficio de los otros. Cuanto más conscientes 
s~amos de que la vIda es u,n~ red de relaciones, tanto mejor perci­
buemos lo v.ul.~erable y fragIl que es, es decir, tanto más captare­
mos su condlclOn mortal. Esta condition humaine es lo que quisie­
ron.superar los hombres con la ayuda del proyecto gigantesco de la 
socIeda~ m~derna. La ~r~nsformación genética del hombre perte­
nece al amblto de lo medlcamente posible, pero ya no será el mis­
n:o ho~bre. La. «santificación hoy» incluye no solamente la salud 
VItal, smo también la aceptación de la fragilidad natural y de la con-

17. G. Freudenthal, A.IO",- und 1ndividuum im Zeitaller Newtons, Frankfurt 1982. 
18. l. Moltmann, LaJu.Wcia crea/muro, Santander 1992. 
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. ión mortal de la vida humana. Oponerse a la muerte no es repri­
dl~rla sino aceptarla y convertirla en parte de la vida. En el amor, 
~¡uerte como la muerte», desaparecen los impulsos de muerte. 

3. El Dios que santifica 

Después de haber presentado lo que Lutero y Wesley entendían 
en su tiempo por «santificación», y lo que hoy entendemos por 
ello, volvamos a su fundamento. Y éste no es otro que la santidad 
de Dios mismo. Sólo Dios es esencialmente santo. «El Santo de Is­
rael» (ls 43, 3). Dios es llamado santo juntamente con el poder y 
con el temor, que de él dimanan (Ex 15, 11), es santo y «celoso» 
(Jos 24, 19), santo y «verdadero» (Ap 3, 7), santo y «justo» (Sal 
145, 17). Junto c.on su «santidad» se menciona siempre su unici­
dad: Dios único y Dios únicamente santo. 

El término «santificación» designa una acción de Dios, por la 
que escoge algo para sí y lo convierte en su propiedad, es decir, lo 
hace parte de su propia esencia. Así es como el Creador «santifica» 
el sábado y lo convierte en la fiesta de la creación. Así santifica al 
pueblo escogido, Israel, y lo convierte en pueblo suyo. Así santifi­
ca el templo, la ciudad santa, la tierra santa y, en definitiva, todo lo 
que ama, porque él lo ha creado todo. Lo que pertenece a Dios es 
santo, como él es santo. Por eso la santificación, como la justifica­
ción y la vocación, son una acción de Dios en nosotros. A los que 
Dios justifica, también los santifica (Rom 8, 30). Nosotros, criatu­
ras no santas, hombres pecadores, por gracia y por causa de Cristo 
somos llamados y hechos santos por Dios. La «comunión de los 
santos» del símbolo apostólico no es una asamblea de santos de ca­
rácter moral, sino simplemente de pecadores agraciados, de ene­
migos reconciliados, de creyentes. Quien halla gracia ante los ojos 
de Dios, es también bueno, justo y santo a los ojos de Dios. En 
cuanto acción de Dios en el hombre, la «santificación» indica una 
relación y una pertenencia '9, no un estado en sí. Lo que Dios ama 
es santo, independientemente de cómo esté constituido en sí mis­
m020• De este concepto teológico de santificación se deduce el con­
cepto antropológico. De la santificación como don se desprende la 
santificación como tarea. Pues lo que Dios declara santo, ha de ser 

19. W. loest, Heiligung, en RGG' IlI, 180-181. 
20. M. Lutero, Heidelberger Disputation zu These XXVIII: «Peccatores sunt pul­

chri, quia diliguntur, non ideo diliguntur, quia sunt pu1chri», en E. Vogelsang (ed.), Lut­
hers Werke in Auswahl V, Berlin 1933, 392. 
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considerado sant?,por los .hombres: el sábado, el pueblo, las cria. : ostrar como cosa propia~>: lo que es propio d~ un~ divinidad, se 
turas. La comumon de DIOS con nosotros fundamenta y motiva I JIl nsagra y así se santifIca para ella. En la hIstona de la lengua 
nuestra comunión con Dios. La teología ref?rm.a?or~ ?abía inclui. I ~e ~~sa «holy» (santo) y «whole» (entero) yan estrechamente ,u~i. 
do el primer aspecto en el concepto de la JuStlfIcaClOn, de modo ! lng Lo santo es aquello que de nuevo es mtegro, sano y esta m. 
que por «santificación», en cuanto fundada en la justificación se dO~. Si nos remitimos a estas raíces lingüísticas, podemos decir 
entendía si~mpre la nueva cond~~ta ~~ vida. Est? ha lleva?o a 'en. ta:e O~I «pensamiento holístico» es un pensamiet;Ito santificante, 
tender eqUlvocadamente la santIfIc~<:lOn en sentI~o morahsta. Pe. q or ue contempla la integridad de lo separado e. mtenta rest~ble-
ro, lo que nosotros hacemos es santIficar lo q~e DIOS ya ha santifi. ~er~. No se distingu~ esencial.me~te ~~l 'pensamle~to del ~ntlguo 
cado, desaparece por .completo ese mal~n.t~ndIdo. . testamento, si se conSIdera el guo lmgUlstIco del. «EIgen-Sem» (ser 

En su respuesta VItal a l.a palabr~ vIvIfIcant~ ?e I?~os, los cre. ro io) y de la apropiación consagradora22 • Es CIerto que solamen-
yent~s son. no sola~~nte objetos ~aslvos de SantI~IcaClOn por P~~e fe 6ios y Dios solo es «el. ~anto en Israel». Pero. suyos son su pue-
de DlOS, ~mo tambIe~ nuevos. sUjetos de ~u propIO modo de VIVIr. blo y su tierra, y la creaclOn entera es .«su propIedad» (Sal ~4, 1). 
Como sUjetos de su vIda en ahanza con DIOS, se toman muy en Se- p r ello la tierra es tan santa como DlOS y a todo lo que VIve so-
rio el comienzo de la vida en el nuevo nacimiento y usan los ojos b °e la ti~rra hay que amarlo con el mismo respeto con que se ama 
iluminados de su intelig~ncia, las fuerza~ liberadas .de su voluntad arDios. Dios no es santo y el solo santo exclusi~~mente por s~r «to-
y la certeza de su corazon. Lleva~ una VI?a «especIal», porque ya talmente otro», sino por ser el Dios cuyo Espmtu llena la tIerra y 
no viven según el ethos de su SOCIedad, smo cada vez con más vi· s la vida de todo viviente. 
gor según la ley del reino de Dios, es decir, según las bienaventu. e Si es santo todo lo que Dios ha creado y ama, entonces la vida 
ranzas de Jesús. Santificación es seguimiento de Jesús y vivir en el es ya santa y vivir con amor y alegría es santificarla. Pero no la 
Espíritu de I?ios. En esta vida nueva se pueden ta.mbién desarrollar santificamos por lo que hacemos de nuest!a vida, sino po: el si:n-
algunas cuahdades,. se puede desarrollar ~n.a santIdad como conna- pIe hecho de existir. «Me alegro de que eXIstas, de que estes a9Ul», 
t~ral. Esta surge, SIO embargo, no del habIto ?e las buena~ ?bras, dice el lenguaje del amor. Mira la perso~a: no las obras. Santlfi~ar 
SIOO de la bondad de la persona amada por DIOS y ya santificada. la vida no es, por tanto, manipularla relIgIOsa y moralmente, SIOO 
La s~~tifi~ación de la v.ida por lo~ creyentes podemos llat;narla ser liberado y justificado, amado y. <ctceptad? y vivir ca?a día con 
tamblen VIda en conformIdad con DIOS. Entonces ya no hay nlOgu- más intensidad. La vida en el EspírItu de DIOS es una VIda confia-
na duda de cuál es la meta: restablecer la imagen de Dios presente da a la guía y al impulso del Espíritu, una vida que permite la ve-
e~ el hombre. La ~rmonía con I?i?s, fuente d~ la vida, discurre pa- ni da del Espíritu. . .. , 
reja con la armoma con todo VIVIente, que VIve de esta fuente, y, Contemplemos las imágenes bíblIcas: hablan con satlsfacclOn 
por tanto, con el respeto a la vida, esté donde esté. del árbol y de los frutos: «El fruto del Espíritu es amor, alegría, 

4. La vida santa 

¿Qué quieren decir propiamente el término alemán «heilig» y el 
inglés «holy» (sacro, santo)? La historia dellenguaje21 muestra que 
el grupo lingüístico de «heil», «heilen» y «heilig» constituye un 
conjunto y significa «íntegro», «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, Etymologisches W6rterbuch der deutschen Sprache, Serlin \91963. 

paz, paciencia, afabilidad, bondad, fidelidad, ma~sed.,:mb!e ... », 
que se contraponen ~ las <~obras .de la carn~»: «fornI~aclOn, .I~~U­
reza, libertinaje, OdIOS, dIscordIa, celos, Iras, renCIllas, dIVISIO­
nes ... » (Gál 5, 22.19). Si la imagen es correcta, las obras de la car­
ne se «hacen», mientras que el fruto del Espíritu es algo que «cre­
ce». No se puede producir, pero sí dejar que crezca. 

El Espíritu es la «fuente de la vida» (J~ 4, 1~; Sal 36" ~O) que 
rebosa y el agua de la vida «fluye» donde IOhablta el Espmtu. Te­
nemos, pues, otra imagen: el discurrir y fluir del Espíritu de la vi­
da. Los frutos maduran en los árboles y el agua fluye de su fuente. 

22. R. Kaiser, Cott schliift im Stein. lndianische und abendliindische Weltansichten 
im Widerstreit, München 1990, 23s. 
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La tercera imagen habla de luz y de esplendor. Con estas metá. 
foras dejamos el mundo del sujeto aislado y de sus obras y nos in. 
troducimos en los ámbitos de las relaciones vitales de la vida. Las 
imágenes 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, allí hay vida. Trasladado 
a la experiencia de Dios, se quiere decir que la separación de Dios 
y el aislamiento del hombre se supera cuando se experimenta la 
presencia de Dios en el Espíritu, cuando la fuerza divina traspasa 
de nuevo el cuerpo y el alma y los hace fecundos. 

Las imágenes del fruto, de la fuente y de la luz hacen bien pa. 
tente la diferencia entre Creador y criatura y muestran el flujo de 
energía que viene de Dios al hombre. Estas tres metáforas del Es. 
píritu se designan acertadamente con el concepto neoplatónico de 
emanación. Dios no es solamente un sujeto que está frente al mun. 
do, sino también la fuente de donde proviene toda vida, el árbol 
que produce frutos y la luz cuyos rayos todo lo il~minan y calien. 
tan. Por el Espíritu santo fluye la vida eterna de DlOS y sus fuerzas 
y energías desbordantes llenan la tierra. La vida que se experimen. 
ta en este Espíritu desbordante es vida divina, vida en comunión 
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 sí se puede dejar que exista y que 
venga: Let it be! El fruto del Espíritu madura por sí mismo. Madu· 
ra en nosotros y nosotros en él. La fuente de la vida fluye por sí 
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 guía y por su impulso: todo lo 
bueno en nosotros es fruto de su gracia»23. 

Pero lo que sí podemos hacer es eliminar los obstáculos. La luz 
ilumina por sí misma, pero podemos abrirnos a ella y dejar que ilu· 
mine. No cabe duda de que hay una santificación consciente de la 
vida por las fuerzas de la voluntad liberada. Pero hay también una 
santificación inconsciente de la vida a través de la existencia. Y 
hay también una santificación de la vida inconsciente en el Espíri· 
tu. La vida viene de profundidades que la concienci~ 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 la ve y la ama: buena, justa y bella. 

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

Desde la experiencia de la vida santificada por Dios, desde la 
'da reconocida como santa y desde la santificación propia de esta 

VI dIE ,. vida amada por Dios, nos preguntamos e nuevo por e spmtu. 

1. El nombre de «Espíritu santo» le viene de la experiencia de 
la santificación de la vida por D.ios ~ para Dios. Ant~s se dis~i~guía 
así esta experiencia: en la expen~ncl~ natural de la VIda perclblmo.s 
al spiritus vivificans; en la expene~cla ~obren~tural ~~ la. fe, al Spl­
ritus sanctificans24

• ~~ vamos a ~I,scutlr aq~I la le.gltlml~ad de la 
distinción entre creaClOn y ~edenclOn. Per? ,SI se qU1er~ ~vltar cual: 
quier desvalorización gnóstIca de la creaClOn, en el spmtu~ sanctl­
ficans ha de percibirse al spiritus vivificans y se ha de sentIr 9ue la 
vida gana infinitamente en profundidad y en deseos ?e expenI?e~­
tar la proximidad del Dios viviente. «La vida eterna mfunde vltah­
dad»25. En la «vida en el Espíritu» se advierte en cierto modo ya f~­
sicamente la «vivificación de nuestros cuerpos mortales». SentI­
mos qué liviana es la existencia y qué dinámica la vida en el Esp~­
ritu. Desde una perspectiva integral, la espiritualidad es nueva VI­
talidad; no una limitación 'Y un debilitamiento ético-religioso de la 
vida, sino un nuevo deseo de vivir en la alegría de Dios. Hoy día 
se cuestionan tanto la vida como la supervivencia. La muerte ame­
naza a la vida sobre la tierra no sólo parcial, sino totalmente. Por 
eso hay que promover la «pasión por la vida»26 y se ha de quebrar 
el encanto paralizante de la apatía. Antes de que la tierra muera por 
muerte atómica y ecológica, los hombres perecerán por la muerte 
anímica de la apatía. La capacidad de resistencia se paraliza cuan­
do no hay pasión por vivir. El que hoy quiera vivir y quiera que sus 
hijos también vivan, deberá querer conscientemente la vida. Ha de 
amarla con tal pasión, que no se acostumbre a los poderes de la 
destrucción y no permita que avancen los impulsos de muert~ .. El 
«Espíritu santo» es el Espíritu que santifica la. vida y la santIft.ca 
con la pasión del Creador por la vida de sus. cnatura~ ~ con su Ira 
hacia todos los poderes que pretenden destrUIrla. Al hmlte del hun­
dimiento, la conservación de la creación y el renacimiento para la 
vida se funden hasta tal punto, que el Espíritu que santifica es ex­
perimentado como Espíritu que vivifica. 

24. M. Beintker, Creator Spiritus: EvTh 46 (1986) 12-26. 
25. E. Ktisemann, Exegetische Versuche und Besinnungen 1, Gottingen 1960, 111. 
26. J. Moltmann, The Passionfor Lije, Philadelphia 1978. 

/ 
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2. Cuando el corazón se dilata, cuando los miembros se ala 
gan y sentimos por todas partes la nueva vitalidad, entonces la v:-

P . ~ da avanza en nosotros. ero para que avance, no necesita un álllb._ 
to vital en el que pueda desarrollarse. La «vida en el Espíritu» ~ 
una vida en ese «amplio espacio donde no hay ya ninguna estre~ 
chez» (Job 36, 16). De ahí que en la nueva vida experimentemos al 
Espíritu como «espacio amplio», como asilo libre para nuestra li­
bertad, como ámbito vital de nuestra vida, como horizonte que in­
vita a descubrir la vida. El «espacio amplio» es la presencia más 
oculta y callada del Espíritu de Dios en nosotros y a nuestro alre_ 
dedor. Ahora bien, ¿cómo podría comprenderse la «vida en el Es­
píritu» de otra manera, si el Espíritu no fuera el ámbito «en» el qUe 
puede crecer esta vida? Nosotros medimos la profundidad de este 
ámbito por la confianza del corazón. Reconocemos su extensión 
por la esperanza desbordante. Valoramos su amplitud por las co­
rrientes del amor que recibimos y damos. El Espíritu de Dios nos 
rodea por todas partes, donde quiera que estemos (Sal 139). El Es­
píritu de Cristo es nuestra fuerza vital inmanente, el Espíritu de 
Dios nuestro ámbito vital trascendente. 

9 
Las fuerzas carismáticas 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, judío o pagano, blanco o negro, 
etc. 

La vida tiene cualidades, no hay vida sin talentos. Lo que pasa 
es que la sociedad valora más unas cualidades y minusvalora otras. 

¿Tiene algo que ver el Espíritu 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 demás podremos decir en general lo que sea 
sub specie aeternitatis, pero el «Espíritu de la vida» es siempre Es­
píritu de una sola vida. La experiencia del Espíritu de Dios es tan 
concreta y a la vez tan diversa como concretos y múltiples son los 
seres vivos que la tienen. Pablo lo pone de manifiesto al hablar de 
la vocación: «Por lo demás, que cada cual viva según el don reci­
bido del Señor yen la situación en que se encontraba cuando Dios 
lo llamó» (1 Cor 7, 17). Vocación y talento, kleis y charisma, van 
estrechamente unidos y pueden intercambiarse. De ahí que «cada 
cristiano sea un carismático», aunque muchos no desarrollen sus 
talentos. Las cualidades que el hombre tiene o recibe están al ser­
vicio de su vocación, pues el Dios que llama les acepta donde es­
tán y como son. Acepta al ser humano en su circunstancia, como 
varón o mujer, como judío o como pagano, como pobre o 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 Espíritu santo, no podemos buscar lo que no tenemos, si­
no que primero hemos de reconocer quién, qué cosa y cómo somos 
interpelados por Dios. Lo que se otorga a todos los creyentes, y es 
común e igual para todos ellos, es el don del Espíritu santo: «El 
don gratuito (carisma) de Dios es la vida eterna en Cristo Jesús, Se­
ñor nuestro» (Rom 6, 23; Ef 5, 18ss). Lo que se le da a cada uno 
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clara y distintamente y no se puede intercambiar es diverso y dit 
rente: ¡a cada uno lo suyo! La cuestión teológicamente interesan~­
es la diversidad en la unidad y la unidad en la diversidad. ¿CÓI11 e 
pueden conciliarse dones tan distintos con un solo Espíritu? ¿CÓI11 o 
se pasa de una única charis a tantos y tan diversos charismata? LO 
pregunta práctica es: ¿cómo se puede conseguir en las comunida~ 
des creyentes la unidad en la diversidad y la diversidad en la uni­
dad? 

Trataremos, en primer lugar, la doctrina paulina de los caris­
mas, pero atendiendo preferentemente a nuestras cualidades perso­
nales. A continuación nos preguntaremos cuáles son los estímulos 
y los obstáculos en la vida en el Espíritu y hablaremos de la unidad 
en la diversidad, al hablar de la comunión del Espíritu y del traba­
jo común por el reino de Dios. Después, desde las experiencias ca­
rismáticas, nos preguntaremos quién es el Espíritu santo y cómo se 
ha de describir su dinamismo tan fascinante y tan portador de vida. 

l. La vitalidad carismática de la nueva vida 

Es necesario distinguir entre la doctrina paulina de los carismas 
y la doctrina de Lucas. La doctrina paulina tiene más fundamento 
teológico y se orienta más a la praxis. La estudiaremos en primer 
lugar l

• Normalmente se habla de ella al tratar el tema «ministerio y 
comunidad». Pero esto puede despistar, ya que en la comunidad ca­
rismática cada uno tiene su «ministerio». Nosotros la abordaremos 
teniendo en cuenta la vitalidad de la nueva vida en el Espíritu, pa­
ra lo que estudiaremos a la vez 1 Cor 7 y 1 Cor 12. 

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

l. Sigo el artículo de E. Klisemann, Amt und Gemeinde im Neuen Testament, en 
Exegetische Versuche und Besinnungen 1, Gottingen 1960, 109-134. cr. también U. 
Brockhaus, Charisma und Amt. Die paulinische Cahrismenlehre auf dem Hintergrund 
der frühcristlichen Gemeindefunktionen, WuppertalI972; A. Bittlinger, 1m Kraftfeld der 
Heiligen Geistes. Gnadengaben und Dienstordnungen im Neuen Testament, Marburg 
1968; H. Mühlen, Geistesgaben heute, Mainz 1982; H. Baumert. Gaben des Geistes fe­
su. Das Charismatische in der Kirche. Graz 1986. Cf. también el número de la revista 
Charisma und lllstitution: EvTh 4911 (1989). 
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lava»' Por lo demás, no obstante, que el esclavo se sienta como 
c libre en el Señor» y que el libre se sienta como un «esclavo de 
Cristo» (v. 21). Lo que el ho.mbre es y tien~~ la llamada lo conv.ie.r­
te en carisma, pues es .asu,mld? I?or el Espmtu y puesto al ser~lc~o 
del reino de DIOS. Un JUdIO CrIstIano debe, pues, permanecer JUdIO 
y vivir según la torá. Un pagano cristiano inserta su existencia pa­
gana en la comunidad. Ser mujer es un carisma y no puede elimi­
narse en beneficio de formas de pensamiento y comportamiento 
patriarcales Y masculinos. E incluso en los conflictos sociales, ser 
cristiano comienza en la situación en que a uno le sorprenden. 

¿Por qué para Pablo es carisma lo que cada uno es o tiene, aun­
que sean talentos naturales y realidades cotidianas? Según Ernst 
Kiisemann, Pablo quiere decir que el señorío de Cristo se inserta 
profundamente ~n la pr<;>fanidad del m~ndo . .No sólo los fenó~enos 
religiosos especiales, SIllO toda la eXistenCia corporal y SOCIal se 
convierte para los creyentes en «experiencia carismática»2. Pablo 
ha basado en eso toda su exhortación parenética en tomo al caris­
ma: lo que se hace, que se haga «en el Señor». Solamente es peca­
do lo que no se hace por fe y es falso lo que se opone al amor al 
prójimo. La «vida en el Espíritu» es la presencia y el influjo del Es­
píritu en la vida sin excluir ámbito alguno. Todo lo que los creyen­
tes hacen o dejan de hacer está al servicio del seguimiento de Jesús 
y por eso es un carisma del Espíritu de Cristo. Con ello, se ha fija­
do también la medida del carisma: «en el Señor», como acostum­
bra a decir Pablo. Lo que se pone al servicio de su señorío libera­
dor es carisma, es don que se convierte en tarea: «Todo puede con­
vertirse en carisma para mí. Sería 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»3. Por ello 
dice Pablo: «Bien sé, y estoy persuadido de ello en el Señor Jesús, 
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 carismático. Ca­
da cristiano es carismático a su modo; no es un nombre reservado 
para algunos escogidos o especialmente dotados. Carismática es 
toda la vida y toda vida en lafe, pues el Espíritu «es derramado so­
bre toda carne» para vivificarla. Carismáticas 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. Klisemann, Amt und Gemeinde, 116. 

3. [bid. 
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y se toma conciencia de ellas. «La doctrina de los carismas es en él 
(Pablo) la descripción concreta de la nueva obediencia y lo es 
cuanto doctrina de la iustificatio impii. Dios hace que los muen en 

. 1 . 1 os VIvan y, por e Impulso de a gracia, construye su Reino donde a 
tes dominaban los demonios»4. Estos son los dones y tareas d

n¡ 
«culto racional a Dios» en el día a día del mundo, tal como Pabf 
lo describe en Rom 12. Nosotros los denominamos carismas cot? 
dianas de la vida. 1 

Una vez claro que, por la llamada a la fe, todas las cualidadt' 
fuerzas individuales son vivificadas carismáticamente y puestr 
servicio del reino liberador de Dios, podemos dar un paso 11 

preguntar por los carismas especiales, que son creados de ' 
por el Espíritu santo y que, por tanto, sólo se experimenta' 
seguimiento de Jesús. Para Pablo, estos carismas son, sob 
los dones y las tareas en la construcción de la comunidad 
to, que da testimonio del Reino futuro. La comunidad es 
lugar de la «revelación del Espíritu». Si hacemos un el 
dremos los carismas kerigmáticos de los apóstoles, prof 
tras, evangelistas y exhortadores, sean hombres o ro 
también fenómenos como la inspiración, el éxtasis, 
lenguas y otras formas de manifestarse la fe. Están, al 
rismas diaconales del diácono, del enfermero, del q 
y de la viuda, pero también fenómenos aislados cc' 

de enfermos, la expulsión de demonios, la liberacl". 
cuerdos y otras formas de ayuda. Finalmente, hay tambiell _ 
"!as cibernéticos de los que son «primeros en la fe», de los que pre­
SIden, de los pastores y de los obispos, pero también fenómenos co­
mo la construcción de la paz y la edificación de la comunidad. Es­
tas tareas nacen cuando ya existe la comunidad de Cristo y se han 
~e considerar, por tanto, como dones y tareas especiales del Espí­
ntu. Yo no los llamaría «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. 
~ero, al ponerlos al servicio de la comunidad, pasan a ser algo dis­
tmto de lo que normalmente son. Las transiciones son aquí tan flui­
das como la vida real: los talentos que se invierten en la comuni­
dad y los que se ponen en práctica en la familia, en la profesión 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 Jesús. 

4, ¡bid., 119. 
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Según la doctrina paulina de los carismas, para la comun~dad d.e 
e ·sto sólo es válida la unidad en la diversidad, no en la umformI-

d
Od Sólo la diversidad posibilita la unidad viva y vivificadora, 
a . 1 . 1 ues si fuese cierto que «el semejante se une a semejante», os f uales serían indiferentes entre sí y serían. superfluos unos pa~a 
~ros. La aceptación de los otros en su altendad y en su pecuhan­
~.,d es esencial en la comunidad de Cristo. Sólo si los carismas, 

-Q en cada persona, son totalmente libres, son buenos para 
,.., restricción y uniformidad en el pensamiento, la pa­

"'>sta la comunidad y produce efectos desola­
~ Sólo la unidad en la diversidad con­

,iesia acogedora» y en una comu­
la sociedad tan uniforme como la 

- la re-creación de la vida lo es toda-
,ortarlo, se decanta por la muerte y 

;mar las diferencias. 
_ 1 entusiasta de un cristianismo joven. 
,,- tenían una «riqueza desbordante» de 

.) Pablo insiste en la unidad: «Hay di ver­
mo solo es el Espíritu» (l Cor 12,4). Pe­
~n lo contrario: hay un solo Espíritu, pero 

. Hay un solo Dios que crea todas las cosas, 
-o o .as como criaturas. El amor debe unificar los 

Pablo, pero la libertad debería liberar los di­
oíamos nosotros hoy. 

Jpamos con una pregunta crítica dirigida a Pablo: 
, ;arismas depende exclusivamente de su utilidad 

pan.-_ 000 comunidad y para !~ vida comunitaria? «~ cada 
cual se le L: oo. ,an los dones del Espmtu para provecho comun» (l 
Cor 12, 7). ¿Es que los carismas no valen por sí mismos, al margen 
de que sean útiles para la comunidad? ¿es que las experiencias ca­
rismáticas no tienen para las personas que los poseen más valor que 
la «utilidad común»? Con estas preguntas queremos acercamos sin 
prejuicios, ni a favor ni en contra del «movimiento carismático» de 
hoy, a dos fenómenos peculiares: el don de lenguas y el don de cu-
ración. 

2. El don de lenguas 

Es un fenómeno históricamente indiscutible que las comunida­
des cristianas surgieron con el don de lenguas, como refiere ya 
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He~h 2 a r.ropósito del primer pentecostés5• Tampoco se puede d' 
t 1 1 1 .. IS~ 

cu Ir a a Igera que os mOVImIentos renovadores en el cristia . 
h . d - d dIe ' nIS~ mo an 1 O acompana os e ta es lenomenos. No cabe duda fi 1 

mente, de que las comunidades pentecostales y carismáticas ~rena ~ 
h d ' t d . d . cen oy la po~ o as p~rtes y ~e extlen en no solamente en países don~ 
de la ~gl~sJa es reciente, SIOO también en países con gran raigatn~ 
bre ,cnstIana. Puesto q~e no. conozc? I?erso?almente de cerca este 
fenomeno, no puedo m explIcarlo m discutirlo. Lo único que PUe 
do hacer es .hablar de él desde fuera por sus efectos en las persona ~ 
c.omprometIdas en él. Para mí es una c~nmoción interna del ESPí~ 
nt,u. tan fuerte, qu~ pa.ra expresarlo se deja la lengua inteligible y se 
utIlIza .la gloso~alIa, Igual que el dolor intenso se expresa con un 
llanto lO.contemble y una gran alegría se exterioriza mediante sal~ 
tos y baIles. «La comunidad carismática responde con alabanza 
oración a la revelació~ de Dios en palabras y obras. Amor nuevo ~ 
pala?!as nuevas, oraCIOnes que surgen espontáneamente en una si~ 
tuaclO~ concreta, hablar en lenguas, profecías y testimonios, un 
lenguaje ~orporal altamente expresivo, de manos alzadas, aplausos 
genuflexIO~es, post~aci~~es ante Dios o bailes, todo esto es típic~ 
de las reullJones. can~matIcas~. De hecho, las celebraciones litúrgi~ 
cas ~e ~~estras IgleSIas son ncas en predicaciones e ideas para la 
medItacIOn, pero pobres en formas expresivas y sin posibilidad al~ 
g~na para la espontaneidad. Son asambleas disciplinadas y disci­
plmantes en las que se habla y se escucha. Pero ¿es que el cuerpo 
~e Cristo .sólo tiene una boca grande, pero muchos oídos peque­
nos? No tIene nada de extraño que produzca en nosotros los euro­
peos un efecto liberador ver y aprender en las celebraciones litúr­
gicas carismáticas 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 mí como si a lo~ 
mudos ~e les empez~r~ a soltar la lengua y contaran lo que sienten 
y expenmentan. QUlzas haya un parecido en la terapia del grito, 
aunque hablar en lenguas supera todas las posibilidades humanas. 
En todo caso, es una nueva expresión de la experiencia de fe y es 
una expresión 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 predicación y en 
la pastoral. Cree, por tanto, que hablar en lenguas se puede inter­
pretar en el Espíritu santo y remitirlo a Dios. 

5. ef. L. Christenson. Komm Heiliger Geist. Neukirchen-Vluyn 1989 246ss 
6. ¡bid .. 29. • . 
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El discurso profético es un carisma especial, pues en el kairós 
personal o público encuentra la palabra adecuada, que ata o libera, 
y 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 psicológicamente el fruto de una situa­
ción, 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
cación, 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 más importantes, aunque apenas la conozcan y no 
les diga casi nada. La aparición de una fe personalmente experi­
mentada y personalmente expresada es hoy la «experiencia caris­
mática». Antes de que las Iglesias y sus obispos «sofoquen» el 
«movimiento carismático», todos nosotros deberíamos dar al Espí­
ritu mucha más libertad, no sólo en las celebraciones litúrgicas, si­
no también en nuestros cuerpos, que al fin y al cabo deberían con­
vertirse en «templo del Espíritu santo» (1 Cor 6, 19). 

Pero al movimiento carismático hay que hacerle también una 
pregunta crítica que tiene que ver con el descuido de los carismas 
precisamente en el «movimiento carismático»: ¿dónde están los 
carismas de los «carismáticos» en la vida diaria, en los movimien­
tos por la paz, en los movimientos de liberación, en el movimien­
to ecológico? Si los carismas se dan no para huir de este mundo ha­
cia un mundo de sueños religiosos, sino para dar testimonio del se­
ñorío liberador de Cristo en los conflictos de este mundo, entonces 
el «movimiento carismático» no puede convertirse ni en una reli­
gión apolítica ni en una religión que despolitiza. 

3. El despertar de las experiencias carismáticas 

Mucha gente puede mucho más de lo que se imagina. ¿Por qué? 
Porque si no intenta muchas cosas es sólo por miedo a perder. «No 
hagas nada y verás lo bien que te irá». Pero si, por miedo a perder 
o al qué dirán o a perder amigos, se repliega uno sobre sí mismo y 
se encierra en su madriguera, nunca sabrá ni de lo que es capaz, ni 
agotará al cien por cien sus posibilidades de vivir, ni sabrá cuáles 
son sus limitaciones. Sólo cuando uno se atreve a traspasar sus lí­
mites, se sabe dónde empiezan y se pueden aceptar. 
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Hay personas que, de entrada, todo les parece imposible. «No 
tie~e ningún sentido», dicen .. «No se saca nada» y «no soy capaz». 
ASI se ahorran muchos conflIctos, pero apenas saben nada de la vi­
da real y menos aún de sí mismos. Son anónimos para ellos mis­
mos. 

Pero también hay gente que cree en lo posible. Según los evan­
gelios sinópticos, para el creyente «todo es posible para Dios». Los 
que confían ~n esto, perciben también que «todo es posible para el 
que cree». CIertamente, esta fe en lo posible no les evitará todas las 
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. Confía más en sí mismo. y 
no bloquea a otras personas con prejuicios. No encierra a los de­
más en su realidad, sino que los ve a la luz de su futuro y confía 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 riquez~ 
c.arismática sale a superficie a través de la confianza, por la con­
fIanza en Dios, por la confianza en sí mismo y por la confianza en 
el prójimo. Este espacio libre de la confianza es el que nos lleva a 
confiar también un poco más en nosotros mismos. 

A fortalecer la confianza contribuye también el amor de sí mis­
m07

• «Ama al prójimo como a ti mismo», dice el mandamiento bí­
blico ?e ~a hu~anidad. ~o quiere decir 'ama a tu prójimo en lugar 
de a tI mIsmo , como lo mterpretaba Kierkegaard. El amor al pró­
jimo presupone el amor a sí mismo. No podemos amar a los demás 
s~ no nos amamos a nosotros mismos. Pero no podemos amarnos, 
SI no queremos ser nosotros, sino otros. En el sentido literal, el 
amor al que le falta «de sí mismo» no es amor, pues carece de su­
jeto. El amor a sí mismo da fuerza para amar al prójimo. El amor 
a sí mismo es el fundamento de una vida libre. Probemos lo con­
trario: ¿cómo va a amar a su prójimo quien se desprecia a sí mis­
mo? ¿cómo va a soportar a los demás quien no es capaz de aguan­
t~rse a sí mismo? ¿cómo va a dar confianza a los demás quien no 
tIene confianza en sí mismo? ¿no odiará también a los demás el se 
odia y no se acepta a sí mismo'? Odiarse a sí mismo es el tormento 
del infierno. El verdadero amor a sí mismo no tiene nada que ver 

7, E, Fromm, El arte de amar, Barcelona 15 1994; B, Welte Dialektik der Liebe 
Frankfurt 1973; J, Pieper, Über die Liebe, München 1974; N, Luhmann, Liehe als Pas: 
sion. Zur Codierung der lntimitiit, Frankfurt 1982, 
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con el egoísmo. El egoísmo surge de la angustia de que al final se 
va a perder. Y esta angustia sólo la tienen los que se han perdido y 
no logran encontrarse. El egoísmo conduce a la lucha de todos con­
tra todos. El egoísmo no es amor a sí mismo. La búsqueda de sí es 
solamente el reverso del odio a sÍ. Pero la búsqueda de sí y el odio 
de sí son sólo las dos caras de la misma moneda, la búsqueda del 
yo perdido y la incapacidad para amarse a sí mismos. Si e~ la fe t~­
nemos la experiencia carismática de que Dios nos ama sm .condI­
ciones, ¿cómo vamos a odiar lo que Dios ha amado tanto? DIOS nos 
ama como somos, no como quisiéramos ser o como no queremos 
ser. Amarse a sí mismo es aceptarse a sí mismo como Dios lo h.a 
aceptado, a pesar de 'todo lo inaceptable que hay en él (~aul TI­
llich). Quien se desprecia a sí mismo, desprecia lo qu~ DIOS ama. 
La confianza en sí mismo fundada en la confianza en DiOS, el amor 
de sí mismo basado en el amor de Dios son las fuerzas que provo­
can nuestras experiencias carismáticas. Amando al prójimo y con­
fiando en él creamos un espacio común para experimentar nuestras 
posibilidades. Lo que realmente impide la experiencia carismát.ica 
de nuestras posibilidades vitales no es pecar por hacer cosas, SIllO 
pecar por no hacer nada, no es querer ser uno mismo cueste .10 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 Espíritu se hacen presentes 
donde la fe en Dios elimina la angustia vital y donde la esperanza 
de la resurrección supera el miedo a la muerte. Según los testimo­
nios cristianos primitivos, el júbilo pascual por la resurrecció~ de 
Cristo desencadenó una avalancha de carismas en las comumda­
des. El movimiento pentecostal comienza en pascua. 

4. La curación de los enfermos 

La curación de los enfermos es, con la predicación del evange­
lio, el testimonio más importante de Jesús sobre el reino de Dios 
que irrumpe. Según Mt 10, 8, es también tarea de los disc.ípulos de 
Jesús y, por ello, parte esencial del apostola?o ?e la Igl<:sI~. La ex­
periencia de curaciones de enf~rmedades pS!qU1~as y ~nlI:l1.cas per­
tenece también, en consecuenCIa, a la expenencla cansmatlca de la 
vida. En el contexto de la fe, las curaciones son signos de la nueva 
creación y del nuevo nacimiento a la vida. Si el Espíritu de Dios es 
experimentado desde pascua como el Espíritu de la resurrección de 
los muertos, entonces las curaciones han de interpretarse como 
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signos que anticipan la resurrección de los muertos y la vida eter­
na. y como la vida eterna da vitalidad a los que creen, también la 
salud eterna devuelve la salud a los que esperan en ellas. 

Lo primero que, según los evangelios sinópticos, experimenta_ 
b~n los hombres en Jesús era el poder de curación del Espíritu de 
DIOS. De ahí que cuando. están junto a él se vean no como «peca­
dores», como en Pablo, smo como «enfermos». Desde los rincones 
en los que se los había marginado, desde los desiertos a los que se 
los había relegado, desde las sombras adonde se habían arrastrado 
los enfermos y poseídos salen afuera y quieren acercarse a Jesús' 
Junto a él no se ven sanos según el ideal griego de un espíritu sa~ 
no en un cuerpo sano, sino más bien enfermos, llenos de sufri­
miento y necesitados de ayuda9

• Cuando están junto a Jesús, los 
h0'!1bres no presentan su lado lumino,so, si?o sus sombras. Y, ¿por 
que acud~n los enfermos cuando Jesus esta cerca? Porque irradia­
ba una vida que transmitía poder de curación: «Al atardecer a la 
p~esta del sol, le trajeron todos los enfermos y endemoniad¿s; la 
cIUdad entera estaba agol~ada a la puerta. Jesús curó a muchos que 
se enc?ntraban mal de diversas enfermedades y expulsó muchos 
demonIos» (Mc 1, 32ss). Los «demonios» son la personalización 
de las fuerzas destructoras. Sienten un gran placer al torturar. 
Cuando llegue el Mesías, dice la antigua esperanza judía, desapa­
recerán de la tierra estos espíritus de tormento y los hombres vol­
verán a estar sanos y a vivir razonablemente 10. En la antigüedad ha­
bía frecuentes curaciones milagrosas de enfermos. También hoy las 
hay. Pero, en el caso de Jesús, se encuadran en el horizonte de su 
anuncio del reino de Dios: cuando Dios comienza a ejercer su po­
der sobre la creación, desaparecen los demonios. Cuando venga el 
Dios vivo y habite en su creación, todas sus criaturas se llenarán de 
su eterna vitalidad. Jesús trae el reino de Dios no sólo en las pala­
bras, que despiertan la fe, sino también en las curaciones, que de­
vuelven la salud. El Espíritu de Dios es una fuerza vital que pene­
tra en los cuerpos de los hombres y expulsa los bacilos de la muer­
te. L~s curaciones milagrosas de Jesús son «milagros del Reino» 
(Chnstoph Blumhardt). Al irrumpir la nueva creación de todas las 
cos~s, en realidad éstas no son ya un «milagro» más, sino lo más 
obVIO y natural. Sólo cuando se pierde esta esperanza escatológica, 

~. L. Chnstenson, Komm Heiliger Geist, 262ss, «Thesen zum Heilungsdienst der 
Gememde heute»; cf. B. J. Hilberath, Heiliger Geist - heilender Geist, Mainz 1988. 

9. E. Peterson, Was ist der Mensch?, en Theologische Traktate, München 1951, 
225ss. 

ID. J. Moltmann, El camino de Jesucristo. Salamanca 1993, 153ss. 
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as curaciones milagrosas parecen milagros en un mundo que no 
:~tá transformado. Pero en el marco de la esperanza del reino de 
O'os las curaciones de Jesús son recuerdos de la esperanza. Fun­
d~m~ntan la esperanza presente en el Espíritu de Jesús. 

Si las enfermedades graves son signos precursores d~ la muer­
te las curaciones de enfermos han de entenderse como signos pre­
~rsores de la resurrección. En cada enfermedad ~rave <<luchamos 

~ontra la muerte». Cada curación nos hace percibir que «se nos ha 
uelto a regalar la vida» y «que hemos vuelto a nacer». Frente a l.a 
~nfermedad, el reino de Dios es curación. Frente a la muerte, el rei-
no de Dios es resurrección. . . 

Pero Jesús no curó a todos los enfermos. En su propia cIUdad, 
Nazaret, «no pudo hacer ningún milagro» (Mc 6, ?). ¿En qué casos 
podía curar Y en qué casos no? En el caso de un Joven ~~fermo ~s 
la fe desconfiada de su padre: «Creo, Señor, ayuda ~I mcredulI­
dad» (Mc 9, 23s). La «hemorroísa» (Mc 5, 25ss) conslg~e la cur~­
ción. Sólo después advierte Jesús que «una fuerza ha salido». de el. 
«Tu fe te ha sanado», le dice. Como judío, rechaza a la ~uJer pa­
gana que busca ayuda para ~u hija. Pero cuando ella le dlc~ que el 
reino de Dios no puede termmar en las fronteras de Israel, el le res­
ponde: «Que te suceda como tú qui~res» (M.t,15, 21 ss). , 

La curación es, pues, fruto de la mteraCClOn entre J~su~ ':( la es­
peranza, entre lafe y la voluntad de ~os hombres. Eso slgmflca que 
estas curaciones tienen carácter contmgente. No son algo «hecho», 
sino que acontecen cuando y donde Dios quiere. No h~y ningún 
método para estas curaciones, ya que no se pueden ~epetIr: y la po­
sibilidad de repetición es el presupuesto d~ cualqUier metodo. Se 
ora por la curación de los enfermos. Se les Imponen las manos p~­
ra conseguir la curación deseada. Si se trata de enfe~medades PSI­
ca-somáticas la confesión de los pecados y el perdon de la culpa 
colaboran a la curación del alma y del cuerpo oprimidos". Pero 
también el cuerpo puede colaborar a la s~?ación d~l alma. Porque 
cuando relajamos nuestro cuerpo en tenslOn, nos liberamos de los 
recuerdos que nos atormentan y nos oprimen '2

• Cuando las enfer­
medades son integrales, hay que sanar al hombre entero. Cuando 
las enfermedades afectan a las relaciones entre los hombres, que 
han quedado ·malparadas, hay que curar tamb.i~n esas rel~ciones en 
y de las que el hombre vive. Por eso, la atenclOn, la confianza y las 

11. L. Christenson, Komm Heiliger Geist, 266. llama la atención expresamente 50-. 

bre la «curación de los recuerdos». . 
12. A. Lowen. Kiirperausdruck und Persiinlichkeit. Grundlagen und PraxIs der 

Bioenergetik, München 1981. 
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nuevas relaciones comunitarias también sirven para curar. La 
dema medicina corporal ha objetivado y cosificado tanto la clllO-

. , di' Ura_ ClOn, que se re uce exc uSlvamente a la salud, entendiendo 
«salud~> ú~i~amente el restablecimiento de las funciones de los ~or 
ganos 1OdIvlduales. Sólo la medicina psicosomática y holística r-

'b'l' d nos ~OSI .1 Ita e I?-uevo un acceso comprensible para todos a las ex e-
nenclas curatIvas de la fe, eliminando la sospecha de que son ~ _ 
sas extravagantes. o 

¿Cómo cura Jesús? ¿en qué consiste la fuerza curativa de su E 
píritu? En Mt 8, 17 encontramos una respuesta: « ... él curó a tOd~~ 
los enfermos, para que se cumpliera el oráculo del profeta Isaía . 
El tomó nu~stras flaqu,ezas y ca;gó con nuestras enfermedades». ~i 
poder c~rahvo de Jesus no esta en su dominio sobre las enferllle_ 
dades, SInO en su capacidad de sufrir. Cura «soportando» nuestra 
enf~~medades: «Por sus heridas hemos sido curados» (ls 53, 5). s~ 
pasIOn y entrega sobre el Gólgota son el misterio de sus curaciones 
de enfermos. 

'pero ¿cómo P?drán curarse las llagas abiertas en las personas 
~endas? La ~uracI~n es re~tablecer la comunión perturbada y par­
tIr y co.mpartlr l~ VIda. Jesus cura a los enfermos restableciendo su 
c?munIón con DIOS. y la restablece solidarizándose con ellos y po­
nI~ndose en su lugar. En Cristo, Dios se ha hecho hombre, ha asu­
mIdo. l~ ,con?i~ión humana fin~ta y mortal y la ha hecho parte de su 
con~lcIOn .dlv1Oa. La ~a asu~ldo para curarla. En la pasión de Je­
su.cnsto .DIOS ha asumIdo la VIda humana enferma, débil, desvalida 
e ImpedIda y la ha convertido en parte de su vida eterna. Dios cu­
ra las en.fe~edades y. aflicciones convirtiéndolas en su propio do­
lor ~ afllccIon. En la Imagen del Dios crucificado, los enfermos y 
monbundos pueden reconocerse, porque él se reconoce en ellos. 
Por su pasión, Jesús lleva a Dios hasta el abandono de Dios que ex­
perimentan los enfermos, y el desconsuelo de la muerte. El Dios 
cruc~ficado ab~rca toda la vida enferma y la hace propia para co­
mUnIcarle su VIda eterna. De ahí que el Crucificado sea a la vez la 
fuente de la curación y el consuelo en el sufrimiento. 

5. El carisma de la vida impedida 

Los relatos del movimiento carismático suenan con frecuencia 
a 's~c~ess-stories'.(hi~torias?e éxit?). americanas. Pero la «religión 
del ~XltO» no ve m~gun sentIdo rehglOso en los fallos y en los im­
pedImentos de la VIda. La «teología de la cruz» no encaja ni en es-
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, fficially optimistic society' (sociedad oficialmente optimista) 
t~ e~ su 'civil religion' (religión civil). 
nI Pablo, no obstante, ha experimen.t~do la «fue~~a de Di~s» no 
61 en la fuerza de la vida, sino tamblen en su deblhdad: «MI fuer­

s ~e manifiesta en la debilidad» (2 Cor 12, 9). Por eso se gloría 
za bién de sus debilidades, de sus ultrajes, de sus necesidades, ~e 
~: persecuciones, de las angustias que ha soportado. Estos «sufn-

'entos de Cristo» que ha experimentado personalmente, son pa-
IDI' . S d 'b' '1 una prueba de su apostolado y de sus cansmas:« omos e I-
ra een él, pero viviremos con él por la fuerza de Dios sobre voso­
t~~s» (2 Cor 13, 4). El «Espíritu de la resurreccil~n» está presente 
donde se experimentan las sombras de la muerte . 

Por ello, Pablo cuenta en la comunidad con los fuerte~ y los dé­
biles, los sabios y los necios, los cultos y los incultos. ~1Oguno ?e 
110s carece de valor y de utilidad, no se puede renun~lar a nad!e. 
~n consecuencia, también los débiles .. los necio~ y los 1Ocult?s tIe­
nen su carisma especial en la comu~l?ad de Cnsto. ¿Por q~e? To­
dos están configurados con el Cruclfl~a?o, porque el ~ruClf¡C~~O 
ha asumido no sólo la verdadera condICIón humana: s100 tamblen 
toda la miseria de los hombres, para curarla. Toda Vida humana es 
vida asumida por Dios en Cristo, y en él participa ya ahora de la 
eterna vida divina. ., .. ,. 

«Lo que no se asume, no e~ s~~ado», dIce un ~:)flnClpIO. baslco 
de la cristología de la Iglesia prnmtlva. Lo que ha SIdo asumIdo -,?or 
el Hijo de Dios hecho ho~bre y c~ucifica?o, es entonces tambIén 
sano bueno y bello a los oJos de DIOS. Es Importante que reconoz­
cam¿s todo esto en los que llamamos «impedidos», para superar en 
la comunidad de Cristo el conflicto a la vez público y personal en­
tre personas impedidas y no impedi~as14. La.s impedidas no sólo ~o 
viven la vida de las personas capacItadas, s100 que con frecuencIa 
se las trata como menores de edad en el cuidado y la atención que 
se les dispensa. Para cambiar esta situación tenemos que recon~cer 
que todo impedimento es también un talento. La fuerza de Cn.sto 
es poderosa también en los impedimentos. Las I?ersonas capacIta­
das en general sólo nos fijamos en lo .que a algUle.n le falta o se le 
ha quitado, y a estas personas las conSIderamos «dlsabled persons» 
(personas discapacitadas). Pero si deja~os .a un lado n~est~o ras~­

ro, entonces descubrimos el valor y la dIgnIdad de la VIda Impedl-

13. E. Kasemann, Amt IInd Gemeinde, 126. 

14. J. Moltmann, Diaconía en el horizonte del reino de Dios, Santa~der .198?,. ~s­
pecialmente 52ss; St. D. Govigi, Strong at the Broken Places. Persons wlth Dlsab¡{ltles 
and the Chllrch, Louisville 1989. 
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da y profundizamos en su significado para la convivencia. Quien 
ha tenido «impedidos» en su propia familia sabe lo que significan 
para ella y es posible que haya descubierto 10 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 vocación, enton­
ces su impedimento es también carisma. Cuando con la vocación 
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, según Pablo, el Cuerpo de Cristo no sólo precisa 
miembros fuertes, sino también débiles e impedidos, a los que Dios 
reserva el mayor «honor y gloria» (l Cor 12, 24). ¿Por qué? Sin du­
da porque el cuerpo de Cristo es el cuerpo del exaltado y del hu­
millado, del resucitado y del crucificado. En las «fuerzas» Sor­
prendentes del Espíritu se revela el poder resucitador de Dios. En 
los dolores, humillaciones, impedimentos y «sufrimientos» del Es­
píritu se manifiesta lafuerza del sufrimiento de Dios. De ahí que la 
diaconía de las personas capacitadas en favor de las discapacitadas 
no sea correcta, si previamente no se percibe y reconoce la diaco­
nía de los discapacitados en favor de los capacitados. Las comuni­
dades sin discapacitados son comunidades discapacitadas y disca­
pacitadoras. La comunidad carismática en sentido cristiano es tam­
bién siempre la comunidad diacónica, si carisma significa también 
diaconía. 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 más que pueda por sus 
discapacitados y enfermos. 

6. De cada uno según sus capacidades - a cada uno según sus ne­
cesidades 

La comunión carismática es una unidad en la diversidad y una 
diversidad en la unidad. Cada uno en el modo en que el Señor los 
ha llamado, cada uno en el modo que le ha sido dado por el Señor. 
Esta es en el fondo la fórmula para la justicia distributiva: «suum 
cuique» (Ulpiano). Esta fórmula genial combina la igualdad de de­
rechos con la diversidad real de los seres humanos: a cada uno lo 
suyo. «De cada uno según sus capacidades - a cada uno según sus 
necesidades». He aquí la ley de la sociedad verdaderamente huma­
na (Hech 4, 32-35). Según Pablo, la fuerza de la unidad en perso-

I 
I 
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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). Aquí debería hablarse mejor de «comunión del Espí­
ritu santo», en la que están a la vez personas con talentos muy dis­
tintos: hay muchos dones, pero un solo Espíritu. Y esta unión del 
Espíritu es la comunión entre creyentes llamados de modos muy 
distintos y dotados de dones muy diversos. Cualquier otra garantía 
de unidad queda pues relativizada: no la doctrina única, ni el papa 
único, ni la fe única, sino la comunión del Espíritu es lo que crea la 
unidad en la pluralidad y en la diversidad de dones. Si faltara la co­
munión del Espíritu en la diversidad de sus dones, todas las demás 
garantías de unidad de la Iglesia no servirían tampoco para nada l5

• 

La fuerza de la unidad es el amor. La fuerza de la diversidad es 
la libertad. La comunión: del Espíritu es el ámbito libre para que 
surjan y crezcan los diversos dones del Espíritu. Para la Iglesia del 
Espíritu vale precisamente el dicho de Mao: «Deja que florezcan 
cien flores». En cuanto comunión del Espíritu santo, la Iglesia no 
puede cometer los desafueros de los que juzgan angustiados y 
crean víctimas sospechosas de herejía apocalíptica. 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!16. Pues el 
«reino de Dios» no es sino la recreación de todas las cosas y el re­
nacer de todo lo viviente. Es tan variado como la creación que co­
nocemos. El reino de Dios no empobrece a la creación, sino que la 
enriquece todavía más. El reino de Dios no destruye la creación, 
como decía Marción, que fue expulsado justamente por ello de la 
comunidad cristiana en Roma. El reino de Dios es más bien la pri­
mavera escatológica de la creación entera. La experiencia caris­
mática aparece así 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 creación de todas las cosas restitu­
ye las posibilidades perdidas y desperdiciadas: «A los que esperan 
en Yahvé, él les renovará el vigor, subirán con alas como de águi­
las, correrán sin fatigarse y andarán sin cansarse» (Is 40, 31). 

15. J. Moltmann, La 19lesia,fuerza del Espíritu, Salamanca 1978, 341-352. 
16. Die Frau in Familie. Kirche und Gesellschaft. Eine Studie del' EKD, Gütersloh 

1979,29. 
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7. El Espíritu santo como fuente de energía y campo de fuerza 

Al final, desde la experiencia carismática de la vida, nos pre­
guntamos por el Espíritu santo: ¿quién o qué es el Espíritu santo se­
gún estas experiencias? 

En la experiencia carismática, al Espíritu de Dios se le experi_ 
menta como energía vitalizadora. La vida comienza a vibrar en la 
cercanía gozosa de Dios. Nos sentimos en el vaivén del campo de 
fuerza divino. Por ello se designa también al carisma como dyna­
mis o energeia. El modo y manera en que el Espíritu santo se ex­
perimenta carismáticamente se califica desde antiguo como «fluir», 
«derramar» e «iluminar». Desde estas experiencias, el Espíritu san­
to se presenta como la «fuente de la vida», como «origen» de la co­
rriente de energía, como «fuente de luz» que brilla esplendorosa_ 
mente. Estas expresiones remiten a la doctrina emanacionista. 

¿Qué Espíritu es éste, que «ha sido derramado sobre toda car­
ne»? Los dones del Espíritu no son «criaturas» del Espíritu, ya que 
en ellos es él mismo el que se derrama. Aquí no se puede distinguir 
entre energías creadas e increadas. El «agua de la vida», que mana 
de la «fuente de la vida», tiene el mismo rango que la fuente. La 
relación entre el Espíritu único y los numerosos dones del Espíri­
tu, y de la luz única con sus muchos reflejos, no es la relación dis­
tanciada del Creador con sus criaturas, sino algo más íntimo. A tra­
vés del Espíritu, «derramado» sobre toda carne, ésta queda espiri­
tualizada. A través del amor de Dios, «derramado» en nuestros co­
razones por el Espíritu santo, Dios está «en nosotros» y nosotros 
«en Dios». En la experiencia del Espíritu, Dios es la presencia ori­
ginaria que todo lo abarca, no alguien lejano que está ante noso­
tros. En la experiencia carismática del Espíritu, se experimenta la 
perijoresis recíproca entre Dios y nosotros mismos. Es una comu­
nión mucho más íntima que la comunión entre el Creador y la cria­
tura. Es la comunión de la inhabitación recíproca. En el Espíritu 
santo, el Dios eterno participa de nuestra vida pasajera y nosotros 
participamos de la vida eterna de Dios. Esta comunión recíproca es 
una inmensa fuente de energías. 

A estas energías del Espíritu, que experimentamos carismática­
mente, las hemos llamado energías vitalizantes porque hacen vivir. 
y como la vida humana sólo se vitaliza por el amor, a esta energía 
divina también podemos llamarla con toda cautela energía eroti­
zante

17
• Con el término eros nos referimos a lo que, desde un pun-

17. Agnes Berner-Hürbin, Eros - die subtile Energie. Studie zur anthropologischen 
Psychologie des zwisclzenmensclzlichen Potentials, Basel 1989; Catherine Keller, Der 
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d vista antropológico y cosmológico, mantiene el mundo unido 
10 e . 'f' l' . vI'da' la fuerza de atracCIón que um lca, y a mIsmo tIempo y con . " d' . d 
el peso propio que distingue. El ritmo de atraccI~~ y lstanc.ta, e 
afecto y respeto es la fuerza del eros: «Et;l el Espmtu», ~x~em~en-

tanto la comunión como la dIversIdad del Espmtu. umdad tamos ,. ., E . 
en la diversidad y dIversIdad en la comum<;m. ~~er~me.n~amos 

también nuestra dimensión social y nuestra dlmenslOn mdl~ldual. 
«En el Espíritu» experimentamos el amor que nos une y la ilbertad 
ue nos hace hombres de verdad. . . . 

q Finalmente, el Espíritu santo hace que bnlle la ~xlst~ncla de los 
hombres poseída por los carismas. Los. hombres l.rradlan una luz 

el 'lumina sus relaciones. Las generaclOnes antenores han repre-qu . . 1 . t . 
tado con una aureola a esta fuerza que llumma a eXlS ~ncla pa-

:~nexpresar que la vida poseída y s~ntificad~ po~ los cansmas se 
onvierte de nuevo en imagen de DlOS y es Ilummada por el res­

c landor divino (kabod, doxa), que ella refleja. Tras su en~uentro 
~on Dios, Moisés hubo de ocultar su rostro, porque el reflejO de la 
gloria divina era insoportable para el pu~blo (Ex 18). Pablo descu­
brió la «gloria de Dios en el rostro de ~nsto» (2 Cor 4, 6) y ha des-
rito también la experiencia del Espíntu corno una «luz que reful­

;e en nuestros corazones». Nosotros diríamos hoy el. «aura» o la 
«charme» de una persona, que a menudo no es conSCIente d~ que 
la tiene l8

• También hablarnos de la atmósfera en una .comumdad, 
que puede ser «envenenada» o «buena». Hay .un «.chma de co~­
fianza» y un «clima de desconfianza». Cada VIda tIene su propIa 
fuerza de irradiación que procede de lo que hacernos y de lo q~e 
llevarnos entre manos, pero la mayoría de las v~ces de lo que mas 
amamos o temernos. Esta irradiación inconsclent~ p~ede pon~r 

nerviosos y oprimir a otros o estimular!os y darles v~t:hdad. La VI­
da puede transmitir ambición y at;l~ustIa, pero tam~)1en.paz y t~an­
quilidad, y lo mismo sucede tambIen CO? las ~xpenenctas de DlOS. 
Este poder divino de irradiación de la eXIstencIa es y deb.e ser cons­
ciente, pues el varón santo «luce porque no ~par~ce, ~nlla porque 
no se estima», corno dice el libro de la sablduna chma «Tao-te­
King». 

1chwahn. Abkehr von einem lebensfeindliclzen Ideal, Stuttgart 1989, cap. 1: Das Abge­
grenzte und das Fliessende, 13ss. D 

18. G. Hocquenghem-R, Schér~r, Formen. und Metamorplzosen del' Aura, en , 
Kamper-Chr, Wulf (eds.), Das Sclzwltlden del' SltIne, Frankfurt 1984,75-89, 
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Teología de la experiencia mística 

La teología mística quiere ser una «sabiduría experiencial», no 
una «sabiduría doctrinal» l. Es mística no por ser teología, sino por­
que quiere expresar en palabras la experiencia mística. Llamamos 
«místicas» 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 místicas no se pueden 
comunicar mediante enunciados doctrinales. De ahí que la «teolo­
gía de la experiencia mística» se limite a narrar el camino, el itine-

, rario, el tránsito hacia aquella experiencia de Dios inefable e inco­
municable. En cuanto a sus contenidos doctrinales, la teología de 
los místicos hasta el presente no tiene nada que llame especial­
mente la atención. En cuanto a sus ideas, es fácil identificar en ella 
los pensamientos agustinianos, neoplatónicos y gnósticos y remi­
tirlos a sus raíces. Pero con estos planteamientos no se recorre el 
mismo itinerario que los teólogos de la mística. Es, pues, más co­
rrecto preguntarse qué tipo de experiencias intentan expresar con la 
ayuda de esas imágenes e ideas. Para compartir sus experiencias 
conviene hacer su mismo viaje. 

La sapientia experimentalis es siempre ética y mística al mismo 
tiempo; una doctrina de la virtud y una búsqueda de la experiencia, 
pues únicamente «los limpios de corazón verán a Dios». No se tra­
ta de dividir exteriormente la vida en el ámbito de la praxis y en el 
ámbito del conocimiento. La vida, desde Agustín, es para los mís­
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 erótico, lo mueve un corazón ham­
briento, que sólo en Dios puede encontrar su plenitud. El Dios in­
finito es quien suscita en el hombre, su imagen, una pasión infini-

1. M. Lutero, Randbernerkung zu Tauler (1516), Ciernen 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 místico es la desmesura2 

Lo que describen los místicos, tanto antiguos como modernos' 
no es ni más ni menos que la historia de la liberación de la pasió~ 
humana de sus manifestaciones infelices y melancólicas. Lo que 
narran es la verdadera historia de amor entre los hombres y Dios. 
Esto sólo es dulce si se olvida que el amor infeliz es lo más terri­
ble que les puede pasar a los hombres, pues de ahí se deriva el po­
der destructor, el ansia de tortura y la furia aniquiladora. Los mís­
ticos han narrado de diversas formas sus caminos hacia la libera­
ción de la pasión. No pretendo analizar históricamente los diversos 
«viajes del alma a los cielos» ni sistematizarlos bajo un común de­
nominador. Lo único que quiero es describir uno de estos viajes ha­
cia la experiencia mística, pero no de una experiencia vital del más 
allá sino del más acá, no de la vida espiritual sino de la vida en es­
te mundo. 

1. Acción y meditación 

Desde que se estableció la «praxis» como criterio de verdad, la 
meditación parece algo alejado de la realidad, es decir, algo espe­
culativo. Desde que la verdad tiene que ser «siempre concreta» (B. 
Brecht), la meditación pasa por ser algo «abstracto», es decir, una 
huida de la realidad y de la acción. En las sociedades que obligan 
a una vida activa y donde sólo cuenta el éxito y el resultado, medi­
tar parece inútil 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 meditación co­
mo un deporte útil para encontrar el equilibrio anímico y se les 
vendan técnicas de yoga para incrementar los resultados. Las co­
mercializaciones pragmáticas y utilitaristas destruyen de plano la 
esencia de la meditación. No permiten alcanzar la tranquilidad ni 
encontrarse a sí mismo. 

La meditación es una forma antigua de conocimiento, reprimi­
da por el activismo moderno. La meditación es un modo de per­
cepción que ejercitamos continuamente en nuestra vida diaria, aun­
que no le prestamos especial atención ni nos dedicamos a ella. Ve­
mos, por ejemplo, la belleza de un árbol, 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 41986. 
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damos para entregarnos a ~uestr~ tra~aj? No tenemos tiempo ni 
ara interiorizar las cosas nI para mtenonzar nuestro yo. 

P Cuando la ciencia moderna se propone conocer algo, lo conoce 
ara dominarlo: «saber es poden>, proclamaba Fra~cis Ba~~n. Nos 
~poderamos de los objetos y ya no les prestamos mas atenClOn. Nos 
convertimos en «maítres et posseseurs de la nature», c~mo prome­
tía René Descartes, y la naturaleza enmudece. La razon moderna 
tiene un estricto carácter funcional: «sólo conoce lo que puede 
crear según su proyecto», como constataba Immanuel K~nt. ¿Nada 
más? No, casi nada más. La razón es un órgano 1?ro~~CtIVO, qu~ ya 
apenas es capaz de percibir las cosas. Y la medItaclOn es ~r~cIsa­
mente una forma de percepción sensible, un modo de reCIbIr, de 
acoger y de participar. . . . , 

La reflexión siguiente puede aclarar esta dIstmclOn: al mundo 
no lo entendemos solamente con las «pequeñas células grises» de 
nuestro cerebro, sino también con nuestros sentidos. ¿Cuáles son 
los sentidos que nos ayudan a conocer y comI:render? . 

Los filósofos griegos, los Padres de la IgleSIa y los monjes com­
prendían las cosas con los ojos. «Teorizaban» (theorein),. en el sen­
tido literal del término. La comprensión real sólo se obtIene cuan­
do al contemplar tanto una flor, una puesta de solo una aparición 
de Dios esta flor se convierte en la flor, esta puesta de sol en la 
puesta de sol y esta aparición de Dios en nada menos que Dios mis­
mo. Entonces el observador se convierte en una parte de la flor, de 
la puesta de solo de Dios. En efecto, por el conocimiento, partici­
pa en su objeto o en lo que está frente a él y se transpone en ellos. 
El conocer transforma a quien conoce, no a lo conocido. El conco­
cimiento crea comunión. Se conoce para participar, no para domi­
nar. Por ello, sólo 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 la forma hebrea (l1i'), el conocimiento es un acto de 
amor, no de poder. Cuando uno ha comprendido, dice: «~o veo: !e 
amo. Veo a Dios». El resultado es teoría pura y pura satIsfacclOn. 
La gente de hoy comprendemos casi siempre las cosas de otra for­
ma, pues sobre todo en alemán cono~emo~ ~on '!uestras '!lanoso El 
sentido del tacto es, sin duda, el sentIdo ongmano de la pIel. Cuan­
do sentimos, formamos sentimientos. Cuando tocamos, somos to­
cados. A tientas es como nos apercibimos de los demás y de noso­
tros mismos. Todo niño explora a tientas el mundo y a sí mismo en 
el mundo. En el mundo moderno, sin embargo, la experiencia de sí 
ha sido separada de la experiencia del mundo. Un conocimiento 
objetivamente seguro sólo se obtiene excluyendo todos los factores 



220 La vida en el Espíritu 

subjetivos. Queremos «aprehenderlo» todo. Conocemos tomando 
las cosas, apoderándonos de ellas y colonizándolas. Cuando tene_ 
mos algo «en el puño», entonces lo tenemos bajo control y lo po­
seemos. Y cuando lo poseemos, podemos hacer con ello lo que 
queremos. Conocemos para dominar. Cuando alguien cree que ha 
comprendido algo, dice: «Lo domino. Lo tengo. Lo sé». El resul_ 
tado es el puro dominio. 

Si comparamos estos dos modos de conocer, en seguida se Ve 
que los hombres modemos necesitan al menos un equilibrio entre 
la vita activa y la vita contemplativa, si no quieren que se atrofie 
su alma3

• No solamente en el trato con otros hombres, sino también 
en la relación con el medio ambiente natural, el modo pragmático 
de conocer tiene límites precisos, más allá de los cuales comienza 
la destrucción de la vida. 

Pero el modo meditativo de comprender parece aún más impor­
tante en la relación del hombre consigo mismo. Se huye hacia la re­
lación, la acción social y la praxis política, porque los hombres no 
se pueden soportar a sí mismos. Están descontentos consigo mis~ 
mos. Por eso no pueden estar solos. La soledad es una tortura. El 
silencio se hace insoportable. La vida aislada es como una «muer­
te social». Toda desilusión es un tormento que se ha de evitar. Pe­
ro los que se lanzan a la acción porque no están en paz consigo mis­
mos, terminan siendo un peso para los demás. La acción social y el 
compromiso político no son una medicina para curar la debilidad 
del propio yo. El que quiere hacer algo por los demás sin conocer­
se a fondo a sí mismo, sin sensibilizar su capacidad de amar y sin 
ser libre ante sí mismo, no tiene nada que ofrecerles. Presuponien­
do buena voluntad y sin atribuir a nadie malas intenciones, lo úni­
co que puede transmitirles es la enfermedad contagiosa de su yo, 
su angustia agresi va y sus ideas llenas de prejuicios. El que quiere 
llenar su vacío interior ayudando a los demás, lo único que hace es 
ampliar su propio vacío. ¿Por qué? Porque el hombre influye en los 
demás 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 sí mismo puede entregarse a los demás. De otro 
modo, ¿qué podría dar? Sólo cuando se acepta a sí mismo puede 

3. Cf. H. U. von Balthasar, Aktion und Kontemplation, en Verbum Caro, Einsiedeln 
1960,245-259; Th. Merton, Acción y coniemplación, Barcelona 1982. Sobre Thomas 
Merton, cf. E. Ott, Thomas Merton - Grenzgiinger zwischen Christentum ulld Buddhis­
mus, Würzburg 1977. Sobre el antiguo concepto griego de teoría, cf. K. Kereny, Antike 
Religioll, München 1971, 97ss. Sobre el concepto moderno de teoría, cf. M. Horkhei­
mer, Kritische Theorie (2 vols.), Frankfurt 1968. 
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aceptar a los demás sin dominarlos. Quien se ha liberado a sí mis­
mo puede liberar a otros y compartir sus sufrimientos. 

Llama la atención que, cuando se describe la miseria de los 
hombres con un yo débil, siempre se utilicen las palabras claves de 
la mística. Pero lo que para los místicos son virtudes, son tormen­
toS para el hombre moderno: extrañamiento, soledad, silencio, 
apartamiento, vacío interior, despojo, pobreza, ignorancia, etc. 
Basta recordar las películas de Ingmar Bergmann para comprobar 
la inversión de la mística. Lo que los monjes buscaban para en­
contrar a Dios, es de lo que huyen los hombres modernos. Anti­
guamente los místicos 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; más 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 vacío inte­
rior, el sufrimiento, la pobreza y «el saber que no se sabe». Para los 
místicos, en sus formulaciones paradójicas, este sentido consistía 
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 vá­
lido para hoy? 

2. Meditación y contemplación 

Hay muchas definiciones de meditación y contemplación, y 
también muchas diferencias entre ellas4

• Para mí, meditación es el 
conocimiento que ama, sufre y comparte con un objeto y contem­
plación la conciencia reflexiva del propio yo en esta meditación. 
Los que meditan se sumergen en su objeto. Se entregan por com­
pleto a la contemplación y «se olvidan de sí mismos». El objeto se 
abisma en ellos. En la contemplación se reconocen de nuevo a sí 
mismos (wieder-er-innern, re-entran en sí mismos). Perciben las 

4. Sobre lo que sigue, cf. KI. Tilmann, Die Führung zur Meditatioll 1, Einsiedeln 
61974; W. Massa (ed.), KOlltemplative Meditation. Die WlJlke des Nichtwissens, Mainz 
31976, es una traducción del escrito medieval inglés The Cloud of Ullknowing; W. John­
ston (ed.), Der Weg des Schweigens, Kevelaer 21975. La idea de la percepción del per­
cibir como experiencia del Espíritu 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 sí mismos después de haber 
salido de sí. En la contemplación nos percatamos de nuestra propia 
percepción. No hay meditación sin contemplación ni contempla_ 
ción sin meditación; pero para facilitar la comprensión, tienen ple­
no sentido estas distinciones. 

En cuanto a la fe cristiana, éstas son las consecuencias: 

a) La meditación cristiana no es la meditación trascendental. 
Es una meditación sobre un objeto (objetual). En su esencia más 
dura es medita tia passionis et mortis Christi: contemplación del 
viacrucis, meditación de la pasión, mística del viernes santos. AqUí 
se ve la historia de Cristo como una historia abierta e inclusiva 
«por nosotros». Su entrega a la muerte «por nosotros» lo pone de 
manifiesto. 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 sí mismos, descubren que su conocimiento de la historia de Cris­
to está determinada por esta misma historia. Al descubrir al «Cris­
to por nosotros», Cristo está «en ellos» y ellos están «en Cristo». 
Reconocen la historia del Cristo crucificado por ellos en la pre­
sencia del Espíritu del Cristo resucitado en ellos. En la medida en 
que no conocen más que al Christus crucifixus (1 Cor 2, 2), pue­
den decir con Pablo: «No soy yo, es Cristo quien vive en mí» (Gál 
2, 20). Así como, para Pablo, «la comunión de los sufrimientos de 
Cristo» y «el poder de la resurrección de Cristo» se experimentan 
conjuntamente en la fe, también el conocimiento de la historia de 
la cruz de Cristo, extra nos, que nos lleva a olvidarnos de nosotros 
mismos, y la percepción del Cristo resucitado in nobis, que nos lle­
va a reconocemos a nosotros mismos, son dos cosas que van uni­
das. El conocimiento meditativo del Christus pro nobis y la per­
cepción contemplativa del Christus in nobis se condicionan reCÍ-
procamente. ' 

5. Cf. al respecto, a título de ejemplo, del ámbito evangélico la piedad de la cruz de 
N. L. von Zinzendorf, el fundador de la «Herrnhuter Brüdergemeine» (los hermanos mo­
ravos de Herrnhut), y del ámbito católico la piedad de la pasión de san Pablo de la Cruz, 
el fundador de la orden de los Pasionistas. M. Bialas, La Pasión de Cristo en san Pablo 
de la Cruz, Salamanca 1982. 

~ ,~~. " 
• ~.,", ; _O", '1";' 
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Quien no considera la «mística del apóstol Pablo» y sólo se 
atiene al «Cristo por nosotros» presente e~ la palabra ~ ~n e~ sa­
cramento, n~ tendrá problemas de ~rtodoxIa con la espmtuahdad 
institucionahzada. Pero el que prescmde de la palabra y del sacra­
mento y de la historia abierta del «Cristo por nosotros», para en­
tregarse exclus~~amen~e a la ,mís~ica de C~isto, junto con la histo­
ria pierde tambIen a Cnsto y el mIsmo se dIluye en la. nada. La ~on­
troversia entre ortodoxia y pietismo en el ~rotestantIsmo d.el SIglo 
XVII discurrió en esta equivocada alternatIva e~tre el «Cns~o p~r 

nosotros» y el «Cristo en nosotros»6. La alternatIva entre obJetIVI­
dad y subjetividad de la salvación se supera cuando se descubre ~a 
historia abierta e inclusiva de Cristo y cuando se descubre la propIa 
historia vital en esta historia. De hecho, la historia del Espíritu san­
to no es más que la historia de cada uno en la historia de Cristo. Sin 
la percepción contemplativa de la acción del Espíritu santo «en 
nosotros» no nos resulta vital la historia de Cristo «por nosotros». 

Hemos definido la contemplación como conciencia de la per­
cepción de la historia de Cristo. Y, como percibir la percepc~ón de 
los objetos (objetual) no es objetual, hay que tener mucho. cU1~a~o. 
Es un conocimiento indirecto del conocer y una autoconCIenCIa In­

directa que acompaña a la conciencia objetual. Mientras se conci­
ba el conocer como una actividad del que conoce, el conocimiento 
del conocer será conciencia de la subjetividad. Pero ésta no puede 
aprehenderse, ya que tener conciencia de ella presupone de !1u.evo 
la subjetividad, y así sucesivamente. Es completamente dIstmto 
cuando se concibe el conocimiento como actividad de lo que está 
ahí y se da a conocer. En este caso, conocer es experimentar im­
presiones y se funda en la rec:eptividad del que co~oce: El conoci­
miento del conocer así entendIdo conduce a la conCIenCIa de la pro­
pia objetividad. Y esto sí se puede aprehender. Los cambios que las 
impresiones percibidas suscitan en quien conoce pueden hacerse 
conscientes por medio de la contemplación. 

¿Qué sucede con el conocimiento de la historia .~e Cristo ~n 
aquel que conoce? ¿qué efectos produc~ ~n la c0!llumon con Cn~­
to el Espíritu santo? La respuesta tradICIOnal dIce: el restableCI­
miento de la imagen de Dios en el hombre, el establecimiento de la 

6. Esto lo han demostrado y descrito H. Heppe, Geschichte des Pietismus und der 
Mystik in der reformierten Kírche, namentlich der Níederlande, Leiden .1879 y. H. E. 
Weber, Reformatíon, Orthodoxíe und Rationalismus JI, Gütersloh 1951. MIS estudIOS so­
bre la mística protestante se encuentran en Grundzüge mystischer Theologíe bei Gerhard 
Tersteegen: EvTh 16 (1956) 205-224 Y en Geschichtstheologie und píetistisches Men­
schenbíld beí Johann Coccejus und Theodor Undereyck: EvTh 19 (1959) 343-361. 
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ami~ta.d entre Dios y el hombre creyente y finalmente la semejan_ 
za dIVIna en la gloria de Dios. El hombre se convierte en image 
de Cristo y, por medio de Cristo, en imagen de Dios? Con la apan 

rición del conocimiento de Cristo se produce a la vez lo que 10-
místicos llamaban «el nacimiento de Dios en el alma». s 

El aspecto subjetivo de la fe en Cristo sólo se puede subraya 
C?.? la i~te~sidad con que lo hace la m.í~tic~, cua~~o la contempla~ 
CIOn esta dispuesta a bu~car la renovaCIOn, hberacIOn y plenitud del 
alma del creyente en, DI?s. Por lo q.ue se r~fiere a la actividad del 
que c~n?ce, todo esta onentado hac~a su objeto. En relación con la 
receptIvIdad del que conoce, todo, Incluso su objeto, está orienta­
do hacia él mismo. La historia abierta de Cristo «por nosotros» se 
prolonga .pue~ en su historia «con nosotros» y «en nosotros» y en 
n~,estra hls~ona «con él>~ y «en él». Su meta subjetiva es la renova­
CIOn de la Im~~en de DIOS .en los creyentes. Sobre esto reflexiona 
la.contemp~acIOn. Es conSCIente de este proceso. La semejanza con 
DIOS se entIende aquí como la determinación y la capacitación del 
hombre par~ co~templa: a Dios, c,u~a meta es la visio beatifica. 

La e,x~enen~Ia del. «Instant~ mlstIco» es un anticipo de la visión 
escatologlca e InmedIata de DIOS. Pero, ¿puede haber un instante 
e~ que se. t~nga u~a experiencia inmediata de Dios? «Quien ve a 
D~os m?nr~», se dIce en el antiguo testamento. Por eso, el conoci­
mle.nto Indirecto de Dios en su palabra y a través de su imagen en 
la tt~;ra no es solamente un impedimento, sino también una pro­
t~c~IOn del ser humano. Por eso también, el conocimiento de la di­
vInIdad de Cristo a través de su humanidad es no sólo un oculta­
miento de Dios, sino también una tutela de los seres humanos. El 
ocultamiento de Dios en su revelación es no sólo un tormento si­
no t~mbién una gracia. La ausencia de Dios en medio de su pre­
senCIa es no sólo extrañamiento, sino también liberación. No obs­
tante, l~ p~sión del hombre que busca a Dios lo impele a superar 
las medIacIOnes, para llegar a la inmediatez. 

3. Contemplación y mística 

Por «mística» entendemos en sentido estricto la unio mystica: el 
momento de la plenitud, el éxtasis de la unificación, la inmersión 

7. As~, por ejemplo, J. Arndt, Vier Bücher vom wahren Christentum (61857), 18: 
«Desde Cnsto el hom?re es generado conforme a Dios»; 11: «La imagen de Dios en el 
hombr~ es la conf0rm.ldad del a.lma humana .con Dios». Esta cristología de la <<Ímago» 
se remite en la teologm evangélica a la doctnna de Osiander sobre la justicia esencial. 

1 
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del alma en «el mar infinito de la divinidad», el «nacimiento de 
Vios en el alma», c.omo lo d~scrib~n los I?Ís.ticos. Este momento 
extático es oscuro, IrreconocIble e IndeSCrIptIble. Puesto que o se 
vive con toda el alma o no se vive de ningún modo, no hay nadie 
que haya podido observarlo o ser consciente de él. 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 místico» (si­
lentium 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 
comunión con Dios, para que no siga pendiente de ellas, sino que 
las utilice como lo que son, a saber, peldaños de una escala, baran­
dillas de un camino, estaciones de un viaje. De la superación de las 
mediaciones han hablado todos los místicos, pues el amor del hom­
bre a Dios es solicitado y atraído por el amor de Dios al hombre. 
Así 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 creación, en la encarnación y en el envío del Espíritu. 

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 corazón 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 místicos sitúan al hombre an­
te la alternativa Dios o mundo, pero no por desprecio del mundo al 
estilo gnóstico 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 místicos exigen el «trabajo penoso» del desasimiento, de 
la alienación, 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 ídolos, adonde empuja el amor idólatra al mundo y a 
uno mismo. El amor de Dios termina con las exigencias excesivas 
del mundo y de uno mismo. La creación y el yo se liberan para ser 
lo que son y Dios es disfrutado por sí mismo:fruitio Dei (Agustín). 
En su sermón «Sobre el recogimiento», el maestro Eckhart ha sido 
muy consecuente al describir la superación de las mediaciones de 
Dios. El amor que se quita a la creación para dárselo a Dios, su au­
téntica plenitud, se dirige en primer lugar al Creador. Pero luego 



226 La vida en el Espíritu 

se le quita al Creador de todas las cosas por medio de Dios pa 
dárselo a Dios en cuanto tal. Deja tras de sí la Trinidad y se int/a 

du~e en el seno de la natu.r~leza divina. Final.mente abandona ~i 
«DIOS por nosotros» y se dmge totalmente hacIa el Dios en sí pa­
ra incorporarse al retiro de Dios respecto al mundo y correspO~de 
al :etiro de Dios C(:)ll su p~opio .retiro. E~khart refuerza, pues, est~ 
retIro: «Cuando DIOS creo el cIelo, la tierra y todas las criaturas 
afectó tan poco a su retiro como si las criaturas nunca hubiesen si~ 
do creadas». «Cuando el Hijo, en su divinidad, quiso hacerse hom­
bre y se hizo y sufrió el martirio, afectó tan poco al retiro inmuta_ 
ble de Dios como si nunca se hubiera hecho hombre». «El retiro 
-así describe Eckhart el paradójico y apofático misterio- se fun­
da en la pura nada», y cuando el alma, en su retiro, se asemeja al 
retiro de Dios, «entonces, de conocimiento se hace no conoci­
miento, de amor no amor y de luz tinieblas»8. 

En su sermón «Qui audit me», formula el despojo del amor con 
la siguiente y tan conocida frase: «Renunciar a Dios por Dios». El 
amor de Dios alcanza su perfección cuando deja también a Dios 
por Dios mism09

• Esta actitud bien podría llamarse «ateísmo mís­
tico». Pero es un ateísmo por Dios. 

En su sermón «Beati pauperes spiritu», Eckhart expresa así la 
superación de las mediaciones en el camino de retomo 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
de Dios pueda actuar». Y para superar también el «lugar» continúa 
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 sí algún lugar, hay todavía en él diversidad». Só­
lo «cuando el hombre es tan libre de Dios y de todas sus obras que 
cuando Dios quiere obrar en el alma, sea él mismo el lugar donde 
quiere actuar ... , sólo entonces Dios realiza su propia obra y el hom­
bre experimenta a Dios en sí mismo»IO. La rotura de los envoltorios 
para llegar al núcleo, el abandono progresivo de las criaturas, de 
las revelaciones y abajamientos de Dios para amar a Dios en sí 

8. E. Schaefer, Meister Eckhardts Traktat "Van Abgeschiedenheit», Untersuchung 
und Textausgabe, Bonn 1956, 210ss. 

9. Maestro Eckhart, Deutsche Predigten und Schriften (ed. J. Quint), München 
41977,214. 

10. ¡bid., 308, 307. La idea de la superación de las mediaciones de Dios por el amor 
del hombre a Dios, hace que la mística cristiana se aproxime sorprendentemente al bu­
dismo-Zen. Cf. Th. Merton, Weisheit der Stille. Die Geistigkeit des Zen und ihre Bedeu­
tung für die moderne christliche Welt, München 1975. El recurso a Eckhart está en las 
páginas 11 ss. 
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. mO Y finalmente la superación de Dios por Dios mismo, he 
1lliS , .. " b' 1 , las posibilidades últimas del Viaje mlstlco que ca e artlcu aro 
aqu~esumamos los diversos pasos. La acción nos ha llevado a la 

d·tación. La meditación de la historia de Cristo por nosotros nos 
rne l "' . dIE ,. ha llevado a la contemplaclOn de la. presencIa ~ spmtu ~n noso-

Y 
a la renovación nuestra semejanza con DIOS. El camlOO de la 

trOS , . d f'rma contemplación hasta el mo.mento mlstl~o con u~e, c~mo con ~ 

Eckhart, a superar la semejan~a co~ DIOS por DIOS mIsmo, y flOal-
ente a superar a Dios por DIOS mIsmo. Ahora es cuando el alma 
~ halla en su casa, cuando el amor es bienaventur~do, cuan.d<? l.a 
pasión desemboca en el des~o in~inito, cuan~o comIenza. la dlVlOl­
zación inefable que la IgleSia antIgua denomlOaba theosls. 

4. Mística y martirio 

El itinerario místico se describe siempre como un camino que 
el alma recorre hacia la soledad, el silencio y el recogimiento, ha­
cia la liberación, el despojo y abandono de todas las cosas terrenas 
y corporales, hacia el vaciamient? interior y el desapego de todas 
las cosas espirituales, para termlOar en «la noche.osc.ura del al­
ma»ll. Pero si luego nos preguntamos por las expenencIas reales y 
por el contexto vital de este camino, entonces nos e~con~ramos no 
con lo religioso, sino con lo político, no con el monje, SlO? c~n .el 
mártir: «Bienaventurados los perseguidos por causa de la JUStlCIa, 
porque de ellos es el Reino de los cielos» (Mt 5,. 10!.. . 

En la prisión, el perseguido por causa de la JustiCIa e~ pnvado 
de todas las cosas que ama. Se le aísla de todas sus relaCIOnes hu­
manas. Se le impone un celibato oblig~torio. Con la tortu:as se le 
despoja de su corporeidad y es sometld? a t?rment?s .. PIerde su 
nombre y se convierte en un número. Su I~entldad pSIqUIca es des­
truida por las drogas. En las celdas de castIgo, donde no s.e oy~ a~­
solutamente nada, entra en la «noche oscura del alma». SI es lIqUi­
dado o desaparece, muere afuera «~on ~ris~o>~ y «es sepul.tado en 
su muerte». El itinerario de la expenencIa mlstlca es en realIdad se-

11. Juan de la Cruz escribió en poesía su «noche oscura del alma» en una ceJda de 
la prisión del convento carmelita de Toledo. Cf. Obras comPJeta~, .. Salamanca 21992, 
413ss; W. Herbstrith, Therese van Lisieux. Anfechtung und So[¡darrtat,.Frankfurt 1974. 
H. U. von Balthasar, ¿ Quién es un cristiano?, Salamanca 1998, desc~~e esta «n.oche» 
de una manera muy sobria diciendo que «el camino de la contemplaclOn, reCOrrido de 
manera honrada y manifiesta, desemboca normalmente en una noche: ~n ~o comprende~ 
ya para qué se ora, para qué se han hecho renuncias, en no saber ya SI DIOS escucha, SI 
quiere y acepta todavía el sacrificio ... ». 



228 La vida en el Espíritu 

guir a Cristo y oponerse a los poderes antidivinos e inhumanos d 
la muerte. e 

El lugar de la experiencia mística es de hecho la celda, la celd 
de una ~risión. El «testigo de la verdad» es despreciado, ultrajad a 
persegUido, deshonrado y rechazado. En su destino experimenta °i 
destino de Cristo. Su suerte se conforma con la suerte de Cristo E 
lo que los místicos denominaban conformitas crucis. Por eso e~pe~ 
rimenta tam.bi~n la presen~ia del Cri~to r~sucitado en su comunión 
ca? los sufnmIentos de C~~to, expene~cI~ tanto más c~erta cuanto 
mas profunda es la comumon en el sufnmIento. Al sufnmiento real 
del «tes~ig? de la verdad». se le puede aplicar lo que Eckhart dice 
del sufn.mIento como cammo mas corto para que Dios nazca en el 
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 aquí la mística política de los mártires. No se exagera en ab­
soluto cuando se afirma que la prisión es en la actualidad un lugar 
especial de la experiencia cristiana de Dios. En la prisión se expe­
rimenta la presencia de Cristo en el Espíritu. En la prisión encuen­
tra el alma la unio mystica. Lo confirma una «nube de testigos» en 
Corea, Sudáfrica, Latinoamérica, Turquía, Irlanda del Norte y en 
los países antes socialistas. 

También la historia de la Iglesia nos remite de la mística piado­
sa del convento a la experiencia martirial en la prisión '2 • El segui­
miento espiritual de Cristo en el alma busca ser la correspondencia 
del seguimiento corporal-político de Cristo. La mística del viacru­
cis es la resonancia de los caminos reales de pasión recorridos por 
los mártires. Es cierto que en el camino del martirio hacia la místi­
ca la comunión con Cristo se pasa a otro nivel: el seguimiento se 
convierte en imitación, el sufrimiento por las humillaciones vivi­
das en la virtud de la humildad, las persecuciones exteriores en ten­
taciones interiores y la muerte física en «muerte espiritual». Pero, 
a pesar de todo, mediante la mística de Cristo se ha mantenido vi­
va la memoria de los «sufrimientos de Cristo» y el recuerdo de los 
mártires. Lo cual significa también esperanza en el futuro de Cris­
to en la historia. Si se entiende así el con-morir espiritual con Cris­
to, entonces la mística no es huida de la acción, sino preparación 
para el seguimiento público. Si se entiende la «noche oscura del al­
ma» como una experiencia del Gólgota, entonces remite por enci­
ma de sí misma a la muerte de los testigos. Mientras que para la 

12. Para lo siguiente, cf. J. Moltmann, El Dios crucliJilcado, Salamanca 21977 69-
81. ' 
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mística medieval y barroca la meta es la purificación del alma pa-
a Dios, desde Juan de la Cruz ha ido ganando terreno la partici­

r ación en la pasión de Cristo. En Teresa de Li~ieux se trata. de !a 
p ompassio Christi mística y corporalmente sufnda. Su experIenCIa 
~e la muerte en la ausencia de Dios une mística de Cristo y coti-
dianidad. . 

La mística y el seguimiento van unidos y son vItales para las 
Iglesias que llevan el ~ombre de Cristo. Lo~ após~oles fueron tam­
bién mártires: la IglesIa fue llamada a la eXIstencIa desde su men­
saje Y desde sus sufrimientos 13. Las enumeraciones pau~inas de m~­
mentas críticos (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 14 y expresan la mediación apostólica en­
tre la pasión de Cristo y los dolores del mundo al final de los tiem­
pos. La escatología paulina es theologia crucis, porque su teolog~a 
de la cruz es la expresión más profunda de la esperanza en la vem-
da de Cristo. 

Los sufrimientos de los apóstoles 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 escatológico del 
mundo es asumido y superado por los suyos en virtud de su resu­
rrección. El sufrimiento profundiza cada vez más la comunión del 
testigo con Cristo. Por eso el sufrimi~nto es si.gno de la esperanz:a 
escatológica de toda criatura angustIada. QUien asume su sufn­
miento y no lo reprime, manifiesta el poder de la esperanza. Por 
eso tiene razón Erik Peterson cuando dice: «La Iglesia apostólica, 
fundada sobre apóstoles que fueron mártires, es siempre la Iglesia 
sufriente, la Iglesia de los mártires». Como religión establecida y 
en su versión aburguesada, el cristianismo se ha alejado de esta 
verdad1s• Pero la mística de la pasión no puede ser un recambio, si­
no que ha de convertirse en eco y preparación de una Iglesia que 
vive con sus mártires. 

Tiene pleno sentido prepararse en la celda de un convento para 
la celda de la prisión. Tiene pleno sentido conocer la soledad y el 

13. Para la relación entre apóstoles y mártires, los mejores análisis siguen siendo 
los de E. Peterson, Zeuge der Wahrheit, Leipzig 1937. 

14. W. Schrage, Leid. Kreuz und Eschaton. Die Peristasenkataloge als Merk.male 
paulinischer t/teologia crucis und Eschatologie: EvTh 34 (1974) 141-175. La accI?n y 
la contemplación cristiana conducen inevitablemente a la pasión de Cristo. Esta es sIem­
pre el punto común de referencia, sea cual sea la relación entre vita activa y vita con-
templativa. . 

15. J. B. Metz, Zeit der Orden? Zur Mystik und Politik der Nac/tfolge, Frelburg 

1977. 
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silencio antes de ser condenado a ellos. Es liberador sumerg' 
1 d" '. Irse po a me ItaclOn en las hendas del Cristo resucitado para expe . r 

d '1 . 'nmen tar espues os tormentos propIOS como destino suyo Es red -
h 11 D', . entor a ar a lOS en lo mas hondo del alma, antes de ser aislad d 
mundo exterior. Quien ha muerto en Cristo antes de mon0 o e! . . . , r en SI mIsmo, vlvlra aunque muera inmediatamente. 

Como los itinerarios de los místicos y de los mártires tamb" 
I'd 'd' . , len 
~ Vl . a Co.tl lana en el mundo tIene su mística callada y su marti 

no sIlencIOSO. El alma muere con Cristo y se «configura co 1-
cru '1 1 . . . n a z» no so o en a praXIS espIrItual o en el martirio público s' 

1 d 1 d'· dI' , Ino e? os. o ores. lanos . e a VIda y en el sufrimiento del amor. La 
hlstona del Cnsto s~fr.lente y abandonado es tan abierta, que aco­
ge y asume los sufnmIentos y angustias de todo el que ama. y si 
los acoge y asume,. no es pa:a e~ernizarlos, sino para transformar_ 
los y. curarlos. S.ufnr-con-Cnsto Incluye también el sufrimiento in­
~xplIcable del mño y el ~olor desc~ns?lado de unos padres desva­
lIdos. !ncluye las .dece~cl~>nes y vejaCIOnes de los débiles y de los 
pequ~nos en la vld,a publIca. Inclu.re también el sufrimiento apo­
calIpt~c? 9ue tod.avIa no se ha expenmentado. y, porque incluye to­
do el jUIC.!O de DlOs~ no hay n~da que le sea extraño y nada que pue­
da ~xtranar a. algUIen de Cnsto. De ahí que la experiencia del 
«Cnsto resucItado en nosotros» no se realice solamente en las 
cu~bre~ de la contemplación espiritual y ni únicamente desde las 
~rofundIdades de la muerte, sino también en las pequeñas expe­
nencias del sufrimiento soportado y transformado. Quien ama 
m~ere.d~ muchas muertes. Yivir-con-Cristo es un consuelo para se~ 
gUIr ~I~Iendo y para resucItar al amor. Aumenta la resistencia de 
los deb~les y pequeños cuando son desalentados por los fuertes. 
TransmIte fue~za para crear c~ando parece que ya no hay nada que 
~acer. En medIO de las excepcIOnes que son los místicos y los már­
t~res, h.ay una meditatio crucis in passione mundi que muchos prac­
tIcan SIn saberlo. 

L~ eXl?eriencia sencilla de la resurrección se da donde se dan 
expenenclas de amor. Estamos en Dios y Dios en nosotros allí don­
de estamos de verdad, donde estamos íntegros y sin división algu­
na. Probablemente la mística de la vida cotidiana es la mística más 
pr?funda; la a~eptación de las miserias de la vida la verdadera hu­
mIldad.; y el SImple hecho de existir, la vida en Dios. Pues en esta 
«osc.undad del ~omento vivido» (Ernst Bloch) están presentes el 
cO,m~enzo y el !In. ~n él se tocan eternidad y tiempo. El momento 
mlstlco es el mIsteno divino de la vida sencilla. Por eso dar con él 
es tan sencillo y al mismo tiempo tan difícil. La clave d~ este mis-
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. O es ser como niños, ser capaces de admirarse o, como se decía 
ten . . d '11 antes en el lenguaje pla oso, ser senCl os. 

5. La visión del mundo en Dios 

Siempre se ha reprochado a la mística de,sprecio ~el. mundo y 
hostilidad al cuerpo. En los escritos de los teologos mlstlcos no es 
difícil encontrar pensamientos del idealismo neoplatónico y del 
dualismo gnóstico. Pero lo más sorprendente es ~aIlar en m~chos 
de ellos una visión pan-en-teísta del mundo en DI~s y de DIOS en 
1 mundo: «En Dios todo es uno y uno es todo», dIce la «Theolo­

;ia Deutsch»; para el monje-poeta nicaragüense Ernesto Cardenal, 
la naturaleza entera no es más que «amor .de Dios palpable y mate­
rializado», «reflejo de su belleza», reahdad llena «de <:artas de 
amor a nosotros» 16. Los teólogos místicos aceptan la doctnna vete­
rotestamentaria de la creación, tal como la presenta la teología de 
la Iglesia. Pero para su visi~n 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 visión d~l mun~? en Dio~ u~i­

!izan las expresiones «retorno», «vuelta», «mmerslon» y «dIlUIr­
se». Desde la historia del Espíritu, no es ni más ni menos que el 
lenguaje neoplatónico de la emanación de todas las cosas del To-
do-Uno y del retorno al mismo. . ,. 

Pero teológicamente es el lenguaje de la pneumato~ogLO:. A dI­
ferencia del mundo de la «creación» y de las «obras» hlstóncas de 
Dios el Espíritu santo es «derramado» sobre toda carne (JI 3, lss; 
Hecl~ 2 16ss) y en nuestros corazones (Rom 5, 5). Del Espíritu se 
nace «de nuevo» (Jn 3, 3). Su luz hace que el mundo brille. Los do­
nes del Espíritu no son creados, sino que brotan de su fuente, el Es­
píritu santo. Son fuerzas divinas. El Espíritu vivificat;tte «l~ena» la 
creación de vida eterna, al «venir» sobre todo y al «mhabItar» ~n 
todo. En la experiencia del Espíritu santo se revela otra presencIa 
de Dios distinta a la de la creación en sus inicios. Primero los hom­
bres en su corporeidad (1 Cor 6, 13-20) Y despué.s el cie!o nuevo y 
la tierra nueva (Ap 21) son el «templo» en que DIOS habIta. Este es 
el sábado eterno: el descanso de Dios y el descanso en Dios. De ahí 
que la historia del Espíritu 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 expresión de corte panenteísta: «Para que Dios se 
do en todo» (l Cor 15, 28). Esta historia del Espíritu, derra~a~­
sobre toda carne, y este nuevo mundo, transfigurado en Dios 10 
que los teólogos místicos quieren expresar con sus doctrin~~s o 
den~oras, de reso~ancias ~eoplatónicas. ~<quien tiene a Dios así, <:; 
decIr? en el ser, tiene a DIOS de modo dIVInO y sobre él resplande_ 
ce .DIOS en todas las cosas; pues todas las cosas le saben a Dio 
la Imagen de Dios se le hace visible en todas las cosas»17. Se re! y 
~a aquí una visión nueva y específicamente cristiana de la realida~­
I~pregn~da por la inhabitación que se ha experimentado del ESPí: 
ntu de DIOS. 

, Pero volvamos una vez más al fundamento de la visión panen­
teIsta del mundo en Dios. 

En la cruz. de Cristo, Dios ha asumido el mal, el pecado y el re­
chazo, y ~edIante ~l sacrific~~ de su amor infinito los ha transfor­
mado en bIen, gracIa y eIeccIOn. El mal, el pecado, el sufrimiento 
y la condena están «en Dios»: «Tú, que llevas el pecado del mun­
do ... », tú.' que llevas el sufrimiento del mundo ... El lo ha sufrido, lo 
ha asum~do, lo ha transformado en «bien nuestro». Su sufrimiento 
es «el mIlagro de los milagros del amor divino» (Pablo de la Cruz). 
De él nad~ puede excluirse. Todo lo que vive, vive por tanto del 
amor ommpotente que sufre y de su amor inagotable que se entre­
g~ (1 Cor 13, 7)18. Ya no hay ninguna nada que amenace a la crea­
~Ión. Pues la nada ha sido aniquilada en Dios y ha surgido «el ser 
Imperecedero»: Apoyada en la cruz divina, la creación vive ya, por 
tanto, desde DIOS y se transforma en Dios . 

. Si~ !a cruz de ~r!sto, esta visión del «mundo en Dios» sería pu­
ra IlusIOn. El sufnmIento de un solo niño bastaría para dejarlo bien 
cla~o. Si !lo se conoce el sufrimiento del amor inagotable de Dios, 
es ImposIble defender toda forma de panteísmo y de panenteísmo 
en este mundo de muerte, porque llevarían inmediatamente al pan­
nihilismo 

Sólo el conocimiento del Dios crucificado cimienta y da estabi­
lidad a esta visión del mundo. En el señorío del Crucificado, los vi­
vos y los muertos consiguen la comunión eterna. En la cruz del Re-

17. Maestro Eckhart, Deutsche Predigten und Schriften, 60. 
18. Nadie ~o ha descrito ?Jejor 9ue C. E. Rolt, The Worlds Redemption, London 

1913. Independientemente de el ha dicho cosas muy similares N. Berdiaiew El sentido 
de la hi~to~ia, Madrid. 1979. En su obra póstuma Glaubenslehre, ed. por Gertrud von le 
Fort, Lelpzlg 1925: DIOS como amor, 212ss, E. Troeltsch ha hablado del «sufrimiento de 
Dios», que comienza con la creación y sólo termina con el retorno de Dios a sí mismo. 
La «entrada de las almas finitas en la vida divina» es un paso en este «camino de Dios 
hacia sí mismo». 
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'tado se abisman los pecados y sufrimientos del mundo entero. 
sUC1 , . d 1 De aquí que a traves ~e la cruz se vea a DIOS en to ~s as c?sas y 
a todas las cosas en DIOS. El q~e reconoce la presencIa de DIOS en 
el abandono de Dios del CrucIficado, ve .a .DIOS en todas. par~es y 

todas las cosas, igual que el que ha VIVIdo una expenencIa de 
en 'd' '1 muerte vive luego más a fondo la VI a, porque tIene para e un sen-
tido especial que antes no tenía:. . . 

Esta visión del mundo en DIOS está ~Iva en las exper.lencIas .de 
los perseguidos y ?e los mártires: q~e SIenten la presencIa de ?IOS 
en la prisión. Es VIva entre los mlstlcOS, que hallan la presencia de 
Dios en la noche oscura del al.ma. Resplandece en la piedad ~e la 
existencia simple, en la que DIOS se halla presente en la o~c~ndad 
del momento vivido: «En él vivimos, nos movemos y eXistimos» 
(Hech 17, 28), pues «de él, por él y para él son todas las cosas» 

(Rom 11,36). 
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La comunión del Espíritu 

1. Experiencia del Espíritu, experiencia de comunión 

a) Concepto trinitario de comunión 

«La comunión del Espíritu santo esté con todos vosotros», dice 
una antigua fórmula cristiana de bendición (2 Cor 13, 13). ¿Por qué 
el don especial del Espíritu se ve en su comunión (koinonia), mien­
tras que la gracia se atribuye a Cristo y el amor al Padre? En su 
«comunión» es donde el Espíritu se da a sí mismo. El mismo entra 
en comunión con los creyentes y los asume en su comunión. Su 
esencia íntima tiene un carácter claramente comunional. ¿Introdu­
ce así el Espíritu a los hombres en su comunión con el Padre y con 
el Hijo? ¿se le experimenta hoy como comunión en la comunión de 
los creyentes entre sí? Que se parta de una concepción trinitaria o 
unitaria de comunión del Espíritu santo, es decisivo tanto para 
comprender al Espíritu en cuanto tal como para entender teológi­
camente la comunión. 

Literalmente, podemos decir que «comunión» es algo que no 
hace violencia ni anula~ que libera y acepta a los demás tal como 
son. La «comunión» es apertura e intercambio recíproco, algo que 
fomenta el respeto de unos para con otros. La comunión vive del 
intercambio mutuo y del reconocimiento recíproco. La «comu­
nión» surge entre personas distintas que tienen algo en común y 
cuando algo común es compartido por personas distintas. Hay un 
tipo de comunión que surge cuando se comparte una relación con 
algo, y entonces nacen, por ejemplo, comunidades de intereses o de 
trabajo. Hay otro tipo de comunión que tiene que ver con las rela­
ciones personales entre unos y otros, que se concreta en las comu­
nidades de vida. Esta distinción responde solamente a una tipifica­
ción ideal, como la que hay entre sociedad y comunidad1

• De he-

1. F. Tonnies, Gemeinschaft und Gesellschaft, Darmstadt 21988. 
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cho, en toda comunión real hay una mezcla de las relaciones ob' 
t ' 1 ' ~e-Ivas y re aClOnes personales, Pero los acentos pueden variar L 
«comunión» no se da sólo entre iguales o semeJ'antes sino tamb' " a 

d " 'len 
entre e~lguales y desemejantes, Pero entonces la reciprocidad d 
las relacIOnes no está en el mismo plano. La expresión «comun" e 
d 1 h b D · d' . , Ion e os .om res .con lOS» eSlgna una comumon de desiguales y 
?esemejantes. SI fuese verdad que de por sí «el semejante tiend 
ju~tar.se con su se~ejante», como dijo Aristóteles, entonces no ~a~ 
bna htera~mente nmguna «comunión de Dios con los hombres» 
Por eso r;nlsmo llama todavía más la atención la expresión neotes~ 
tam~~tana «con;~nión del Esp~ritu s~nto». Se refiere tanto a la co­
mumon del Espmtu .santo consigo mismo, como a la comunión del 
hombre c~)O el Espíntu santo. El genitivus subjectivus -comunión 
~el ~spíntu- co~:esponde al primer significado; el genitivus ob­
jectlvus -comumon con el Espíritu- al segundo. La «comunión» 
nunca es asunto de uno, sino de varios. Los miembros han de tener 
algo eI"l: comú~ y han ~e interesarse unos por otros, pues en caso 
contrano no tiene sentido que hablen de «comunión». En la «co­
muni.~n del ~spíritu s~nto» Dios Espíritu entra en una manifiesta 
relaclOn de lOtercamblO y reciprocidad mutua con los hombres 
peITfl:itiendo que éstos influyan en él como él influye en ellos. ' 

SI lo que caracteriza al Espíritu divino es que no se reduce a dar 
cosas, sino que también se integra en la comunión de los hombres 
creyentes, convirtiéndose en su misma comunión, entonces la «co­
munión» no puede ser sólo un don del Espíritu, sino la esencia eter­
na d~l Espíri!u mismo. Mientras que a Cristo, el Hijo de Dios, se le 
considera ongen de la gracia y a Dios Padre origen del amor a la 
«comunión» se la considera esencia del Espíritu. El Espíritu' crea 
n? sólo comunión consigo mismo, sino que proviene de su comu­
món con el Padre y con el Hijo; la comunión que forma con los cre­
yentes, c.orresponde a la que tiene con el Padre y con el Hijo y, en 
este sentido, es una comunión trinitaria: el Dios trinitario es en la 
unidad del Padre, del Hijo y del Espíritu santo, una com'unión 
abierta, que invita a entrar, y en la cual encuentra sitio la creación 
e~tera: «Que ellos estén también en nosotros», así ora el Jesús joá­
mco (Jn 17,21). La comunión del Espíritu santo «con todos vos­
otros» (2 Cor 13, 13) corresponde a su comunión con el Padre y 
con el Hijo. No es sólo un vínculo externo de la naturaleza huma­
na con la esencia divina, sino que proviene del profundo carácter 
comunitario del Dios relacional y trinitario, y la extiende a los 
hombres, de~ mis~o modo que asume en sí a los hombres y a to­
das las demas cnaturas, para que encuentren la vida eterna. De 

¡ 
i 
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donde se deduce que la «comunión ?~l Espíritu santo» s~ ha. de en­
tender trinitariamente como comunLOn personal y no umtanamen-
te como comunión esencial. . . 

La relación entre Espíritu santo y «comumón» lOtroduce, por 
otra parte, la experiencia del Espíritu en la experiencia comunita­
ria de los hombres y de las demás criaturas d~ Dios. EXl!erien~ia 
de comunión es experiencia ~e vi4a, pues l~ vld~ no. ~s sm~ el 10-

tercambio de medios y energlas Vitales. y la Imphc~~lOn reciproca. 
No hay vida alguna que no tenga rela.c,lOnes esp~clf¡cas .con. la ~~­
munidad. Una vida aislada y sin relaclOn, es deCir, una VIda lOdIVI­
dual que no se comparte es una contr~dicció~ en sí misma. Es. algo 
que no vale para vivir, algo que termlOa munendo'.l:a carencI~ ~a­
dical de relaciones es la muerte total. La «comumon del Espmtu 
santo», por consiguiente, es sólo otra forma de designar al «EsJ?íri­
tu vivificante». Dios Espíritu crea en la comunión con él, median­
te su fuerza creadora; la red de relaciones comunitarias en las que 
la vida surge, florece y fructifica. En este sentido, la «comunión del 
Espíritu santo» es la acción del Espíritu santo que crea la ~omu­
nión. La vida surge de la comunión y donde aparecen comumdades 
que posibilitan y favorecen la vida, allí actúa el Espíritu de Dios. 
Donde surge comunión de vida, allí hay también comunión con el 
Espíritu vivificante de Dios. Lograr la comunión constituye la me­
ta del Espíritu de Dios, dador de vida, en el mundo de la naturale­
za y de los hombres2• Todos los seres creados existen no por sí mis­
mos, sino merced a otros, de ahí que haya entre ellos una depen­
dencia recíproca. Unos para otros y unos por otros son seres vi­
vientes que se apoyan unos en otros. Bios es en todas pa~tes sim­
biosis, y la simbiosis o convivencia es la meta que se ,adVIerte c.on 
toda claridad en la estructura de sistemas cada vez mas complejOS 
y abiertos en el mundo de los seres vivientes. Cuanto más ricas y 
complejas sean las relaciones comunicativ,as ~ue se ~ntablan entre 
los seres vivientes y los hombres, tanto mas Vital y nco es el desa­
rrollo de la vida. 

El concepto trinitario de comunión co.~templa des~e el comie~­
zo la pluralidad en la unidad. La comumon real no s?lo une lo. d~­
ferente, sino que también diferencia lo uno. DiferenCIar las pOSIbI­
lidades que una realidad da y al mismo tiempo abre no sólo no se 
opone a la comunión, sino que forma parte esencial de ella. Sólo 
uniformidad-unificación reduce la comunión al denominador co-

2. P. Kropotkin, Gegenseitige HUfe in der TIer- und Menschenwelt (ed, G, Lan­
dauer), Leipzig 1920, 
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~ú~ ~ás pequeño. La verdadera comunión eleva las posibilidade 
IndIVIduales a su enésima potencia. s 

Las criaturas experimentan la «comunión del Espíritu sant 
como amor que une y como libertad que permite a cada uno se ~» 
que es. El amor asegura lo común, la libertad estimula lo pecul~ o 
Ambos aspectos han de tenerse en cuenta cuando se habla de la caro 
munión del Espíritu vivificante. Sin libertad, el amor ahoga la pt 
ralidad de lo individual; sin amor, la libertad destruye lo común

u
-

lo que une. La comunión al servicio de la vida sólo puede ente:­
ders~, por tanto, como algo que integra, que crea unidad en la d'. 
versldad y que al mismo tiempo diferencia y posibilita diversid:d 
en l~ unidad. L~ conjun~ión de esta unidad y diversidad la marca 
el ritmo de los tiempos vitales. A esto lo llamamos comunión trini­
taria del Espíritu. 

Las experiencias de Dios acontecen no sólo individualmente, en 
el encuentro del alma con~igo misma, sino también socialmente, en 
e~ e~cuentro co~ los demas. Como hemos dicho, la experiencia de 
SI mismo no es Irrelevante para la experiencia de Dios, pero no tie­
n~ ning.una 'prioridad .ante la experiencia del prójimo. La experien. 
Cla socIal tiene la mIsma correlación con la experiencia de Dios 
que con la experiencia de nosotros mismos. La visión occidental 
completamente sesgada desde Agustín -y presente todavía hoy en 
la teología de la Reforma3

- al relacionar el conocimiento de Dios 
exclusivamente con el conocimiento de sí mismo, ha sido un error 
funesto. El que conoce a Dios, se conoce a sí mismo; el que se co­
noce a sí mismo, conoce a Dios. Esto vale también para el prójimo: 
«Amarás a Dios y a tu prójimo como a ti mismo». En el cariño de 
l,?s demás experimentamos a Dios. En el amor de los otros perci­
bImos la cercanía de Dios, en el odio su lejanía. En el amor se apo­
dera de nosotros la energía creadora del Espíritu divino, en el odio 
n?s. devora el veneno de la muerte. Este es el Dios Espíritu: la «di­
VInIdad comunional» (Fr. Holderlin), el Go-Between Cod (Dios 
que está-entre) (J. V. Taylor), la unidad divina de Yo y Tú (L. 
Feuerbach). En efecto, Dios creó a los seres humanos: «Como 
hombre y mujer los creó» (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-

3. Así la fundamentación y el inicio de la teología de J. Calvino, lnstitutio 1, 1, 1: 
«Toda nuestra sabiduría, en la medida en que realmente merece el nombre de sabiduría 
y es verdadera y fiable, comprende fundamentalmente dos cosas: el conocimiento de 
Dios y nuest~o, prop~o conocimiento. Ambos van juntos por muchos motivos y, por ello, 
no es nada facd deCIr cuál es el primero y por tanto cuál es el origen del otro», 
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ente es imago Trinitatis. La experiencia de Dios en la experien­
~ a social y la experiencia de Dios en la experiencia de sí no deben 
C/lantearse como alternativas. En realidad, son. dos vertientes de la 
P 'sma experiencia de la vida, en la que expenmentamos a los de-
mi . Q' 1 ás y nos experimentamos a nosotros mismos. men as separa o 
malora de otro modo, «sofoca» al Espíritu vivificante y perjudica la 
riqueza de la vida que el Espíritu otorga.._ . 

por la comunión del Espíritu, y por .encI.ma de l~ expenencI.a de 
, y de la experiencia social, la expenencm de DIOS se conVIerte 

SI lE" 1 también en experiencia de la naturaleza, pues e spmtu e~ e 
Creador y el Recreador de todas las cosas. Por ello, .las ~xpenen­
cias corporales, las experiencias sensibles y las expenenc~as d~ las 
criaturas naturales poseen, por 10 que ~e re.fiere a ,ta expenen~la ~e 
Dios, la misma dignidad que la expenencI~ de SI o la expenencl.a 
social del amor. Están indisolu~lemente umdas a ell~~ y las consti­
tuyen esencialmente. El que mInusvalora la comumon d~ .la crea­
ción en favor de la comunión de las almas, sofoca el Espmtu crea­
dor de Dios y le niega la comunión que éste busca con tod?s los. s~­
res creados, para redimirlos. Quien, al estilo del personahsmo ml­
cíal de Martín Buber y Ferdinand Ebner, min~svalora el «ell,?» ~Es) 
en favor de la relación Yo-Tú, hace caso omiso de la !llater.la~Id~d 
esencial, propia de la salvación que sana. La comumón tnmtar~a 
del Espíritu santo es la comunión plena del Creador, del ReconCI­
liador y del Redentor con todas las criaturas en la red de todas sus 
relaciones. 

b) Concepto unitario de comunión 

En diálogo con la tradición teológica enlazamos ~on la pneu­
matología de Friedrich Schlei~rmacher en su Doctr~n.a de la ,fe, 
pues su discurso sobre el Espíntu santo co.mo el «Esplr~tu comun» 
es parecido pero al mismo tiempo m.uy dlsta~te de la Idea de ~o­
munión del Espíritu que hemos ofreCido antenormente. ~~ la dI.fe­
rencia entre una comprensión trinitaria y una comprenslOn un~ta· 
ria del Espíritu santo y de la comunión de los hombres. S~hleler­
macher tomó la expresión «Espíritu común» 4 de la comumdad de 
hermanos del conde Zinzendoif y del uso lingüístico profano, en­
tendiendo por él «exactamente lo mis~o que en el. ~obierno sec~­
lar, es decir, la orientación común haCIa la promoclOn de la totah-

4. Fr. Schleiermacher, Glaubenslehre (2.' ed.), 121, 2. 
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dad de todos los que constituyen una persona moral; y, a la vez la 
orientación de cada uno a amar a cada uno en particular». E~ la 
Iglesia, la «comunión de vida con Cristo» y la «inhabitación del 
Espíritu santo» van unidas, de modo que el Espíritu santo es perci­
bido como el «Espíritu común de todo el conjunto instituido por 
Cristo»5. Es el «impulso interior» que lleva a los renacidos y a los 
que viven en estado de santificación a «ser cada vez más una sola 
cosa»6 en su acción común y en su influjo recíproco. El «Espíritu 
común» propio de la Iglesia cristiana y «el amor universal a los 
hombres» son el mismo Espíritu, pues se trata, en un caso, del 
amor a quienes ya han sido incorporados en el reino de Dios y, en 
el otro, del amor a quienes todavía se han de incorporar7• En rela­
ción con la divinidad del Espíritu santo, Schleiermacher parte de 
tres proposiciones doctrinales: 

l. «El Espíritu santo es la unión de la esencia divina con la naturaleza hu­
mana en la forma del Espíritu común, que anima la vida entera de los 
creyentes» (123). 

Para él, el Espíritu santo no es una persona de la esencia divi­
na, sino exclusivamente la «unión» de la esencia divina con la na­
turaleza humana. La forma de esta unión humano-divina es el «Es­
píritu común que anima» la vida entera de los creyentes, una enti­
dad previamente dada a los creyentes particulares. El «Espíritu co­
mún» precede al espíritu de cada individuo. 

2. «Todo renacido participa del Espíritu santo, de modo que no hay nin­
guna comunión de vida con Cristo sin la inhabitación del Espíritu san­
to, y a la inversa» (124). 

En esta proposición, Schleiermacher equipara al Espíritu santo 
con el «Espíritu de Cristo» y ya no distingue entre el Espíritu del 
Hijo y el Espíritu del Padre. Se trata únicamente de la «comunión 
de vida con Cristo», el Redentor, que lleva a la creación a su ple­
nitud, pero no se trata también de la comunión de vida con la crea­
ción y con su creador, ni con la conservación y con la redención de 
la creación no humana. 

3. «La Iglesia cristiana, animada por el Espíritu 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 comunión» (125). 

5. ¡bid., 12l. 
6. ¡bid., 121,2. 
7. ¡bid., 121,3. 
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Así pues, Schleiermacher reasume el contenido de la primera 
proposición doctrinal: la unión humano-divina en la Iglesia, que 

_ configura la comunión, corresponde a la unión personificante de la 
esencia divina con la naturaleza humana en Crist08

• A esta corres­
pondencia la llama «imagen» y ~resupone en Cristo l~ imagen .or~­
ginaria. Pero con eso corre el pelIgro de mezclar la unto essentzalts 
y la unio gratiosa, es decir, la encarnación del Logos y la inhabita­
ción del Espíritu, y el peligro de ver en Cristo únicamente el primer 
ejemplar de cristiano lleno del Espíritu. Schleiermacher lleva tan 
lejos su peculiar doctrina de las dos naturalezas del Espíritu san­
to que en la esencia divina de la «unión» ve el elemento que per­
m~nece Y en la naturaleza humana de la «unión» el elemento que 
cambia (126 Y 127). Al no ver al Espíritu santo en su comunión tri­
nitaria con el Padre y el Hijo, tiene que partir de la esencia divina 
única e indiferenciada y considerar la «unión» como unio simplex. 

De aquí se sigue necesariamente un concepto unitario de co­
munión, que amenaza con suprimir las diferencias personales. Sch­
leiermacher ha analizado esta cuestión en Sabelio: «Que el Espíri­
tu santo sólo actúa en los creyentes, lo admitía también el otro gru­
po de teólogos; pero Sabelio no era capaz de concebir al Espíritu 
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 
sería un Cristo. Por consiguiente sólo lo concebía en el conjunto de 
los creyentes y de la Iglesia, como el uno en la una»9. Si el Espíri­
tu divino no es persona, sino únicamente lazo de unión entre la na­
turaleza humana y la naturaleza divina, entonces el «Espíritu co­
mún», definido por esta unión, puede considerarse una «persona 
moral», pero los individuos integrados en esta comunión no tienen 
las características de las personas independientes. 

¿Serán los distintos creyentes sólo «modos de manifestarse» el 
único Espíritu común de la Iglesia? ¿anima el Espíritu santo sólo la 
vida global, y no se ocupa de la vida individual de los creyentes? 
¿quién dice en qué consiste en la Iglesia el «Espíritu común»? ¿no 
se les priva así a los creyentes individuales de su personalidad y se 
les convierte en simples «miembros de la comunión»? ¿por qué 
Schleiermacher no fue capaz de concebir un Espíritu plural? El 
concepto unitario de persona lleva a un concepto unitario de co-

8. Glaubenslehre (l.a ed.), 144. 
9. M. Tetz (ed.), Fr. Schleiermacher und die Trinitiitslehre, Güters10h 1969,80. De­

bo esta indicación a W. Brandt, Der Hei/ige Geist und die Kirche bei Fr. Scllleierma­
cher, Zürich 1968, 253s. 
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munión y a una insistencia sesgada en el amor que une, frente al 
libertad que diferencia. a 

También la idea de que los hombres, en la Iglesia, abandonan s 
vieja «s~b~etividad aislada del yo» y se reencuentran en una «un~ 
dad ~ubJettva» nueva y superior, como la ha desarrollado Joseph 
Ratz.mgerIO

., ~u?raya solamente la un~ficación «en Cristo» de la hu­
mamdad dIV1dIda, pero no la pluralIdad de los diversos carisma 
«en el Espíritu santo». De la aplicación excesiva de la imagen ca~ 
beza - cuerpo a la Iglesia surge una jerarquía escalonada: Dios _ 
Crist<? - ~,ue~po, de ~risto. Es evi~ente que ct;m ello se legitima la 
constItuclOn JerarqUlca de la IgleSIa. Al consIderar a Cristo como 
«sujeto», la comunidad de Cristo puede calificarse como una «uni­
dad subjetiva»; pero en la plenitud del Espíritu y de la pluralidad 
de sus dones es una comunidad que da a cada uno lo suyo: una co­
munión no jerárquica de iguales en el Espíritu santo. Al conside­
rarla como «unidad subjetiva», se minusvalora la comunión del Es­
píritu y esta infravaloración impide el despliegue de su plenitud ca­
rismática. 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 comunión; y a la inversa, la comunión, 
al manifestarse como tal, manifiesta también a las personas. Am­
bas se complementan, pero entre ellas no hay ninguna jerarquía. 

La querencia modalista de Schleiermacher en la doctrina sobre 
el Espíritu y sobre la comunión se explica históricamente por su 
crítica 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 vínculo 11 • Frente a ella, Schleiermacher veía en el 
«Espíritu común» de la comunidad cristiana una alternativa con 
poder de curación: una gracia social en un mundo insociable. Al 
dar prioridad al «Espíritu común» sobre el espíritu individual y a la 
Iglesia sobre los creyentes, Schleiermacher ha eliminado la simul­
taneidad genética de socialización y personalización. Experiencia 
de la comunidad y experiencia de sí mismo son sólo dos vertientes 

10. J. Ratzinger, Introducción al cristianismo, Salamanca 81998, 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 bürgerlichen Gesellschaft. Sozialphilo­
sophie und Theologie bei Fr. Schleiermacher, München 1968. 
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de una misma e idéntica experiencia vital, que surgen a la par. Aquí 
no puede hablarse de prioridad. El concepto unitario de comunión 
no es un medio terapéutico contra el individualismo del mundo 
Illoderno. A una relación equilibrada entre persona y comunidad 
sólo se llega mediante el concepto trinitario de comunión. En defi­
nitiva, a Schleiermacher le faltó el contacto con la naturaleza y con 
la corporeidad de las experiencias de sí mismo, de la sociedad y de 
Dios. La piedad romántica del cosmos de sus primeros Discursos 
sobre la religión (1799) fue sustituida por el antropocentrismo de 
la Doctrina de [aJe: «Cae por su peso que, en una doctrina sobre 
la fe, no es posible hablar del mundo sino en relación con el hom­
bre» (71, 1). 

c) El proceso de comunión 

Para comprender plenamente la «comunión del Espíritu 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 están insertas en el ecosistema de las comunidades natura­
les y viven del intercambio energético con ellas. La «comunión» 
no es solamente algo peculiar del Espíritu redentor de Cristo, co­
mo opinaba Schleiermacher, sino también del Espíritu creador de 
Dios Padre. Todas las criaturas tienden a la comunión y han sido 
creadas como comunidades. Devenir comunidad es el principio vi­
tal de las criaturas. La creación no se compone de «partículas ele­
mentales» individuales, resultado final de las escisiones que los 
hombres producen en la naturaleza, sino que vive en un marco de 
relaciones de comunión cada vez más ricas. De ahí que tenga ple­
no sentido hablar de la comunión de la creación y reconocer la ac­
ción del Espíritu vivificante de Dios en el proceso de comunión de 
las criaturas12• Ya la «construcción gradual» de la materia y de la 
vida, llamada así por la teoría mecanicista, muestra que la «comu­
nión» es la meta de la evolución: 

-partículas elementales 
-átomo 
-molécula 
-célula macromolecular 

12. El Salmo 104 articula la «comunión de la creación» a todos los niveles. Resta­
blece de nuevo la reconciliación 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 vi vos 
-animal 
-zonas de tránsito del animal al hombre 
-seres humanos 
-poblaciones humanas 
-comunidad humana ... 
D~ la suma de partes surgen nuevos tipos de comunión, que 

co.nst~t~yen nue~os !odos con nueva estructura de comunión y con 
pnncIpIOs orgalllzatIvos propios 13. El todo es, a su vez, más que la 
s.uma de las partes mancomunadas. Con la complejidad de las tota­
h?,ades crece. la capacidad de cOI?unicación y, con ella, crece tam­
bIen la capaCIdad de transformacIón. Los márgenes de anticipación 
se amplían. El proceso genera individualidades cada vez más ricas 
surgen redes. cada vez más ~omplejas de ~ela~iones sociales y u~ 
mayor espacIO para actuar hbremente. «Nmgun 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 petrificación y de la muerte. Disolver la persona en un senti­
miento oceánico y cósmico de comunión es empobrecer la vida no 
enriquecerla. Podemos imaginarnos de tal modo la socializa~ión 
comunitaria de la vida como principio de la evolución, que cada 
vez aparecen sistemas vitales más ricos en relaciones, más capaces 
de comunicación, con más posibilidades, es decir, más libres. So­
c.ialización comunitaria no significa uniformidad, sino mayor va­
nedad de ejemplares y especies, pues con cada nueva realidad cre­
cen los espacios de lo posible. Además, socialización comunitaria 
no s!gnifica u.niformidad, porque con la creación y diversificación 
de SIstemas VItales cada vez más complejos crece la comunicación 
y crece también la inserción de los variados sistemas vitales en 
nuev~s organ.ismos c0!llplexivos. Cuanto más posibilidades hay de 
org~lllzar la mformaclón y de intercambiar energía, más crece la 
vanedad de los seres vivos y la pluralidad de sus relaciones. En es­
te proceso de evolución de la vida comunitaria mueren únicamen­
te los seres vi.vos 9ue se dividen y se aíslan, porque entonces ya no 
pueden cambIar III adaptarse a las nuevas condiciones ambientales. 
Los se~es vivos que se aíslan pierden su flexibilidad y se petrifican, 
es decIr, mueren. . 

13. J. Moltmann, Dios en la creación, Salamanca 1987, 199-228. 
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La dinámica del proceso vit~l es .siempr~ más amplia que la I?lu-

l'dad de formas vitales y de relacIOnes VItales que crea. La VIda, 
ra 1 'd di' . u profundidad, es mas que ca a una e as expreSIOnes partI-
en s , . 1 d 1 d . euJares de vida. A estas energlas. vlta es cre~ oras as en?~ma-

s Espíritu divino, porque traSCIende sus cnaturas y tambIen sus 
mOrgías creadas. Lo denominamos Espíritu cósmico, porque es la 
ene . 11 h' . . ·da en medio de todo viviente. En chmo se ama c l, en gnego 
VI s en hebreo ruah. Pero no debe decirse que «Dios no es el Crea­
ero , . 14 S' 'b' 1 . . t· d pero sí el Espíritu del Ulllverso» . mo mas len o slgUlen e. 
or'sto que Dios es el Creador, su Espíritu creador constituye el di-pue ., 1 d 
amismo del universo y la fuerza que crea la comUlllon en a re n .. 

diferenciadora de los vIv~entes.. , . .. 
La trascendencia y la mmanenCla del Espmtu dI~mo no se ~on-

traponen, sino que son dos aspectos complementanos ~e su dma-
ismo. La interpretación panteísta es, por tanto, tan ullllateral co­

~o la trascendental. Tampoco la interpretación bipolar del proceso 
vital que hace la filosofía del proceso s~ hace ~argo del !D0mento 
dinámico que existe entre la trasce!ldencla ~ la mmanen~l~, del Es­
píritu divino. La distinción teológIca, propIa de la tr~~lclon orto­
doxa, entre energías «increadas» y «creadas» del Espmtu, no c~n­
sigue comprender sus energíc:s. crea~oras. Comp~endere~os mejor 
el dinamismo si pensamos tndlmensIOnalmente, mterpolllendo en­
tre el más allá y el más acá, el hacia adelante ~el proceso. Y, pues­
to que con la orientación hacia adelante se. p~rclben los/actore~ ~~l 
tiempo lS, la irrepetibilidad de los aconte~lml~~tos, la. meverslblh­
dad del futuro y del pasado y la indetermmacIOn parCIal de ese haz 
de posibilidades, que denominamos fut~ro, se pued~n comprender 
también los ritmos temporales de la vlda, que OSCIlan entre tras­
cendencia e inmanencia del Espíritu y dive~sifican la red d.e rel~­
ciones vitales que hay en el ámbit? de 1~0 pos~ble. Como la Slr;t,etrla 
es la matriz de los sistemas matenales ,el rltmo ~s la 'pUl.s~cIOn de 
los seres vivos. Esto vale no sólo para los seres VIVOS. mdlvIdu~les, 
sino también para los ecosistemas en y con l?s que VIven. El ntI?o 
asegura entre los seres vivos y. s.us mu~dos vltal~s las. consonan~las 
y armonías necesarias para. VIVIr. El nt~o es dmamlsmo confIgu­
rado. Hablar de un «élan VItal» no confIgurado (H. Bergson¿ o de 
un «impulso vital» indefinido, significa que no se llega todavIa a la 

14. Así E. Jantsch, Die Selbstorganisation des Universums, ~~.n<:hen 1984,412: 
15. 1. Prigogine, Vom Sein zum Werden - Zeit I/nd Komplexltat 111 den Naturwls-

senschaften, München 1985. .. 
16. W. Heisenberg, Der Teill/nd das Ganze, Munchen 1969, 324s. 
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vitalidad de la vida. En la consonancia rítmica de los vivientes COn 
sus mundos están tan entrelazados los continuos espaciales y tem_ 
~orales que se'puede hablar de v~ivé,n e!ltre espacios temporales y 
tiempos espaciales. La alternancia ntmica de las comumcaciones 
hace aflorar comuniones de vida cada vez más ricas. De lo senci_ 
llo sale lo plural y lo plural crea una nueva comunión. El proceso 
evolutivo no es un progreso lineal, sino más bien algo así como Un 
árbol que va desplegando silenciosamente sus ramas distintas en su 
espacio o un bosque que va creciendo en su entorno. El objetivo fi­
nal no es ni la unidad ni la diferencia, sino la comunión que arti­
cula y libera a cada uno de los miembros. 

d) Espíritu vital y conciencia 

Hay un viejo dicho, de origen desconocido, que dice: «Dios 
duerme en la piedra, sueña en las flores, se despierta en los anima­
les y se hace consciente en el hombre». Así describe también Max 
Scheler «el lugar del hombre en el cosmos»: «Dijérase pues que 
hay una gradación, en la cual un ser primigenio se va inclinando 
cada vez más sobre sí mismo, e intimando consigo mismo por gra­
dos cada vez más altos y dimensiones siempre nuevas hasta com­
prenderse y ponerse íntegramente en el hombre» 17. Ambas citas 
distinguen entre Espíritu de la vida y conciencia. Mientras el Espí­
ritu creador y vivificante impregna todas las estructuras de la ma­
teria y todos los sistemas vitales, la conciencia humana es Espíritu 
que piensa y es pensado. En la conciencia humana, pues, el Espíri­
tu creador y vivificador llega a la conciencia de sí mismo. Si la 
conciencia es Espíritu reflejo, entonces amplios ámbitos del Espí­
ritu son previos a esta reflexión y permanecen inconscientes. Me­
diante la reflexión, no obstante, la conciencia humana puede llegar 
a estos ámbitos y abarcarlos. 

El devenir consciente del Espíritu 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 organización del Espíritu de la vida. La 
conciencia distingue a los hombres de los demás seres vivos, pero 
al mismo tiempo los une con otros seres vivos, que se saben cons­
cientes. Si el Espíritu creador de vida llega en la conciencia huma­
na a la conciencia de sí mismo, entonces la conciencia no separa a 

17. M. Scheler, El puesto del hombre en el cosmos (1927), Buenos Aires 101972, 
60s. 
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los hombres de su mundo vital, sino que introduce en este mundo 
l · d ., 18 vital nuevas re aClOnes e comumon . 

Hemos dicho que el Espíritu creador de vida es el Espíritu que 
crea comunión. Este mismo Espíritu es el que une conciencia y 
cuerpo en la figura humana. Por este Espíritu, los sistemas cultura­
les humanos están unidos a los ecosistemas naturales de la tierra. 
En su conciencia, las distintas formas de comunión de la vida se re­
lacionan entre sí. Lo que realmente importa es transformar la con­
ciencia que se aísla y que ejerce dominio sobre sí y sobre la natu­
raleza, en conciencia del Espíritu creador de vida y creador de co­
munión. Entonces será posible ampliar la conciencia individual a 
conciencia social, la conciencia humana a conciencia ecológica y 
la conciencia terrena a conciencia cósmica. Entonces la conciencia 
humana se convertirá en una forma nueva, relativamente global, de 
organización 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 comunión del Espíritu 

En este capítulo nos preguntamos por las experiencias de co­
munión de los cristianos en la Iglesia y en el mundo l9

• No se trata 

18. Cf. F. M. Dostoievski, Los hermanos Karamazov, libro 6, B: De las conversa­
ciones y enseñanzas del starez Zósimo: «¡Amad toda la creación de Dios, amadla en su 
totalidad y en cada grano de arena! ¡Amad a los animales, amad a las plantas, amad a 
todas las cosas! Si amas cada cosa, se te manifestará el misterio de Dios en las cosas. 
Cuando se te haya manifestado, lo conocerás cada vez más y más día tras día. Y final­
mente amarás todo el universo con un amor total y universal. ¡Amad a los animales! No 
los molestéis, no los atormentéis, no les quitéis su alegría, no los tratéis contradiciendo 
el designio de Dios. Que el hombre no se ponga por encima de los animales; ellos son 
inocentes, pero él, por su superioridad, hace que la tierra se corrompa desde que apare­
ció sobre la tierra y deja tras de sí sus huellas pestilentes; por desgracia, casi cada uno 
de nosotros ... Hermanos míos, cuesta mucho adquirir el amor, sólo se obtiene con un es­
fuerzo permanente. Aquí y allá todo el mundo puede amar, también el malhechor. Aquel 
joven, hermano mío, pedía perdón a los pajarillos. Puede que esto par~z~a absurdo, pe­
ro tiene sentido. Pues el universo es como un océano, todo está 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 perdón a los pajarillos. Pero a los pajarillos y 
al niño pequeño y a todos los animales que se mueven juntos les sería más fácil vivir si 
tú fueras mejor de lo que eres incluso en las cosas más pequeñas. Oídme, el universo es 
como un océano. Si fueras mejor, invocarías también a los pajarillos, como en una es­
pecie de éxtasis, traspasado por un amor universal, y les pedirías que también ell~s te 
perdonasen tus pecados. Sé así, mantén este arrebato, aunque la gente crea que no tiene 
sentido». 

19. Presupongo lo que he escrito en mi obra La Iglesia, fuerza del Espíritu, Sala­
manca 1978, y trato aquí únicamente el concepto de «comunión del Espíritu». 
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sólo de la Iglesia, que por la comunión de Cristo se convierte en lu­
gar de la venida del Espíritu santo, sino también de las experien_ 
cias cristianas de las comunidades naturales en la casa y en la fa­
milia, en la profesión y en la sociedad, de las experiencias cristia_ 
nas de comunión en los grupos espontáneos de personas que se ha 
formado a causa de los problemas y de los avatares del mundo' 
grup~s por l~ ~a~, I?or el medio ambi~~te, por el terc~r m.undo y po~ 
otro tIpo de lllIcIatIvas; se trata tambIen de la expenencIa cristiana 
de la comunión en los grupos de autoayuda personal nacidos de ne­
cesidades comunes. También nos preguntamos por la comunión de 
la Iglesia con la sociedad en la que vive, con los diversos niveles 
sociales en los que está presente: por la comunión con el pueblo o 
con el barrio, por la comunión de la Iglesia regional con la región 
de la Iglesia nacional con las naciones, de las conferencias y asam~ 
bleas ecuménicas con las partes de la tierra en las que se reúnen, y 
por la cOmunión con este mundo uno, pero dividido, y por esta tie­
rra común, pero destrozada. 

a) Espíritu y palabra 

Hablamos de la Iglesia en la comunión del Espíritu de Dios y 
presuponemos con ello que la comunión entre los hombres, obra 
del Espíritu, rebasa a la Iglesia, la llena y trasciende sus fronteras. 
De acuerdo con las esperanzas mesiánicas de la Biblia, el Espíritu 
santo «será derramado sobre toda carne». La Iglesia de Cristo se 
comprende como inicio histórico de este acontecer escatológico y 
se ubica en el contexto cósmico de la restauración de todas las co­
sas, cuando invoca y se remite al Espíritu santo. Tras haber subra­
yado anteriormente la relación de la Iglesia con Cristo, resaltamos 
ahora su relación con el Espíritu. Ambas relaciones se comple­
mentan y fortalecen recíprocamente. Ireneo tenía razón al comple­
tar dialécticamente una vieja fórmula: «Ubi Ecclesia, ibi et Spiri­
tus Sanctus, et ubi Spiritus Dei, illic Ecclesia et omnis gratia: Spi­
ritus autem Veritas»20. Justamente cuando la Iglesia se remite a 
Cristo, es cuando se experimenta a sí misma en las dimensiones es­
catológicas y cósmicas más amplias de la venida del Espíritu san­
to. La Iglesia no tiene monopolio alguno sobre la acción del Espí­
ritu santo. El Espíritu santo no está atado a la Iglesia. Lo que le im­
porta al Espíritu santo no es la Iglesia en sí, lo que de veras le im-

20. Ireneo,lII, 24,1 (se 21l, 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 creación de, t.odas las cosas., . 

La relación de la Iglesia con el Espmtu santo es la eplclesls, la 
invocación permanente y la apertura incondicional ~ las experi~n­
cías del Espíritu, que crea comunión y hace que la VIda teng~ vIta­
lidad. Precisamente la Iglesia, que es.cucha la pal~bra de Cn~t? y 
confiesa a Cristo, está plenamente abIerta a la vemda del Espmtu, 
al influjo de su fuerza y a la irradiación de su luz. Esto hace que el 
cristianismo sea sensible a la acción del Espíri.tu s~nto extra mu:?s 
ecclesiae y que esté dispuesto a aceptar expenencla~ de comunton 
que fomentan la vida y que son esperadas y expenment~da.s por 
personas ajenas a la Iglesia. Al obrar así no se destruye a SI mIsmo, 
sino que se abre a una mayor actividad del Espíritu en e~ mundo. 

La relación de la comunidad cristiana con las comumdades na­
turales y espontáneas tiene diversos aspectos: ?e fuera ~ienen in~­

ciativas, hacia afuera van impulsos. Si la relacIón se entIende Unt­
lateralmente como «imagen originaria y ejemplo»21 o «modelo»22, 
entonces se exige demasiado a la comunidad cristiana, se l~ inca­
pacita para aprender y surgen intent.os clericales ?e d~mlllarla. 
«Ejemplo» no es el que quiere serlo,. SI~O aquel a q~Ie~ DIOS capa­
cita para serlo, lo sepa o no. Entre cnstIanos y no cnstIanos hay un 
límite, el bautismo y la pertenencia a la Iglesia, pero respecto a las 
comunidades naturales y espontáneas no hay un dentro y un fuera, 
sino un múltiple entrelazamiento de relaciones vitales. . 

Lo peculiar de la comunidad cristiana está menos en el ejemplo 
social (exemplum) que en las experiencias redentoras de l~ comu­
nión con Cristo y en las experiencias liberadoras del Espíntu san­
to es decir en la certeza de la comunión con Dios. Estos impulsos 
influyen ed las comunidades naturales y espon,táneas, en ~as que vi­
ven los cristianos. Las estructuras comunttanas o ecleslales rara­
mente forman parte de ellas, al menos en los antiguos países cris­
tianos. 

Respecto a la experiencia del Espíritu es prec.iso superar las. v~­
siones sesgadas que han arraigado en el c.ristian~smo por las d~v~­
siones de la Iglesia. Nos referimos a la dIferenCIa entre la defInt­
ción reformadora de la Iglesia de Cristo como creatura verbi y la 
concepción ortodoxa de la Iglesia como invocación y venida del 

21. K. Barth, Christengemeinde und Bürgergemeinde, ~ü~ch~n 1946, 36: ~<EI Es­
tado auténtico debe tener en la Iglesia auténtica su imagen ongtnana y su arquetlpo. La 
Iglesia existe, pues, de manera ejemplar ... ». 

22. A los párrocos les gusta presentar la comunidad cristiana como «modelo» para 
la cultura de la sociedad. 
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Espíritu santo23
• Estas dos perspectivas tienen que complement 

se, pues donde está la palabra, está también el Espíritu, pues de ar 
contrario no sería palabra de Dios; y donde está el Espíritu r o 
plandece desde la palabra e ilumina la comprensión de la fe ,p~s­
de otro modo no sería el Espíritu de Dios. ' es 

La palabra del evangelio hace presente a Cristo: «Quien a vo _ 
otros e.scucha, a mí me escu~ha». A través de la historia se abre p!_ 
so hacia nosotros, pues eI.t?lerra la pro~~sa de su presencia. Está 
entre nosotros de generaclOn en generaclOn, porque anuncia y an­
ticipa el futuro de Cristo en la luz universal de la nueva creación 
El evangelio es recuerdo de la promesa. Por la fe crea una comu~ 
nión confiada entre personas iguales y libres, que esperan su re­
denc~ón ~utura en l.a presencia del Crucificado. En este sentido, la 
IgleSia viene a la Vida por la palabra del evangelio y su corazón la­
te donde se habla de Cristo. 

El Espíritu que la llena es el «Espíritu de Cristo». Ahora bien 
¿para qué ha venido y para qué ha muerto Cristo? El objetivo de s~ 
venid~ y el fruto de su muerte es la «efusión del Espíritu santo», y, 
ademas, «sobre toda carne». «La palabra asume figura corporal 
para que tengamos al Espíritu santo. Dios se hizo portador de u~ 
cuerpo, para que los hombres sean portadores del Espíritu», decía 
Atanasio24

• Según las promesas del Paráclito en el evangelio de 
Juan, la meta de la obra de Cristo siempre se vio en la venida del 
Espíritu santo. En algunos movimientos pentecostales renovado­
res, como por ejemplo en Montano, en la profecía frigia, en Joa­
quín de Fiore y en los movimientos joaquinitas, la obra de Cristo y 
la venida del Espíritu se veían en una sucesión temporal de orden 
histórico-salvífica, de modo que «el tiempo del Espíritu» 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 Espíritu25. Cristo viene del Padre 
por el Espíritu, como dicen los evangelios sinópticos. El Espíritu 
procede eternamente del Padre del Hijo y reposa en el Hijo, desde 
el cual irradia su luz. Por ello, el Padre y el Hijo envían al Espíri­
tu sant026 y el Espíritu viene del Hijo y del Padre sobre toda carne. 
La Iglesia proviene de esta interacción entre el Hijo y el Espíritu, 
el Espíritu y la palabra. Si se reconoce esta reciprocidad de sus re­
laciones y de su acción, no hay lugar para la palabrería de los fun-

23. D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik 1, Zürich 1985,67. 
24. Atanasio, De incarnatio1le Verbi, cap. 8 (PO 26, 996C). 
25. D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik 1, 48. 
26. Ambrosio, De Spiritu Sancto 111, 1,8 Y 3 (PL 16, 8lIs). 
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damentalistas protestantes, que se olvidan del Espíritu, como tam-
OCA para el espiritualismo de los movimientos pentecostales a que 

p OS hemos referido, que dejan a un lado la palabra. 
n En la interacción mutua de Espíritu y palabra, hay dos cosas 
que merecen especial atención: 

1. El Espíritu de Cristo irradia desde la palabra de Dios hecha 
carne: «El Verbo se hizo carne y habitó entre nosotros y hemos vis­
to SU gloria ... » (Jn 1, 14). Desde la vida terrena, la muerte corporal 
y el «cuerpo transfigurado» del Cristo resucitado (Flp 3, 21). es des­
de donde el Espíritu despliega sus rayos de luz y se transfigura el 
mundo terreno y «toda carne». La presencia verbal de Cristo en la 
palabra anunciada es importaI.t~e, porque señala el nomb.re; pero la 
figura de Cristo y su encarnaclOn en los hombres la trascienden. La 
comprensión de la palabra del evangelio es sólo el comienzo. La 

. transfiguración del cuerpo, la meta. En la resurrección de Cristo se 
nos revela para qué ha sido creado el mund027; en la experiencia del 
cuerpo creado por Dios y en la experiencia de la comunión, se nos 
revela para qué ha resucitado Cristo. 

2. En la interacción entre Cristo y Espíritu 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 Espíritu de la filiación en la confi~~ración con 
Cristo (Rom 8, 29); del «engendrado antes de la creaclon» a todas 
las criaturas en el cielo y en la tierra, que experimentan en él su re­
dención y su reconciliación (Col 1, 15s). La unidad en esta diver­
sidad radica en su origen común (1 Cor 12,4-6) y en la comunión 
que forman entre sí los muchos y los distintos. La unidad proviene 
del único Cristo y se dirige a la comunión del Espíritu. 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 relación con las demás criaturas. Al Espíritu 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 Espíritu han de entenderse co­
mo fuerzas del movimiento histórico y, por tanto, en tensión hacia 
su meta. Ireneo llama al Verbo y al Espíritu «las dos manos de 
Dios» que han creado la salvación del mundo. «El resplandor de la 
Trinidad ilumina cada vez más»28. Estas interacciones tienen una 

27. D. Staniloae, Orthodoxe Dogmatik 1, 51. 
28. Oregorio Nacianceno, Orutiones XXXI, 26s (PO 36, 161). 
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meta y por eso el movimiento tiene unos ritmos que el Verbo y 1 
Espíritu hacen surgir. La meta de la historia de Cristo es, a este r e 
pecto, la venida y la «efusión del Espíritu sobre toda carne» es ~s­
cir, la vivificación de todos los seres mortales por su comunión c e-
l 'd f" , I 1 On a VI a eterna, su trans IguracIOn en a uz eterna y su condición d 
traspasados por el amor envolvente de Dios. La meta de esta hi ~ 
toria del Espíritu es la restauración escatológica de todas las cos: 
y su nueva creación ~~ra la gloria eterna. ~l Dios trinitario crea ~ 
desarrolla una comumon, en correspondencIa con su propio ser de 
todas sus criaturas con él y entre ellas. Su comunión esencial' es 
por tanto, el origen y también la meta de la creación. ' 

Para los hombres que se sienten en la presencia del Espíritu se 
siguen de ahí dos movimientos, relacionados entre sí rítmicam~n_ 
t~: 1. la reu.nic!n de los cr:istianos en la Iglesia; 2. ~l envío de la Igle­
SIa a los CrIstIanos. AqUI entendemos por «IgleSia» la «comunidad 
reunida»29, en mutua confianza, en tomo a la palabra y al sacra­
mento; y por «cristianos» la Iglesia dispersa en sus familias, profe­
siones, trabajos y amistades30

• La Iglesia no se reduce al esfuerzo 
porque los hombres «vengan a la Iglesia». La Iglesia no sólo exis­
te en las celebraciones litúrgicas de las mañanas del domingo. Es­
tá también presente en los cristianos que viven en el mundo de la 
familia, de lo social, de lo político, pero no como Iglesia, sino co­
mo grupo de cristianos, no a través del clero, sino a través de los 
c~isti.anos mal llamados «laicos». Las asambleas litúrgicas y comu­
mtanas les competen a los párrocos 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 distinción medieval, todavía vi­
gente en el ámbito católico, entre clero y laicos ha desmotivado a 
los laicos y les ha privado de su propio carisma. La clericalización 
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 cavó. 

En lugar de ocuparnos de la división jerárquica en clero y lai­
cos y de la separación radical entre cristianismo e Iglesia, habla­
mos aquí de dos movimientos vitales de los cristianos: su reunión 
en comunidad y su misión en el ejercicio de sus profesiones en la 

29. O. Weber, Versammelte Gemeinde, Neukirchen-Vluyn 1949. 
30. J. Moltmann, Teología de la esperanza, Salamanca s1989, 425ss. 
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sociedad. Reunión y misión se relacionan entre sí como aspirar y 
spirar. Es muy importante, pues, que la vida en el mundo de cada 

~ía se considere tan decisiva como las asambleas de la comunidad 
n la celebración litúrgica. La presencia, creadora de vida, del Es­

e íritu santo se siente en las casas, a las que los hombres retornan 
~e la iglesia, con tanta intensidad como en ésta, donde se invoca y 
espera. Los hombres olvidarían su vocación y su talante pr~pio y 
específico, si identifica~a~ sI! ser cristian~s c~m su pertenenCIa ~ ~a 
Iglesia. Las asambleas hturglcas y comumtanas prestan un serVICIO 
a la existencia cristiana en las distintas situaciones ?e la vid~. La 
reunión sirve a la misión y la misión lleva a la plemtud de vIda e 
introduce en la comunión viviente del Espíritu. La misión alcanza 
SU configuración concreta en las necesidades de un mundo amena­
zado por la injusticia, la violencia o la aniquilación nuclear y eco­
lógica. Logra su esperanza desde el horizonte de futuro del reino 
de Dios. 

La transposición que Lutero hizo del conc.epto religioso de vo­
catio a las actividades terrenas y mundanas tIene una fuerza real­
mente reformadora31 • Introduce en este mundo la vocación a la fe y 
el conjunto de dones carismáticos de la vida, para traspasarlos con 
la fuerza del Espíritu divino y con el vigor del mundo nuevo, de­
rramando semillas de vida donde amenaza la muerte. En este pun­
to, Lutero no quería hablar de «Iglesia», s~no d.e «cr.istianism.o co­
mún». Veía a los cristianos no sólo en las Iglesias, SIllO trabajando 
en sus profesiones mundanas, sufriendo y experimentado en pleni-
tud la vida del Espíritu. . 

Para que los cristianos que viven en el mundo sean conscientes 
de sí mismos, hay que.acabar con la Iglesia asistencia.L pastoral y 
crear una Iglesia cristiana de comunión. ,La pe~te?enCIa fo~z~da a 
la Iglesia desaparecerá, porque en los paIses cnstlanos tradiCIOna­
les ya no surte efecto y no mueve a nadie. El comp~omiso personal 
y libre pasará a primer plano. Con ello, .las comu~Idades natur~l~s 
y las relaciones personales ganarán en ImportanCIa. La comumon 
eclesial se remitirá a ellas. Cada día será más decisivo que los cris­
tianos tomen la vida en sus manos, actúen con responsabilidad pro­
pia y configuren la vida según el Espíritu de Dios. Los cristianos 

31. Según los Artículos de Esma\calda 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, L~s 
artículos de Schmalkalda, en Id., Lutero. Obras, Salamanca 1977, 335. El reconocI­
miento de la vocación en las profesiones seculares es, según esto, el tercer reconoci­
miento clave de la Reforma. 
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que viven en el mundo no sólo están ahí para decir «Amén» en 1 
asambleas eclesiales32. as 

Si se va ha~ia una. comuni~ad de par:i~ipación, libremente 
aceptada, y. hacIa una vIda propIa en el Espmtu de Dios se pued 
lograr al mIsmo tiempo que los clérigos vivan menos sobrecarg ~ 
do:, estresados y ,deformados. !a~bién los párrocos, como los d:­
mas, antes que parrocos son cnstIanos y, como todos, tienen dere_ 
cho a. un estilo de vida y a unas convicciones personales antes d 
asumIr las tareas y servicios inherentes a su ministerio. Son, en Pri~ 
mer lugar, miembros de la comunidad, que ha de aceptarlos como 
tales, pa.ra que puedan ~umplir plenamente sus tareas en el Espíri­
t~ de Cr~sto. La comunIdad de Cristo es una comunión de hombres 
hbres e Iguales que, en la diversidad carismática de sus dones y de 
sus formas de vida, están unidos y se apoyan mutuamente. Privile­
gios y m~norías de edad son auténticas enfermedades en el «cuer­
po de Cnstb». 

b) Comunión de generaciones 

Las eclesiologías modernas parten con frecuencia del presu­
puesto de que la comunidad es una asamblea de individuos creyen­
tes y pa.~ticulares. Pero no es así, 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 relación tiene la ex­
periencia de comunión en la comunidad respecto a las relaciones 
naturales de comunión, 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
v~duos singulares. Las casas, en las que convivían varias genera­
CIones, eran comunidades domésticas. En ellas, los abuelos y pa­
dres tenían dones y tareas muy concretas en la trasmisión de la fe a 
quien~s .convivían con ellos y a las generaciones futuras. Los hoga­
res cnstIanos eran las comunidades de base que formaban la comu­
nidad cristiana en el pueblo y en el barrio de la ciudad. El «Peque­
ño Cat~cismo» de ~ut.ero se escribió para los padres cristianos y sus 
comumdades domesticas. Incluso el «Catecismo de Heidelberg», 

32. J. Zizioulas, Being as Community. Studies in Personhood and Chureh New 
York 1985,218. ' 
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con más pretensiones, se consideraba por las comunidades refor­
madas como la base para el diálogo d.e fe e~tre las. gen~raciones de 
una misma casa. Pero la moderna socIedad mdustnal dIsuelve estas 
«comunidades naturales» y convierte a los hombres en individuos 
aislados. Les ha dado libertad y movilidad, les ha hecho flexibles, 
pero a costa de debilitar los vínculos familiares entre las genera­
ciones. Ha reforzado los vínculos libres y sociales que brotan de la 
amistad, de las asociaciones y del compañerismo. Ha posibilitado 
la 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 comunión de «hermanos» y «hermanas», en la comuni­
dad cristiana no están vigentes los derechos de los hijos y de los pa­
dres33 • 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
neración mayor, que se cierra por completo a cualquier experiencia 
de las generaciones más jóvenes. De ahí la enorme importancia que 
tiene relacionar la experiencia de la comunión cristiana en la co­
munidad con las experiencias de comunión en las familias y, más 
ampliamente, entre las generaciones. Donde conviven distintas ge­
neraciones, sólo el acompañamiento mutuo puede lograr una co­
munión que fomente la vida34

• Eso supone, lógicamente, que cada 
uno es muy consciente de la edad que tiene y de sus límites 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 detrás, pa­
ra que puedan hacer su vida. 

El cometido de la comunidad cristiana en las relaciones entre 
las generaciones es lograr que confíen unas en otras. Pero sólo se 
logrará si las distintas edades conciben su comunión diacrónica­
mente, es decir, que atraviesa los diversos estadios de la vida, y si 
son capaces de ver quiénes son y quiénes eran los demás, qué opor­
tunidades han tenido y qué pueden hacer en el futuro. Es muy po­
sitivo que haya grupos de jóvenes, de gente de media edad, de 
hombres y mujeres, y también de tercera edad que se reúnan de vez 

33. J. Moltmann, 111 del' Gesehichte des dreieilligen Gottes, München 1991, 59ss. 
34. H. Luther, BildulIg dureh weehselseitige Begleitung del' Gelleratiollen, en R. 

Strunk (ed.), Sehritte zum Vertrauell. Praktische KOlIsequellzell für den Gemeindeuuf­
bau, Stuttgart 1989, 142ss. 
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en ~uimdo, pero eso sí, sin olvidar qu~ el principio de que «el se­
mejante se junta a gusto con su semejante» no constituye toda ' 
la comunidad cristiana. Esta comienza cuando se reconoce a ~Ia 
demás y se comparte la vida con ellos. En la familia amplia de Os 
tes, cuando bajo un mismo techo convivían cuatro generacionan-
no había más remedio. Pero en las microfamilias de hoy día [¡es, 

d d · , ar-ma as por os generacIOnes, hay que buscarlo adrede. Si la socie_ 
?ad moderna c0I!e el peligro de la «falta de participación», la me­
jor manera de evitarlo es lograr la comunión intergeneracional den­
tro de la familia. 

La comunión cristiana surge de la comunión de Dios con los 
hom?res y de la comunión de los hombres entre sí dentro de la co­
mUOlón con Dios. Es el fruto de la confianza sin fin, reiteradamen_ 
te sentida, que Dios otorga y que hace que los seres humanos sean 
siempre dignos de confianza35

• Su palabra es la palabra de la pro­
mesa Y, despier~a la fe, por la cual nos confiamos a él. En el pan y 
en el VIllO el mismo se pone en nuestra manos Y se confía a noso­
tros. La comunión eucarística en la mesa del Señor, con el perdón 
de los pecados Y la distribución del pan Y del vino, es fuente de 
confianza en varios sentidos: de confianza en Dios Y en sí mismo 
de confianza en el prójimo Y en el futuro, Y de confianza en la crea~ 
ción. Los que participan en ella son personas capaces de vivir en 
comunión con sus semejantes Y de dar confianza. 

La catástrofe de Chernobyl es el paradigma de todo lo contra­
rio. Dejando a un lado los incalculables daños causados, provocó 
una enorme pérdida de confianza respecto al Estado, respecto a la 
técnica y, no en último lugar, respecto a la naturaleza contaminada. 
Cuando se ~roduce una desilusión de estas proporciones, desapa­
rece la confIanza y, cuando esto sucede, ya no se puede vivir. 

La relación de los hombres con Dios es una cuestión de con­
fianza, y la comunión cristiana es igualmente un «asunto de con­
fianza». Esto la hace vulnerable, pues la confianza mutua no es cie­
ga, sino que se genera viendo y conociendo. Así como la fe cristia­
na en Dios no es credulidad ciega, sino que es muy consciente de 
lo que puede destruir la vida, así la confianza firme en el prójimo 
sólo es posible cuando cada uno se reconoce y acepta como es, con 
sus debilidades y sus hipotecas, y hace lo mismo con los demás. 

Cuando los hombres conviven, es lógico que haya conflictos. 
Una comunidad en la confianza no puede pretender no tenerlos, 

35. R. Strunk, Vertrauen. Grundzüge einer Theologie des Gemeindeaujbaus, Stutt­
gart 1985, 20ss. 
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sólo lograría ser una comunidad que no se atreve a afrontar 
porque flictos. Un conflicto vivido a fondo «evita el estancamien-los con . 1 ., d d 16 R f 1 estimula el interés y despierta a cuno SI a »'. e ~erza a per-
to, I'dad incluso cuando resulta doloroso. Los conflictos que se sona I , h .. d f d . en generan desconfianza' los que se an VIVI o a on o nos repnm , f' 

dignos de confianza y capaces de despertar con lanza. . 
hacra confianza es el arte de convivir n? sólo en. lo com~n, SIOO 
ambién en lo diferente, no sólo con los Iguales, sm~ tambI~n .con 
~os que no lo son. En la medida en que en la comuOldad cnst1~l}a 
1 onfianza mutua surge del amor de Cristo yen, que la comuOlon : f Espíritu reúne a los que son disti~tos, se convle~e en una fuen­
t: de energía que posibilita la comuOlón en las relaclOnes nat,u.rales 
de la vida. Límites los hay, por supuesto. No to?a comuOlon es 
b ena ni toda separación mala. Cuando la comuOldad ahoga a las 
~rso~as, entonces es mejor se~ararse de ella, pues donde la per­

;ona no puede desarrollarse en libertad, t~mpoco hay v~rdadera co~ 
munión. Ni toda confianza es buena, 01. toda desconfIanza mala. 

ando se abusa de la confianza, es mejor tener cautela, pues la 
cu 'l'd d confianza entre los hombres sólo puede ser. so 1 a cuan o es mu-
tua, y se basa por tanto en la correspondencIa. 

c) Comunión de mujeres y de hombres 

Los seres humanos han sido creados a imagen de Dios como va­

rón y mujer. A la comunión de generacione.s, corres~onde la com~­
nión de sexos. También ésta es una comuOl0r,' pr~vla a la com~OI­
dad cristiana a través de la creación y de la hlston~ ,en su confIgu­
ración psicosocial concreta. ¿Qué cla~~ de comu.OIon se establece 
entre mujeres y hombres e~ la c~~u.OIon con Cnsto ~ ~n la expe­
riencia del Espíritu, que qUIere VIvIfIcar toda carne? (,com~ se ex­
perimentan recíprocamente mujeres y hombres en la comuIl:ldad de 
Cristo y en la comunión de la Madre Espíritu que trae a la VIda? No 
es una cuestión de simple política eclesiástica o de pur? comporta­
miento ético, sino una cuestión de fe y, por tanto, ~n mterrog~nte 

dirigido a la experiencia del Espíritu por la co~uOl~ad de C~IStO. 
La experiencia originaria cristiana de Pente~oste~ afIrma segu? l~ 
promesa de JI 3, 1-5: «En los últim?s d!as, dIce DlOs.'.derramare mI 
Espíritu sobre toda carne y profetIzaran vuestros hijOS y vuestras 

36. J. Beck, Konfliktbearbeitung und Vertrauensbildung in der Gemeinde, en R. 
Stntnk (ed.), Schritte zum Vertrallen, Stuttgart 1989,213. 
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hijas ... » (Hech 2, ] 7ss). Tanto los hombres como las mujeres ten 
d:á~ la experiencia del Espíritu, esperada para los tiempos escato~ 
log!cos. Hombres y mujeres «profetizarán» y anunciarán el eVan_ 
g~]¡~. Se~ún la p~ofe~ía de JI 3, la experiencia común del Espíritu 
elmynara los pnvlleg~?s de los hombres frente a las mujeres, de los 
a~clanos frente ~ los Jovene,s'y de los señores frente a los siervos y 
siervas. En el remo del Espmtu, cada uno experimenta sus Propios 
d01l:es y todos a la vez la nueva comunión. La «nueva comunión de 
mUjeres y de hombres», que hoy persiguen muchas Iglesias, no es 
más que la pregunta por la experiencia del Espíritu. Esto lo pasan 
por ~lto los teólogos que la trasladan sobre todo al matrimonio en 
partIcular, y en general al sometimiento al sistema de relaciones de 
una Iglesia jerárquicamente estructurada. Su monoteísmo sólo co­
noce la. monarquía: un solo Dios, un solo Cristo, un solo papa, un 
solo ObiSpO, una sola comunidad. En consecuencia, en el matrimo­
n!o el monarca es el varón (p a ter familias), que por disposición di­
vma le corresponde desempeñar la función de guía, y la mujer, su­
b?,rdinada a él, est~ ~estinada a servirlo. Pe~o ésta es u?a concep­
clOn romana, no CrIstiana. Por eso desde el giro constantmiano fue­
r?n excluidas del ministerio sacerdotal, a pesar de que, como bau­
tIzadas, son portadoras del Espíritu igual que los hombres bautiza­
dos. Tampoco piensan distintamente los teólogos reformadores que 
parten de un concepto cristocéntrico de Iglesia: así como Dios es la 
«cabeza» de Cristo, así Cristo es la «cabeza» de la comunidad y, en 
lógica consecuencia, el varón ha de ser la «cabeza» de la mujer (l 
Cor 11). Trasladan la relación entre Cristo y comunidad a la rela­
ción ~ntre varón y mujer, como si el varón representase a Cristo y 
la mUjer a la comunidad. Esta interpretación cristocéntrica lleva ló­
gicamente a excluir a la mujer del «ministerio espiritual», aunque 
por el bautismo haya recibido el Espíritu igual que el varón, aun­
que esté llamada a «profetizar» y, por consiguiente, en la fe sea ya 
«espiritual». Ni las eclesiologías jerárquicas ni las cristocéntricas 
cuentan ya con la experiencia de la efusión del Espíritu 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 espíritu anticristiano de la 
épocM las contradicciones que de este hecho se deri van. 

Pero si partimos de la experiencia cristiana originaria de Pente­
costés, nuestro concepto de Iglesia tiene que ser pneumatológico: 
hay un solo Espíritu y muchos dones. Todas y cada una de las per-
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nas por su vocación, están capacitadas carismáticamente y com-
SO , 'd ' ., ., S 
rometidas, sin importar do~ e est~~, III como, 111 que sea~. er 

P J'er es un carisma, ser varon tamblen lo es, y todos los cansmas 
rnu lE' . d colaboran al renacer de la vida. Puesto que e ~pl~ltU es errama-
do «sobre toda carne», es claro q.ue ~o puede l!m!tarse a la carne 

lesiástica». También las expenenclas y mOVimientos culturales «ec 1 ,., 1 
están penetrados por el Espíritu. Todo o que es~a en smtoma con e 
cumplimiento de la promesa d~ Joel en la ~gl~~la y en la cultura, ~s 
obra del Espíritu. y lo que esta en contr.ad~cclon, ca~e~e de EspIf~­
tu y lleva a la muerte. Cuando en el mOVimiento fe~mlsta de los SI­
glos XIX y XX las mujeres se ~lzan contr~ e.l patnarcado, rompen 
el silencio a que estaban sometidas y «profetIzan», es~a~os ante el 
Espíritu de Dios que viene «sobre toda carne» pa~a vlvlfIcarla. 

La concepción pneumatológica capta la IgleSia y. la ~u~t,!ra en 
la mutua interacción de impulsos espir!tuales, es ,d~clr, vlvlflc~~o­
res, sobre «toda carne». La experiencia esc~to.loglca de~ ~spmtu 
barca en este caso el cristianismo y el movimiento feminIsta, es­

:ableciendo entre ellos una relación recíproc~ y fructífera. La teo­
logía feminista media entre ambas, en l.a m~dld~ e~ que una d~ ~us 
potentes orientaciones descubre en la hlstona cns~la!la las tradl.clO­
nes de liberación de la mujer frecuentemente repnT?ldas y perslg.ue 
la liberación psicosocial de las mujer~s ~n la Igle~l~ y en la SOCI~­
dad. El cristianismo aprende del mOVimiento fe~mlsta que la n:1

-

nusvaloración patriarcal y la opresión de .lo~ cansmas. d~ la mUjer 
son pecados contra el Espíritu. El movl.ml.ento femmlsta pued~ 
aprender del cristianismo y de otros movimientos que lo que esta 
en juego no sólo son los derec~o.s de la mujer, sino de e!las. y del 
nuevo nacimiento de todo lo VIVIente. Y los var?nes seran .libera­
dos de su papel de señores, que los separa d~ la Vida y los ~hena ?e 
sí mismos, para asumir su verdadera humamdad, sus pr?plos cans­
mas y una comunión con las !llujeres que favorezca la VIda tanto en 
la sociedad como en la IgleSia. 

d) Grupos con iniciativa 

Entre los grupos espontáneos37
, que difícilmente en~uentran 

sitio en algunas Iglesias, nos referimos a los grupos SOCialmente 

37. H. Falcke, Kirche und christliche Gruppen - ein notiges oder unnotiges Span­
nungsfeld?, en R. Strunk Ced.), Schritte zum Vertrauen, ~tuttgart 1~89, 164:178, al que 
yo sigo en el análisis, pero proponiendo otro modelo de interpretación teologlca. 
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comprometidos y políticamente activos: los grupos por la paz 
I d ' b' ,Por 

e m~ la am u!n~e, por, el te!cer mU,ndo. Muchos son los que han 
surg.Ido,e~ los ultImos dIez anos, al hilo del «proceso conciliar» pOr 
la «JustIcIa, la pa~ y la sal~~guarda de la creación»; otros provie_ 
nen de los mOVImIentos polItIcos por la paz y del «movimiento ver­
de» (Gr~e?peace y otros). Muy pocas veces coinciden con los gru­
pos tr~dlclOnales de la comunidad cristiana. Surgen al percibir una 
necesIdad externa y con la sensación de que algo hay que hac 
aunque las posibilidades de lograrlo sean escasas. Muchos est~r, 
c?mp,uestos de cristianos y no cristianos. Lo que los une es la con~ 
CIenCIa comú? del problema y la acción conjunta. Se trata a menu­
do de comumdades de personas que comparten un ideal, que exi­
gen comprometerse por completo, yeso se ve palmariamente cuan­
~o 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 cercanía, que muchos 
~econoc~~ entre ~~ cristiana y razón política, sermón de la monta­
na y polttIca paCIfIsta, respeto ante la vida y defensa de la natura­
leza, justicia y política del tercer mundo. Pero, tras el compromiso 
concreto, ~e esconde también un profundo anhelo de una vida lle­
na de sentIdo. Pe.ro, ¿tiene algún sentido que la guerra nuclear des­
truya a la hUll!amdad, que la catástrofe ecológica convierta a la tie­
rra en un deSIerto, que perezca la población del tercer mundo sin 
que hagamos absol~tame~te. nada para evitarlo? Estos grupos es­
peran que la comumdad cnstIana muestre las grandes motivaciones 
y la capacidad de orientación de su fe en la situación actual del 
mundo .. Lo que no ~speran, desde luego, es la pura y simple im­
pla~tacI~n de la fe, SlO referencia alguna a los problemas de hoy. Y 
aqUl esta normalmente la fuente de las tensiones con las comuni­
dades tradicionales de las Iglesias, que temen la «politización» de 
su fe y 9ue, en las «oraciones políticas por la paz», apenas pueden 
descubnr una pizca de cristianismo. 

Est~ diferenc,ia en la proximidad es algo totalmente natural: la 
c.omumdad ~eumda en torno a la palabra y al sacramento no es ni 
tI,ene por. que ser un grupo d~ personas que piensen igual, ni que ac­
tue? cOOJ.untamente. y a la lOversa, los grupos comprometidos no 
estan obltgados a ,demostrar su identidad cristiana, cuando quieren 
moverse en espacIos eclesial es. 

La comunión que vincula radica en la experiencia del Espíritu 
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. Aquí 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 carácter 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 comunión; y por 
el trabajo conjunto por el reino de Dios, que es lo que funda la co­
munidad, en los grupos de iniciativas políticas, 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 sí misma como el pueblo que se reúne ante la cercanía del Reino 
venidero. Lo que los grupos hacen por la justicia, la paz y la de­
fensa de la creación, es «trabajo por el reino de Dios». Así, 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 Espíritu hará saltar sus fronteras, reconocerán y respetarán a los 
grupos desde una perspectiva mucho más amplia. 

e) Grupos de autoayuda 

Tan cerca y tan lejos de la comunidad eclesial, aunque de for­
ma totalmente distinta, están los grupos de autoayuda: discapaci­
tados, enfermos de Sida, alcohólicos anónimos, enfermos de cán­
cer, pero también personas afligidas, separados, padres solteros, 
etc38

• No son los peligros de la vida en el mundo, comúnmente re­
conocidos, sino la necesidad que cada uno siente lo que reúne a es­
tas personas que buscan consejo y solidaridad. Muchos de ellos 
coinciden en que están 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
más gente se siente insegura y angustiada, eso si no se apartan ra­
dicalmente de ellos, no sólo 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 Ced.), Schritte Zllm Vertrallen, Stuttgart 
1989, 118ss. 
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holismo se tiene también miedo al contagio o a la tentación y 
es lo qu.e hace surgir el síndrome del leproso. En los casos de l~tSO 
separacIón o soledad es.la pérdida del status con la que la socied~ 
de los fu~rtes, de los tnu~fadores y de los que se consideran feli­
ces reaCCIOna ante estas sItuaciones. En el ciego «pursuit of happ·_ 
ness» (<<ir tras la felicidad»), la sociedad cuenta con una masa dI 
<~fracasados», que «no han podido conseguirlo» y que han de re~ 
tIrarse de la carrera. Se les aparta a un lado o se pasa por encima 
de ellos. 

Los consult~rios eclesia~es y las iniciativas cristianas Con estas 
personas, han VIsto en seguIda que no se trata de casos asistencia_ 
les,. sino de conflictos sociales, en los que por ambas partes se ne­
cesI.ta ser «aconsejado»: los discapacitados y los no discapacitados 
los mfectados y los que por miedo a la infección se ven condena~ 
dos a .l~ «muerte social~, los. ~omosexuales y los que quisieran 
pr?SCnbIrlos, los que est~n 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 p!lstorales y de ,l~s mensajes comunitarios favorece una margi­
naCIOn y un descredIto 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
dos desde la consulta al grupo de autoayuda es ya el primer paso. 
Sólo en el grupo de autoayuda puede acontecer lo que Lutero de­
nominaba en los Artículos de Esmacalda la cura propia de almas: 
la mutua consolatio fratrum. Los consejos de personas no afecta­
das son algo secundario. En los diálogos entre personas afectadas, 
cada uno puede exponer la propia situación sin reservas ni disimu­
lo~, pues a los otros les pasa lo mismo. No hay que mentirse a sí 
mIsmo. Pero todavía es más importante animarse mutuamente y 
romper el sistema interiorizado de normas sociales, con el que uno 
se condena, se castiga o se sume en la conmiseración de sí mismo. 
A muchos, todo esto les resulta extraordinariamente difícil a causa 
de los 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 sí mismo y a que los demás se 
c?mpadezcan también de las humillaciones de su egoísmo 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 
puede hacerse es dejar el grupo. . , 

Tan importantes al menos son tamblen los «grupos de autoayu­
da» para personas próximas no afectadas, p~ra elimin.ar los síndro­
mes del prejuicio, la angustia, la repugnancIa y la hUIda. Son tam­
bién síntomas de enfermedad anímica, que destruyen la vida no 
¡nenos que el Sida. Esos síndromes comienzan a desaparecer en 
uno mismo cuando se empieza a ver a los «otros» tal como son y a 
superar la distancia interesándose por ellos. La comunidad cristia­
na actúa cristianamente cuando fomenta los grupos de auto ayuda 
para ambos tipos de personas y favorece el diálogo entre ambos 
grupos para que aprendan a .convivi.r «juntos». U.n buen .ejemplo lo 
constituyen los grupos de dIscapacItados y no dIscapacItados, que 
crean una nueva convivencia donde predomina la «muerte social». 

La cercanía de los grupos de autoayuda a la comunidad cristia­
na se funda en el mismo Jesús, 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 producían al acercars.e 
a él. La lejanía de los grupos de autoayuda respecto a la comum­
dad cristiana es normalmente consecuencia de las ideas morales de 
la tradición eclesiástica, que han acompañado siempre a la religión 
social. La pregunta que los grupos de autoayuda formulan a la Igle­
sia tiene que ver, por tanto, con la cercanía o la lejanía de la Igle­
sia cristiana respecto al mismo Jesús. Cuanto más se deja penetrar 
la comunidad cristiana por el Espíritu de Jesús, tanto más cerca es­
tá de los afectados en los grupos de autoayuda y tanto más se ale­
ja de las ideas morales de la religión de la sociedad en la que vive. 
Si se fija uno un poco en el Jesús de los evangelios, está claro que 
la comunión de Cristo trasciende el círculo de los creyentes y que 
los pobres, enfermos y excluidos de Mt 25 forman parte esencial y 
constitutiva, y no sólo accidental o asistencial de la misma. Ahora 
bien, donde está Cristo está también el Espíritu vivificante. De ahí 
que la comunión del Espíritu se haya de buscar donde la gente con 
problemas busca y siente la cercanía de Jesús. 

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 relación que mantienen entre sí y para colaborar 
con ellas en la diversidad. 
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a) En la base de la sociedad encontramos las llamadas comun'_ 
dades.naturales y.los grupos de libre asociación. Estos grupos v~_ 
luntar~os se con~tltuyen a parti.r de una necesidad comúnmente re­
conocida ~ comunmente expenmentada. La necesidad comúnmen_ 
te reconocida lleva a la acclOn común. Las personas se comprome_ 
te!1 personalmente y soportan el sufrimiento que viene de los con­
flictos. Desarrollan una forma propia de espiritualidad cristiana 
que ~ne !11ística y política. «Resistencia y sumisión» la denomina~ 
ba Dletrlch Bonhoeffer. «Contemplación y lucha» se llama en Tai­
zé. La interpretación propia de la Biblia y la comunión con el pue­
b.lo opri!11ido configuran la espiritualidad de la liberación en Amé­
nca ~atma. L?s grupos por la paz pueden asociarse a nivel regio­
nal o mtemaclOnal 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 aquí la razón de 
sus frecuentes diferencias con las comunidades ec1esiales tradicio­
nales y de sus conflictos con la dirección de sus Iglesias. 

b) La comunidad eclesial local surge de la proclamación del 
evangelio y de la celebración de los sacramentos, pero en la mayor 
parte de los casos de la tradición de las familias cristianas. Se reú­
ne para la celebración litúrgica. A ella vienen personas que piensan 
de manera distinta o que no piensan nada sobre la justicia, la paz y 
la defensa de la creación. No vienen ciertamente para encontrar en 
la i~lesia personas que piensen lo mismo en cuestiones políticas y 
sO~lales. Por ello, la comunidad ec1esiallocal, en cuanto tal, no po­
dra ser, en todas partes, una comunidad por la paz o,un grupo por 
el tercer mundo. Los grupos cristianos comprometidos exigirían 
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 armonía social 
y el buen comportamiento político y que quieren estar ahí no sólo 
para los grupos, sino también para los demás. Pero, por ello, los 
responsables de las Iglesias no deben comprometerse excesiva­
mente en tomas de posición en aquellas cuestiones a las que los 
grupo~ dan ya ~espuestas .cristianas. Las numerosas cartas pastora­
les e mtervenclOnes escntas no tienen normalmente en cuenta el 
«c?ntexto vi.t~l» en que se mueven ni los intereses de aquellos a 
qUienes se dmgen, y por tanto se quedan en las nubes. La comuni­
dad eclesial local, cuanto más se transforma de comunidad litúrgi-' 
ca en comun~dad viva, en comunidad «diaconal», más se aproxima 
a las comunIdades naturales y a los grupos voluntarios, pues en'-
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tonces los distintos miembros de la comuiüdad ven los conflictos 
sociales, económicos y políticos que les afectan a todos en el lugar 
donde viven y dialogarán sobre ellos para ayudarse mutuamente y 
para encontrar soluciones comunes. La celebración litúrgica es 
muy importante, pero para este sector de la comunidad lo es toda­
vía más la asamblea plenaria de la comunidad, en la que pueda ha­
blar de lo que hay que hacer a nivel local y pueda oírse a los dis­
tintos grupos. 

c) Las Iglesias regionales y nacionales no son ni comunidades 
locales ni grupos. Su ámbito lo constituyen las regiones, las nacio­
nes y las federaciones políticas supranacionales. Es importante que 
los cristianos estén presentes en los procesos de formación de co­
munidades europeas, americanas, asiáticas y africanas y que no se 
queden anclados en su angostura local. Sólo 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 políticos de integración. Entre nosotros son especial­
mente importantes en las relaciones exteriores de las comunidades 
políticas con el «tercer mundo», pues las Iglesias, en cuanto «non­
governmental organisations» (organizaciones no gubernamenta­
les), están ya presentes en aquellos países y la comunidad cristiana 
con los que están más lejos es para muchos cristianos más impor­
tante que la lealtad nacional con los que están más cerca. 

Las actuales asociaciones políticas entre las naciones de una re­
gión sólo 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 formación de nue­
vas comunidades políticas. Sus estructuras jerárquicas entorpecen 
la libertad de los individuos y crean una mentalidad pasiva de cor­
te asistencial. Son incompatibles con la democracia. Las nuevas fe­
deraciones políticas exigen, por tanto, a los cristianos que promue­
van en la Iglesia nuevas estructuras de comunión 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, ecológi­
co y social a nivel mundial, entran en su era humana cuando se dan 
cuenta de que a los peligros que amenazan conjuntamente sólo 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 «comunión del Espíritu santo», que trasciende las fronteras y 
las confesiones, y orientarse de forma nueva hacia el reino de Dios 
y la nueva creación de todas las cosas. Hasta ahora, el reino de 
Dios se ha .visto casi sieI?pre orientado.a la Igl~sia. Pero 10 que hoy 
realmente Importa es orIentar las IglesIas al remo de Dios. Porque 
sólo así podrán las Iglesias dar el paso más importante hoy día, a 
saber, comprenderse no solamente como Iglesia de los hombres, si­
n? ~omo Iglesia. 4el cosmos y considerar las crisis sociales y eco-
10gIcas como CrISIS que afectan a su misma vida. 

3. Teología de la experiencia social de Dios 

Las tradiciones de la Iglesia antigua y las tradiciones medieva­
les, ~an integrado el amor terreno en el amor celestial, y el amor al 
proJImo en el amor de Dios, pues sólo Dios es el bien supremo y 
d~seable po; sí mism.o. El humanismo de la edad moderna europea 
hIZO al reves y redUJO el amor de Dios al amor del prójimo y el 
amor del prójimo al amor sensible: «Hombre con hombre - la uni­
dad del Yo y del Tú es Dios», explicaba Ludwig Feuerbach39• 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 la mo­
derna entienden por «amor» una virtud, es decir, una actividad. No­
sotros, por el contrario, partimos de la experiencia pasiva y activa 
d~l ~mor: del s~r aI?ados y del amor. Traduciremos el concepto 
CrIstIano, es deCIr, lIberador y redentor, del amor en los distintos 
ámbitos de las relaciones sociales, para llegar a representaciones 
correspondientes de la comunión y de la personalidad, de la amis­
t~d y del amor sensible. Al final nos referiremos a algunas expre­
SIOnes corporales de la experiencia social de Dios. 

a) Amor al prójimo y amor de sí en el amor de Dios 

, . El amor es deseo. Y deseable no es sin más lo que existe, sino 
UnIcamente lo que existe como bueno. Dios es tanto el Ser supre-

, 39. L. Feuerbach, Principios de la filosofía del futuro (1843), Barcelona 1984, 
numo 60, p. 123. 

; 
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roo como el Bien supremo (summum bonwn). Por ello, Dios es pa­
ra el hombre lo más 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. Según la concepción de la mayor parte de los teólogos 
medievales, la «escalera del amor» conduce del amor al prójimo al 
amor a sí mismo y del amor a sí al amor a Dios. 

Esta «concepción física» del amor parte de una identidad ocul­
ta, pero indestructible, entre el amor a sí mismo y el amor a Dios40

• 

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 el corazón 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 ei mismo Dios concede. Di­
ce sí a Dios, a todas sus criaturas y a todos sus mandamientos. Se 
identifica con la voluntad de Dios. De ahí que el amor de Dios de 
la persona que ha sido agraciada llegue tan lejos como puede Ile­
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 está 
en amarse uno mismo sólo por Dios». También el prójimo, incluso 
el enemigo, son objeto en el movimiento del amor de Dios a Dios 
mismo. El prójimo, el pecador y el enemigo son amados en cuanto 
imagen de Dios, así son llevados a Dios y pertenecen a Dios. En 
esta «concepción física» del amor puede reconocerse claramente el 
arquetipo orientador: la jerarquía de la creación desciende del sum­
mum bonum a la imago Dei y de la imago Dei a los vestigia Dei, 
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 «concepción 
extática» del amor41

• También aquí el verdadero amor está orienta­
do a Dios, porque el conocimiento de Dios es fuente de salvación. 
Pero el amor saca al ser humano de su estado e incluso de sí mis­
mo. Se sufre más que se crea. Para este amor, los Padres de la Igle­
sia prefirieron el término eros al término bíblico agape. Es un amor 
petfecto en la medida en que lleva a los hombres fuera de su yo. 
No amor de sí, sino desprendimiento de sí; no deseo, sino entrega 

40. J. Ratzinger, Liebe, en LThK2 VI, 1031-1036. . 
41. ¡bid., 1033; cf. también Chr. Yannaras, Person und Eros. Eine Gegenüberstel­

lung der Ontologie der griechischen Kirchenviiter und der Existenzphilosophie des Wes­
tens, Gottingen 1982. 
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e~ lo que conduce al amor de D~os. La espi~itu~lidad mística y fran_ 
clscan~ rezuman este planteamIento. Prescmdlr del propio yo com_ 
port.a cIertamente el abandono de otras criaturas, de modo que ama 
a DIOS de manera p~~~ecta el que se olv}da de sí y se aparta del 
~undo. Se ama al proJlmo deseando que el ame también a Dios ol­
vIdándose de sí. No se le ama por sí mismo. 
. Sorprende lo poco que la «teología medieval del amor» ha par­

tIdo del amor de Dios y de la experiencia humana de ser amad042 
«Nosotros debemos amarle, porque él nos amó primero» (1 Jn 4' 
1,9). Al amor, act~vo de los hombres, ¿no le viene su fuerza, su es~ 
tI,?ulo y su amblto de la experiencia de ser amado? Según los es­
cntos del n~evo testamento, sobre todo de san Juan, es claro que el 
a~or de DIOS a los hombres precede al amor de los hombres a 
DIOS, .10 fund~menta y lo m?tiva. «En esto se manifestó el amor 
que DIO~ nos tIene: en que DIOS envió al mundo a su Hijo único pa­
:a que vIvamos po~ medio de él» (1 Jn 4,9). Vivimos por medio de 
el, porque por medIO de él hemos sido reconciliados con Dios. Y si 
estamos reconciliados, nos amaremos unos a otros como hemos si­
do amados y nos portaremos unos con otros de forma similar. Por 
la ~ncarnació.n del amor de Dios, en el envío y en la entrega de 
Cnsto se !~ahza el amor de Dios en el amor del prójimo, de modo 
que al proJ~mo se ~e ama por sí mismo y no como medio para una 
meta supenor: «SI nos amamos unos a otros, Dios permanece en 
nosotros y su amor ha llegado en nosotros a su plenitud ... Quien no 
ama a su hermano, a 9uien ve, no puede amar a Dios, a quien no 
v~» (1 Jn 4, 12.20): SI se comparan con esta concepción cristo/ó­
glca.del amor de DIOS en e.l amor al prójimo, las dos concepciones 
medlevale~ d~l amor de DIOS son sospechosas de docetismo, pues 
parecen e~I~mar la encarnación y dan la impresión de que para 
ellas es mas Importante el amor con que el hombre responde a Dios 
que el amor vivificante de Dios. La experiencia cristiana de Dios 
es una experiencia sensible de Dios: « .. .10 que hemos visto con 
nuestros ojos, 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 disolución de la inmanencia 
en la trascendencia, incluso la devaluación de la inmanencia fren­
te a la trascendencia. La espiritualidad del amor de Dios radica 
aquí en la vitalidad del amor verdaderamente humano. En este sen­
tido, la experiencia cristiana del amor de Dios mantiene la heren-

42. Esto lo ha acentuado especialmente, pero también de modo unilateral, A. Ny­
gren, Eros und Agape, Gütersloh '1957. 
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cia israelita y judía: «Ama a tu prójimo como a ti mismo», pues 
«yo soy el Señor». . . 

A este respecto, Martin Buber nos relata esta hlstona: «Se cuen­
ta que un hombre entusiasmado por Dios pasó una vez del ámbito 
de las cosas creadas al gran vacío. Allí anduvo peregrinando, has­
ta que llegó a las puertas del misterio. Llamó y del i.nterior se le di­
jo: '¿Qué es lo que quieres?'. 'Yo, dijo él, he ~nunclado a los oídos 
de los mortales tu alabanza, pero ellos han SIdo sordos para con­
migo. Así que vengo a ti, para que tú mismo me escuches y me !es­
pondas'. 'Vuélvete, se le dijo desde dentro, pu~s aqu~ no ha~ Oldos 
para ti. En la sordera de los mortales he sumergIdo mI capaCIdad de 
escucha» 43. 

b) Egomanía y autodisolución en la sociedad 

Las relaciones sociales de las personas y las relaciones perso­
nales de las sociedades pueden verse amenazada.s por dos partes: 
por la egomanía d~~ individuo ,di.vidido y autocrátIco, d~ un lado; y 
por la autodisolucIOn del yo debIl en la red de las relaCIOnes SOCIa-
les, de otro. . ' 

En el supuesto ideal, socialidad y person~hdad surgen conJUl:-
tamente y se condicionan recíprocamente. 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 concep:o s.0cial de persc:n.a, no 
la figura del ser humano que se apoya en SI mIsmo, a~tosufIclente, 
universal y ensimismado, tal como lo contemplaba el Ide!l cultural 
del clasicismo alemán, desde Goethe hasta Carlos Marx . E~ con­
cepto moderno de sociedad es el concepto personal de socl~dad, 
no el concepto de unidades colectivas transpersona~~s, que ah~nan 
a las personas. Las personas encuentran la prote,:cI.on de su lIber­
tad en la sociedad y la sociedad encuentra su ~~eatIvIdad en. las per­
sonas. Paradójicamente se dice en el «MamfIesto comun~sta» de 
1848 en sentido absolutamente liberal: «En lugar de la antIgua so­
cied¡d burguesa, con sus clases y con sus contradiccio~es de cla­
ses, se abre paso una asociación en la que ~l desarrollo lIbre .de ca­
da uno es la condición para el desarrollo lIbre de todos». Sm em-

43. M. Buber, Einsichten. Aus seinen Schriften gesammelt, Wiesbaden 1953, 10. 
44. M. Buber, Urdistanz und Beziehung, Heidelberg 1951, F. Ebn~r, Das W~rt und 

die geistigen Realitiiten. Pneumatologische Fragmente (1921), en Schriften 1, Munchen 
1963,75-342. 
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bargo, será necesario tener también presente que, en esta comuni_ 
dad, las personas se unen entre sí por la preocupación por el bien 
común45

• 

Pero esto solamente vale en el supuesto ideal, que no se da. La 
moderna sociedad industrial hace todo lo posible para individuali_ 
zar a las personas mediante las coacciones competitivas y para con­
traponerlas entre sí. 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 los que no tie­
nen trabajo presiona sobre los que 10 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 metrópolis 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 económicos. 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 la nueva cons­
trucción 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 más inamovible, de su control absoluto y de sus bu­
rocracias, que hacen difícil vivir, puede instaurarse el federalismo, 
que devuelve a los ayuntamientos, a las regiones y a las naciones 
sus libertades46

• En la época de los modernos medios de comunica­
ción, la descentralización no plantea ningún problema técnico. La 
sociedad es más humana y creativa cuando va unida a comunida­
des autónomas. Las potencias militares necesitan un poder central 
fuerte, los estados democráticos 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 recíproca y el fundamento de la democracia. 
Este pacto está 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 personales como la justicia so­
cial. Su objetivo es el consenso, no el sometimiento. Estimula la 
iniciativa Y la responsabilidad personal, así como la atención a los 
demás Y el reconocimiento de sus peculiaridades. Formula los de­
rechos y las obligaciones de una democracia participativa en la po­
lítica y de una cogestión sindical en la economía. Impide, pues, que 
surjan los sentimientos de impotencia del ind!,,:iduo :no~e~o y ais~ 
lado. No admite que se delegue la responsabilIdad, Impidiendo aSI 
el extrañamiento de las personas con respecto a sí 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 
la época moderna, estas formas de la sociedad democrática han de­
mostrado ser a largo plazo más fuertes que las variadas formas de 
dictaduras educacionales, asistenciales y militares. 

Pero la relación entre persona y sociedad no es solamente un 
ámbito político, sino también un ámbito personal y, en este ámbi­
to, también un problema específico de relación entr~ sexos. Es a!­
go que determina la cultura h.umana desde m~~ antiguo. Es mal1l­
fiesta que las muchachas se sienten prolongaclO.n de su ~adre: del 
mismo sexo, mientras que los muchachos perCiben su diverSIdad 
desde el comienzo. Así, en su proceso de crecimiento, las relacio­
nes de las muchachas se transforman orgánicamente, mientras que 
los muchachos han de afrontar la diferencia con la madre y la cues­
tión de su propia autonomía47

• Por otr~ parte, al ~enos en la s~cie­
dad patriarcal, los ojos de la madre mIran con mas benevolenCia al 
hijo, de sexo diverso, que a la hija, del mis~o ~e~o. Lo. cual ha~e 
también que hijos e hijas afronten desde el pnnclplO la Vida en diS­
tintas condiciones48

• 

Mientras que estos hechos están condicionados por su constitu-
ción cada una de sus formas está condicionada por la cultura: la 
pron'ta separación de los hijos respecto a su madre, la influen~ia pa­
terna, su educación para ser «hombres» y, por otro lado, l.a Imita­
ción de la madre por la hija y su educación para ser «muJer». En 
casos extremos se llega fácilmente al varón solitario, dividido, in­
capaz de relaciones, que busca desesperadamente ser él mismo, o 
al yo femenino que huye de la soledad, que se enreda en una ma­
raña 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. . . 

48. Valerie Saiving, The Human Situatioll: A Feminist View, en Joumal of RehglOn 
1960; Margarete Mitscherlich, Diefriedfertige Frau, Frankfurt 1985. 
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mente no ser él mismo. Por un lado 'el «matricidio» y por otro el 
dominio de la madre y la dependencia de la hija, que duran toda la 
vida. Pero «egomanía» y «autodisolución» son más bien síntomas 
de enfermedad en personas con un yo débil que elementos consti­
tutivos de la formación de las personas en la sociedad. Cabe tam­
bién establecer una relación positiva entre estas dos experiencias 
fundamentales, si se deja a un lado por un momento la impronta 
patriarcal de nuestra sociedad. Entonces la experiencia masculina 
de autonomía es una experiencia tan profundamente humana como 
lo es a su vez la experiencia femenina de la relación. 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 
autonomía se manifiesta sobre todo en la orientación hacia las 
obras, que toda mujer puede también llevar a cabo. La experiencia 
femenina de la relación se manifiesta en la orientación hacia las 
personas, que también todo hombre puede llevar a cabo. La angus­
tia masculina ante la así llamada «autodisolución femenina» es tan 
superflua como la angustia femenina ante la así denominada «ego­
manía masculina». Al fin y al cabo es también una cuestión 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 sí mismas y a delinear por sí 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 crítica­
mente a favor de las experiencias femeninas de lo humano, clara­
mente infravaloradas por esta cultura. La crítica sirve no sólo para 
liberar a las mujeres de sus experiencias vitales, sino también para 
liberar a los hombres de las auto alienaciones y laceraciones a las 
que están acostumbrados desde niños. 

El yo que fluye en las relaciones y el yo que se centra en la au­
tonomía no se contraponen entre sí. La vida humana conserva el 
pulso en ambos movimientos y no puede petrificarse solamente en 
uno. El Espíritu vivificanie se expresa tanto en el «sentimiento 
oceánico de la vida», que se siente en la vinculación con toda vida 
subjetiva, como en la propia subjetividad del pensar y del actuar. 
Crea tanto el inconsciente colectivo como la conciencia de sí mis­
mo, relacionando entre sí ambas figuras de la vida. Es comprensi­
ble que, tras la época moderna con su atomización de la naturaleza 
y la subjetivización del ser humano, se busque ahora la nueva era 
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(llamada «New Age») con un sentimiento comunitario cósmico y 
un yo rico en relaciones. Pero esta «nueva era» se convertiría en 
una «dulce conjura» y en una destrucción del ser humano, si se re­
chazaran las experiencias personales de autonomía humana y de 
iniciativa propia. Quien califica difamatoriamente la autonomía 
como egomanía masculina y no la valora como dignidad de la per­
sona humana, provoca la sospecha de que busca el dominio. La 
«tela de araña» es, en fin de cuentas, un símbolo no sólo para la red 
de relaciones que enriquecen la vida, sino también un medio para 
cazar moscas. 

Las personas toman conciencia de sí en las relaciones de la so­
ciedad y la sociedad existe en las personas autónomas. Esta polari­
dad forma parte de la vida y mantiene el hálito vital. El Espíritu de 
la vida es el Espíritu 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 teología de la experiencia social de Dios, 
la experiencia de la amistad es una importante estación. «Dn ami­
go es alguien que te quiere bien»49. He aquí la definición más sen­
cilla. Puede ser un hombre o una mujer, un animal, incluso el bos­
que. La amistad está ahí y envuelve al ser humano por todas par­
tes. No hay que buscarla ni «hacerla», lo único que hay que hacer 
es descubrirla. Está 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 atracción y de la participación, que mantiene unidos a todos los 
seres vivos y a todas his cosas: la simpatía del mundo. Es la frágil 
atmósfera 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 ahí que vayamos tras las 
huellas de un mundo más amistoso, donde podamos sentir perma­
nentemente a los extraños y sentimos a nosotros mismos extraña­
dos. La amistad es un comportamiento que no tiene pretensiones. 
El amigo o la amiga no son ningún título oficial, no desempeñan 
ningún papel y ninguna función 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 istjemand. der dich gern hat, Olten-Freiburg 
1963, Al respecto, cf. J. Moltmann, Amistad abierta, en Id., Un nuevo estilo de vida. Sa­
lamanca 1981,51-53. 
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tades, en cambio, no. Las amistades surgen de encuentros libres. La 
amistad es una relación 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 él, sino aceptarle tal como es. El afec­
to se refiere al ser de los otros, el respeto a su libertad. La amistad 
es 10 contrario del posesionamiento o del deseo de apropiación. Si 
uno ve esta intención, 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 confían entre sí 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 admiración, 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 imágenes que tienen 
de sí mismos por egomanía o por autodisolución. En la amistad, las 
imágenes de uno mismo son totalmente superfluas. Se olvidan las 
autocondenas. Los amigos perciben el sonido de la gran armonía, 
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 demás confían también en nosotros. 
Sencillamente estamos ahí como una pequeña estrella en el cielo. 
Los amigos están ahí 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 común, 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 
acompañarse 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»50. G. W 
F. Hegel llamaba a la amistad «el concepto concreto de la libertad» 
y veía en ella la dimensión 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 síndrome del que socorre. Los servicios de la amistad no tie­
nen nada que ver con las prestaciones. Necesitamos amigos no só­
lo cuando tenemos alguna necesidad, sino sobre todo para compar­
tir la alegría de la vida y para sentir la felicidad de la existencia. La 
alegría no compartida nos hace melancólicos. Alegrarse con los 
otros es tan bueno como sufrir con ellos. Una alegría compartida, 
sin envidia ni celos, nos prepara también para sufrir con los ami­
gos sin condescendencia altiva. 

La amistad sólo puede existir sin coacción 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
más 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 razón el Tao-te-King (cap. 76), y lo mismo cabe decir de la 
enemistad y de la amistad. La amistad está diseñada para durar, y 
por eso es mas fuerte que la enemistad, que es caduca y no tiene 
duración. 

A largo plazo, el futuro del mundo será de la amistad abierta. 
Lo vemos incluso en las relaciones personales: cuando en las fa­
milias termina la relación padres-hijo porque los padres ya han 
cumplido con su obligación de educar y los hijos ya son autóno­
mos, la amistad sigue ahí, 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, el hombre libre es el 
que se siente a gusto con otros hombres: es el amigo o la amiga. 

¿Es la amistad sólo asunto entre iguales? ¿es exclusiva? Según 
Aristóteles51

, la philia es el fundamento de la vida en común. Pre-

50. Walsh Anglund, Ein Freund ist jemand, der dich gern hato 
51. Aristóteles, Etica a Nicómaco, VIII. 
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supone igualdad en el ser o comunión de intereses. «Entre sastre 
no se pagan hechuras», pues «el semejante prefiere asociarse ca s 
sus semejantes». Unicamente lo que es digno de ser amado pued n 
ser objeto de amor, y digno de amor es lo valioso, placentero o úti~ 
El amor conduce a la amistad donde se puede responder con amor' 
lo que les result~ imposible a los objetos inanimados. De ahí que l~ 
~mlstad sólo .exlsta entre seres vivos. Cuando la utilidad es el mo­
tiVO de la amistad, los seres humanos se aman no por sí 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 perfect~ .sólo se logra cuando los hombres se aman por lo 
que son. Por utilidad o por placer pueden tener amistad personas 
muy diferentes, pero por estima mutua sólo los iguales: libres con 
libres, esclavos con esclavos, griegos con griegos, bárbaros con 
bárbaros, varones con varones, mujeres con mujeres, etc. Hay cier­
tamente «amantes de los dioses», pero ningún 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 Jesús, le pusieron el sambenito de «amigo de pecado­
res y publicanos» (Lc 7, 34), un apelativo que expresa magnífica­
mente su comunión con los demás. Juan Bautista era un asceta y 
predicaba la penitencia, pero Jesús aceptaba a los pecadores y co­
mía con ellos. Se juntó con «malas compañías». La razón que le 
impulsaba interiormente era su desbordante alegría por la proximi­
dad del reino de Dios. Por eso celebraba el banquete mesiánico con 
los excluidos. Lleno de alegría acogía 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. Reconocía su dignidad como 
seres humanos, superaba su automarginación y eliminaba el pre­
juicio social que les hacía sufrir. Con sus palabras y acciones, el di­
vino «amigo de pecadores y publicanos» creaba la atmósfera que 
posibilitaba la amistad abierta entre los hombres. 

La comunidad, en su Espíritu, sacó más tarde las consecuencias 
y dijo: «Acogeos mutuamente como Cristo os acogió para honra de 
Dios» (Rom 15, 7). Ley fundamental de la comunidad de Cristo es 
acoger a los otros en su diversidad, pues sólo esta experiencia del 
prójimo corresponde a la experiencia cristiana de Dios. Así pues, la 
alteridad 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. 

I 
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La experiencia del afecto y de la estima de Dios en la amistad 
de Jesús es un elemento clave del concepto cristiano de amistad 
abierta. Así se manifiesta también en Jn 15, 13-15: la entrega de Je­
sús en la muerte se describe como amor a los amigos. Los discípu­
los y discípulas son los amigos de Jesús. En la comunión con Jesús 
no son ya siervos, sino amigos de Dios. Como Dios se convierte en 
«amigo de los hombres» en la entrega de Jesús, también los cre­
yentes se convierten por él en «amigos de Dios». Por eso se otorga 
a los creyentes el nombre supremo que la tradición israelita tiene a 
disposición. «Amigos de Dios» se llama a los escogidos, a los que 
han «visto» a Dios. En Sant 2, 23 se llama a Abrahán el «amigo de 
Dios» por los mismos motivos por los que Pablo le llamaba «padre 
de la fe» (Rom 4, lss): «Abrahán creyó en Dios y le fue reputado 
como justicia». Por tanto, no sólo los ascetas y místicos e~cepcio­
nales, sino todos los justificados y creyentes son «amigos de 
Dios». Yeso quiere decir ni más ni menos que pueden hablar con 
Dios como amigos sabiendo que Dios los escucha como un amigo. 

La experiencia cristiana de Dios y de sí mismos en la amistad 
de Jesús hace posible el principio de igualdad: la amistad del Dios 
totalmente Otro, que sale a nuestro encuentro, no sólo 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 demás, sino que también se les ve con simpatía. La 
comunidad cristiana no puede verse únicamente como «asamblea 
de los creyentes», sino que también se ve como «sociedad de los 
amigos», como hacen los cuáqueros, que han demostrado el carác­
ter abierto de su amistad en los barrios pobres (slums) y en la lucha 
por la supresión de la e.sclavitud. Y todo esto se hace, no por una 
moral que transforma el mundo, sino por la alegría festiva por el 
reino de Dios, que en Jesús y en su Espíritu se ha abierto amplia­
mente «para los otros». En toda amistad verdadera podemos expe­
rimentar a Dios. La presencia de su Espíritu 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 
sí mismos y la confianza de unos en otros. 

Hay una amistad divina y una amistad cósmica, que precede a 
la amistad personal y que invita a la amistad personal. En un am­
biente que consideramos hostil lo único que podemos lograr son 
amistades para defendernos unos a otros. En una amigable comu­
nión con la creación, 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 id·entidad. Quien cree en 1 
comunió~l de l~ creación en el Espíritu vivificante de Dios, descu~ 
bre la «sImpatla de todas las cosas» y se integra conscientement 
en ella. e 

d) Experiencias del amor 

La relación más fuerte e íntima entre los seres humanos es el 
amor. Hace que valga la pena vivir, de él brota nueva vida, es fuer­
te como la muerte. Judaísmo y cristianismo han situado su quicio 
e~ el d.oble .mandamiento del amor. La experiencia cristiana de 
I?IOS afIrma Incl~so ~ue «Dio~ es amor» (1 Jn 4, 16). ¿Qué relación 
tIene esta expenencla de DIOS con la experiencia humana del 
amor? ¿qué pasa con el método hermenéutico que traslada a la ex­
periencia de Dios las expresiones de la experiencia humana del 
amor'y' d~sde la experiencia de Dios así interpretada, retorna a la 
e~penencla hum.ana .del amor? ¿no cabría pensar la experiencia de 
DIOS en la expenencla del amor y la experiencia del amor en la ex­
periencia de Dios? Entonces sería incorrecto utilizar la misma pa­
labra para ambas experiencias. Las distinciones teológicas precisas 
e.ntre eros .y ágape52

, amor y caritas53
, amor sensible y amor espi­

ntual han 1Otentado delimitar la trasposición de significados. Han 
vuelto a separar la experiencia de Dios de la experiencia del amor 
disociando así el doble mandamiento del amor. Sin embargo, es u~ 
solo amor el que abarca a Dios y al prójimo, así como, según 1 Jn, 
es un so~o amor el experimentado por Dios y por el prójimo. 

Un ejemplo muy elocuente de la escisión del único amor en dos 
formas es la interpretación mística alegórica y la interpretación li­
teral erótica del Cantar de los Cantares54. ¿Encaja este maravilloso 
cánti.co de amor en un libro religioso? Los que le ponen reparos lo 
han 1Oterpretado alegóricamente, refiréndolo al amor del alma a 

52. A. Nygren, Eros und Agape; la interpretación maravillosa y sugestiva del Can­
tar de los Cantares por parte de H. GoIlwitzer, Das Halle Lied der Liebe München 1978 
se resiente un poco por la distinción entre Eros y Agape y por la reduc~ión cristiana del 
Eros. Yo sigo aquí el planteamiento psicoanalítico de Agnes Bemer-Hürbin Eros _ die 
subtile Energie, Basel 1989. ' 

53. Cf. al respecto, J. Pieper, Über die Liebe, München 1972; J. B. Lotz, Die Drei­
Einlleit de,. Liebe: Eros - Philia -Agape, Frankfurt 1979. 

54. Cf. Fr. Ohly, Hohelied-Studien. Grundzüge einer Geschiclue de,. Hoheliedaus­
legung des Abendlandes bis um 1200, Wiesbaden 1958; G. Krinetzki, Kommentar zum 
Hohelied. Bildsprache und Theo!ogische Botschaft, Frankfurt 1983; G. Gerlesmann, 
BKAT XVIII, Neukirchen-Vluyn 1965. 
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Dios. Lo que han hecho, pues, es separar e.l arr:or d~ Dio~ del amor 
sl'ble y relecrar a éste al ámbito de los «1Ost1Otos 1Ofenores», pa-sen 1:> • " 1 
ue el amor trascendental de DIOS permanezca puro, espmtua e 

ca q , 1 l'b dI' . rI'or Pero si a la Biblia se la llama con razon «e 1 ro e a VI-JOte . " . . 
da», entonces encajan muy bien en este l~bro .la~ expenenclas VIvas 
del amor Y no procede sustraer a la expenencla 10manente de~ amor 
SU profundidad trascendente~ ~eparando de ella un ~mor mas ele­
vado. Dios, el Espíritu que vIvIfIca, puede ser expenmentado en la 
experiencia humana del amor. Aunque su nombre no aparece ex­
plícitamente en el «Cantar de los Cantares>~, su luz se tr~nsp~renta 

todas las expresiones con que se descnben la expenencla del 
~~or, pues es «una llam~ del Señ~}[>~ (8, 6). ~ad~ extraño, pu~s~ 
que diga un antiguo cántIco benedlct1Oo: «UbI cantas et amor, IbI 
Deus est». . . 

Descubrir experiencias de Dios en las expenenclas del amor no 
significa divinizar las experie~cias amorosas y dar cult~ ,al amor. 
Esto conduciría a exigir demasiado a los amantes y t.am~~en a des­
ilusiones destructoras. Percibir lo uno en lo otro sIgmflca poder 
unir y poder distinguir. Son dos esferas que se unen y do.s expe­
riencias que se profundizan y cobijan recíprocamente: «QUIen per­
manece en el amor, permanece en Dios y Dios en él» (l !n ~, 16). 
Al igual que los Padres griegos de la Iglesia, la pala~ra um.tana que 
aquí utilizamos para el amor único e~ eros, y nos dlstancI!lmos de 
los términos agape y caritas, que deslgnanan un a~or .mas ,el~va­
do y escindido. En el nuevo .te.stamento se usa el termm~ uyuJtl1 
para referirse tanto al amor ~Iv~no. como al amor humano . S~ t~a­

ta de un amor único, y sus dlst1OcIOnes so~ producto de las dlst1O-
ciones de los sujetos y de sus mutuas r~l!lcIOn,e? . , 

La comunión de amor es una comunlOn erotlca: la comumon ?e 
amor de Dios con su amada creación es erótica; la fuerza qu~ dIS­
tingue y unifica a todas sus criaturas es erótic~; el emb~le.samlento 
de los amantes es erótico. «Al eros lo denommamos dlvmo y an­
gélico espiritual, anímico y natural; lo reconocemos como una 
fuerza' que unifica y que entremezcla»56. El mismo Espíritu creador 

55. E. Stauffer, úyunÉw, en ThWNT 1, 20-55, cuya contraposic~ón en.tr~ eros y 
amor fraterno (55) no se deduce de su exposición bíblica. Una valo~aclón cnstmna ?~l 
eros, totalmente positiva, la da H. Haag, Du hast mieh v~rzaube~t. L/efe und Sexua[¡tat 
in Diskriminierllng de,. Sexualitiit - ein Verrat an der B/be/, Frelburg 1986. 

56. Máximo el Confesor, citado según Yannaras, Pe~son und Ero.s, 122s: «La cau­
sa primera del eros celestial es Dios, de forma ilimitada e mcausada. SI este eros es real­
mente el amor y si está escrito que Dios es amor,. entonces es c1a~o que el eros que to­
do lo unifica, es decir, el amor, es Dios. Desde DIOS, el ero:v ?esclende ~o~re los ánge­
les, de ahí 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 en sus criaturas r 
pla~dece su belleza y despiert~ nuevamente el eros. Lo que se a:~ 
es siempre l.o.bello y lo atractivo; no lo bueno en sí, sino lo bueno 
que se mamftesta como bello y lo bello que se manifiesta com 
b~~no, como sabí~ muy bien ~latón. La misma gracia divina se ma~ 
mflesta en el donaire de una figura yen el atractivo inconsciente d 
un ~~r. No !ue una buena idea separar el bien moral de la bellez: 
estetIca y sltua~ la moral por encima de la estética, como hicieron 
e~ la edad med,l~ los .m.aestros de la te~logía del amor. Las irradia­
ciones del Espmtu divIno desde las cnaturas despiertan el eros y 
el eros santi!i~a la vida creada, en cuanto que la ama y la afin~a. 
Moral y estetlca son una sola cosa. Así lo experimentan también 
l~s. hombres en .s~s relaciones: el amor es vida vivificante. Vita vi­
viflcans es un vieJo nombre para el Espíritu de Dios, que hace que 
todo florezca y sea fecundo. 

Natu;~lmente, el eros es pasión y deseo de unificación, pero el 
amor erotI~o no desea para someter y apropiarse, sino para partici­
par. ~n l~ ~Ida de los otros y compartir su propia vida. Fue la des­
c~hftcaclOn .d~~ amor sen,sible co~o ~o~cupiscencia pecadora, pro­
pia de l~ antlgued~d. tardla y del cnstIamsmo, lo que identificó eros 
con ansia .de domlI~lO y ?úsqueda de sí mismo. Esta interpretación 
no es eqUivocada ,SI. se tienen en cuenta las deformaciones patriar­
cale~ del amor erotlco. Pero el concepto griego originario de eros 
no tiene ~ada que ver con amor egoísta ni con «conquistas» arro­
gantes, SInO que significa participación apasionada en la belleza 
contemplada. Eros no era ni un concepto androcéntrico ni un con­
cepto antropocéntrico, sino una expresión cósmica del misterio di-

a~or que lleva ~ la.unidad. Entre los ángeles, en efecto, reina siempre la concordia y no 
dIscuten entre ~1. 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 únanimes en el hablar' 
(1 Cor 1, 10). El Señor dice también que han de ser uno como también nosotros somos 
uno. Pero esto 10 dice para los .que son cristianos por causa de la verdad y también para 
todos I.o~ hombres, en los que Impera la ley del amor. A las almas racionales las \Iama­
b~ espmtuales porque están movidas por su Espíritu divino. Pero él llamaba eros aní­
mIco al eros de los irracionales, al amor sensible, que carece ciertamente del Espíritu. 
Pues por esta fuerza del amor vuelan en grupo por los aires todas las aves, los cisnes los 
g~nsos, las gru\las, los cuervos y otros animales semejantés. y también los animales'que 
vIven sobre ~a tierra son así, los ciervos, los bueyes y todos los demás, así como los ani­
males que vlve~:n el. agua, como los atunes, los mújoles y otros semejantes. Por esta 
fuerza son tamblen umfica?os tod~s los miem?ros de una especie, que no viven en gru­
po. Como ero~ natural deSIgnaba el lo que es mherente a los seres sin alma y sin senti­
do como propIedad s~ya; tales creaturas aman, en efecto, al Creador, porque han sido 
puestas por él en la eXIstencia. En su movimiento vital, por tanto, en su movimiento na­
tural, también estos seres se hallan orientados a Dios» (PO 4, 268CD-269A). 

1··· 
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vino del mundo. Aquel de quien se posesiona la fuerza del eros, po­
dría, como decimos todavía hoy, «abrazar de felicidad al mundo 
entero». Es lo que pone de manifiesto la fluida transición del eros 
personal al eros cósmico, transición que ya no conocen ni la com­
prensión reducida occidental ni la comprensión moderna limitada 
del eros. 

Si el amor erótico es deseo, es también al mismo tiempo gene­
rosO, y no sólo en sentido material, sino sobre todo en sentido per­
sonaLAtar al otro sólo lo querría el que pretende humillarlo, apro­
piándose de él. Pero quien en los demás no se ama a sí mismo, si­
no a los demás por sí mismos, ama también la libertad 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 belleza 
que se otorgan a alguien. Como la amistad, también el amor sólo 
se desarrolla en el delicado y vulnerable ámbito de la libertad; más 
aún, es el amor el que, en los espacios libres de la vida, abre a la li­
bertad en sentido personal. El amor verdadero abre las perspectivas 
en ese «ámbito amplio, donde no hay estrechez alguna», siendo así 
Espíritu del Espíritu de Dios. Parece una contradicción, pero en la 
experiencia del amor no lo es: desear y liberar es lo mismo. 

Amándose, los amantes se convierten mutuamente en contra­
posición y presencia. El afecto del tú despierta un yo atento, y a la 
inversa. La «distancia originaria y la relación» en los intercambios 
yo-tú han sido descritas ampliamente y a menudo. Pero en la ex­
periencia del amor sucede todavía algo más: el que está enfrente y 
es amado se convierte en presencia, en la cual los amantes co­
mienzan a vivir. No se sitúan 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 quizás sólo pueda compa­
rarse con la presencia originaria de la madre para el niño, aunque 
de un género totalmente distinto. El niño percibe sólo lentamente 
que la presencia materna es también la contraparte personal de la 
madre. En la experiencia del amor sucede más bien lo contrario: la 
contraparte personal se convierte en presencia envolvente. Contra­
posición y presencia se alternan en el ritmo vital, y así debe ser, 
pues la pura presencia es irreconocible. Para conocerse recíproca­
mente, los amantes necesitan no sólo unificarse, sino también dis­
tanciarse, no sólo desearse, sino también liberarse, no sólo alterar­
se, sino también ensimismarse, no sólo ser comunidad, sino tam­
bién ser personas. Estar frente a otro es relación, 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 contraposición impide co 
~ertir al otro en objeto. Impide cosificar al otro y congelar es~­
Imagen. Pero el amor no precisa de imágenes, incluso nos libera da 
la~ imágenes que nos aprisionan o que nos hacemos de nOsotr e 
m~smos. «No te harás ninguna imagen ni figura». Este mando~ 
mIento vale no sólo para la experiencia de Dios, sino también pa: 
l~ experiencia de.l amor57

• El amor llena plenamente, pues no apri~ 
~IOna en una,reahdady.asada, sino que abre los nuevos espacios del 
futuro. La colera apnsIOna al otro ser humano en lo que ha sido y 
en lo que ha hecho. El amor, sin embargo, acoge al otro con su fu­
turo y con sus posibilidades todavía no descubiertas. La cólera no 
con~ede al otro ni tiempo ni oportunidad alguna. Pero el amor tie­
ne tIempo por delante y puede esperar. Por eso viene muy bien a 
los amantes el consejo apostólico: «Que vuestro enojo no dure más 
allá de la puesta del sol» CEf 4, 26). 

e) El lenguaje corporal de la experiencia social de Dios 

No hay ninguna experiencia sin su expresión correspondiente: 
sobre todo en la experiencia del amor, que vivifica la vida. Sus ex­
presiones en miradas y palabras, en la mímica y en los gestos, son 
tan variadas y tan distintas como las personas y las circunstancias 
las épocas y las culturas en las que viven. No obstante, en nuestr~ 
cultura hay algunas formas y figuras que reaparecen continuamen­
te bajo distintas variantes, que nos hablan de la fuerza vital del 
amor y que han encontrado también acogida en la comunidad cris­
tiana. 

Ahí están, 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 
energías, el abrazo amoroso, la cercanía cálida y cordial. Salta una 
chispa, a veces con una inmediatez casi mística, que ha de lograr 
luego la armonía y la comprensión mediadora. Surgen campos eró­
ticos de relación, llenos de resonancias personales y de armonías 
comunes. 

Las experiencias de Dios se describen con frecuencia en térmi­
nos semejantes: el contacto electrizante del Espíritu santo, la expe-

57. M. Frisch, Tagebuch 1946-1949, Frankfurt 1950, 31s: «El amor libera de cual­
quier imagen. P~ro lo excitante, lo fantástico, 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 corazón, la descarga energética que se 
llama «renacer a una nueva vida», el florecimiento carismático de 
la vida, y no en último lugar, el rostro resplandeciente de Dios, in­
vocado en cada bendición, de quien proviene el Espíritu, que trae 
calma a la vida, y el rostro resplandeciente de Cristo, del que pro­
viene el Espíritu que vivifica e ilumina a los creyentes. En este sen­
tido, el Espíritu de Dios se parece al eros divino, que traspasa to­
das las criaturas con su fuerza amorosa: 

«Tú, dulce Amor, danos tu favor, 
déjanos sentir el calor del amor, 
para que nos amemos mutuamente de corazón 
y permanezcamos concordes en la paz» 
(M. Lutero, EKG, 99, 3). 

Las expresiones corporales del amor abarcan todos los sentidos: 
la vista y el oído, el olor y el sabor, y sobre todo el senSllS tactus, 
el tacto, que en la concepción medieval era el sentido fundamental 
de los hombres. De las expresiones físicas de la experiencia del 
amor asumimos lo que dijimos sobre la comunión que brota de la 
experiencia común de Dios, limitándonos aquí a la comunidad cris­
tiana. En la bendición, lo normal era la imposición de manos. Un 
signo externo de que vamos en son de paz es el apretón de manos 
con que nos saludamos. Proviene de la antigua época germánica y 
muestra que la mano que maneja la espada está desarmada. Un ges­
to más íntimo es el abrazo en el saludo comunitario y litúrgico de 
la paz. Aquí el gesto con que se responde es la proskínesis, el ko­
tau (inclinar la frente), el postrarse a los pies o el caer de rodillas. 
Todas las normativas jerárquicas exigen este gesto. Es el ritual por 
el que los débiles ofrecen su nuca a los fuertes, los sometidos a sus 
señores, como signo de que están dispuestos a morir para mostrar 
su agradecimiento a los vencedores por haberles perdonado la vi­
da. En el cristianismo jerárquico se mantiene este ritual en relación 
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 celebración litúr~ica. ~e 

expresaba mediante el abrazo mutuo. Un gesto no menos sIgmfI­
cativo era el lavatorio de los pies (Jn 13, 1-17). Así como Jesús se 
convierte en «maestro» al lavar a los suyos los pies, «así 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 coronación. El papa tam-
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bi~~ lo hace el día. de jueves. santo. En algunas comunidades caris_ 
matlcas, ellavatono de los pIes es algo espontáneo. También se h _ 
ce en los grupos feministas. y puede ser expresión de una Com a 
nión profunda, llena de amor. u-

Finalmente, el signo más íntimo del amor mutuo era el «beso 
santo»58, que para Pablo era una práctica habitual en las comunida_ 
des (Rom 16, 16; 1 Cor 16,20; 2 Cor 13, 12; 1 Tes 5,26). 1 Pe 5 
14 lo deno~ina. «be.so de amor». No era el beso de los pies, propi~ 
de la proskmesls, nI el beso de la mano, como signo de sumisión 
sino el beso cordial en el abrazo. Así como el beso significa des~ 
pertar y comunicar las fuerzas vitales y una comunión íntima de las 
almas, así «el beso santo de la comunión de los santos tiene su ori­
gen» en el Espíritu santo como comunicación real e intercambio 
real del amor que genera el Espíritu y permanece vivo en los cre­
yentes. El beso santo «es una forma de confirmar la comunión del 
Espíritu santo y por eso tiene una impronta pneumática con un sen­
tido específico cristiano»59. Mientras el beso resulta extraño en las 
sociedades asiáticas e indias, era usual entre familias y amistades 
en ~l ámbito cultural judeo-helenístico, como se comprueba en el 
antIguo testamento. Como beso de saludo entre familiares y ami­
gos habría pasado a la comunidad cristiana. Sobre el «beso de Ju­
das» se ha especulado mucho. Pero no puede haber sido el único 
nexo del «beso santo», normal en las comunidades, con la persona 
y la historia de Jesús. Quizás nos ofrezca una sugerencia la tradi­
ción apócrifa: Jesús besó a María Magdalena, su XOLVÚ)VÓ~ (com­
pañera), frecuentemente en la boca60. 

Es interesante el desarrollo ulterior de la Iglesia antigua: por­
que, según Ambrosio, al beso «plenae caritatis fidelis exprimitur 
affectus» (expresa el afecto del creyente, lleno de amor), se consi­
deraba el signo supremo del amor y de la piedad (caritas et pietas). 
Litúrgicamente iba después de la oración común, antes de la euca­
ristía. Se llamaba también «el beso de la paz». En el bautismo y en 
la ordenac~ón episcopal había también el beso de paz. Al principio 
el beso se IntercambIaba entre hombres y mujeres, sólo a partir del 

58. W. Stlihlin, Der Kuss im Neuen Testament. en ThWNT IX. 136-144. 
59. K. M. Hoffman, Phi/ema Hagion, Gütersloh 1938,91. Cf. también, A. Wün­

sche, Der Kuss im Talmud und Midraseh. FS für l. Lewy, Breslau 1911, I-XXXIV; I. 
Low, Der Kuss (1921), en K. Wilhelm (ed.), Wissensehaft des Judentums im deutse!zen 
Spraehbereieh 11, Tübingen 1967,641-675. 

60. Así dice el Evangelio de Felipe, encontrado en Nag Hammadi: «La compañera 
del Salvador es María Magdalena. Cristo la amó más que a todos los discípulos y solía 
besarla con frecuencia en la boca», cf. Elaine Pagels, The Gnostie Gospels, New York 
1981, XlV. 
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siglo III es cuando las Constituciones Apostólicas lI, 57, 17 sepa­
ran a los sexos a la hora del beso de la paz. La preocupación por 
los sentimientos eróticos hacía que Clemente Alejandrino reco­
mendase el philema mysticoll (beso místico), «en el que, como di­
ce el juego de palabras, la boca permanece cerrada»61. Fue no sólo 
«el debilitamiento de la fraternización del corazón»62, sino sobre 
todo la jerarquización de la Iglesia lo que terminó 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 
escucha de la palabra» y han aparcado todos los demás sentidos en 
la celebración litúrgica. Sólo 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 más variadas de la comunión y del amor63

• 

Como suele decirse con poca finura, el amor pasa también por 
el estómago. Una forma esencial de la comunión es la comunión 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 comunión de mesa encerraba antiguamente y sobre todo se­
gún las tradiciones bíblicas algo santo en sí misma, simbolizado en 
el pan que se compartía y en la copa que pasaba de una mano a 
otra. Y a la inversa, la experiencia de Dios llevaba directamente a 
la comunión de mesa: «Una vez que ellos (Moisés y Aarón) vieron 
a Dios, comieron y bebieron» (Ex 24, 11), pues era la reacción na­
tural a la visión tan sobrenatural del Dios vivo. También, según Dt 
12, 7, el pueblo «debe comer ante Dios, el Señor, y estar alegre». 
Si en el judaísmo está en primer plano la comunión familiar de la 
mesa y la celebración doméstica del sábado, este lugar lo ocupa en 
el cristianismo la comunión eucarística: los que han comido de un 
solo pan y han bebido de un solo cáliz se reconocen mutuamente 
como hijos del mismo Espíritu en la comunión del amor de Cristo. 
A través del pan y del vino entran también en una comunión de ti­
po natural. Según costumbre de la Iglesia antigua y de los Herma­
nos de Herrnhut, a la comunión eucarística de la mesa pertenece 

61. Citado por W. Stlihlin, Der Kuss im Neuen Testament. en ThWNT IX, 142. 
62. G. Büchner, Real- und Verbal-Hand-Coneordanz oder exegetiseh-homi/eti­

sehes Lexikon. Braunschweig 18 1888, 678. 
63. Es interesante también anotar que el beso del amor puede utilizarse como me­

táfora para la procesión del Espíritu santo «del Padre y del Hijo». M. J. Scheeben, Hand­
buelz der katholisehen Dogmatik n, Freiburg 31948,379: «Los Padres latinos, por el con­
trario, insisten sobre todo en que el Espíritu santo, como efusión del amor mutuo, es el 
lazo de unión o un vínculo formal, vinculum, oseulum, amplexus entre Padre e Hijo». 
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también la comunión en el convite agápico (1 Cor 11, 20ss). Esto 
hace que la comunión eucarística no se quede en un puro símbolo 
sino que conduzca a la comunión de vida de la comunidad. De nue~ 
vo, las experiencias de la comunión humana de la mesa se trasla_ 
dan a la experiencia de Dios y la experiencia de Dios se integra en 
la comunión de la mesa. Cada comunión en la mesa puede cele­
brarse, por tanto, como una pregustación del gran banquete de los 
pueblos (1s 25, 6ss) y del comer y beber en el reino de Dios (Mt 22 
lss). Si el reino de Dios se ha aproximado en Jesús y en su Espíri~ 
tu tanto como dice el evangelio, no hay más remedio que celebrar_ 
lo. La vida sensible se convierte en fiesta de advient064. 

¿Se trata únicamente de rituales externos para contenidos espi­
rituales, de exterioridades que signifiquen algo interior? Esto es lo 
que a menudo se dice, adoptando una altivez intelectual frente al 
cuerpo. Pero no es así: con nuest¡os sentidos percibimos frecuen_ 
temente más de lo que somos conscientes y de lo que pretendía- . 
mos. La percepción sensible exige interpretación consciente, pues 
precede con bastante frecuencia a la interpretación consciente; de 
ahí que con nuestra conciencia retornemos frecuentemente sor­
prendidos y buscando comprensión a las impresiones sensibles. 

La impresión, la experiencia y la expresión están estrechamen­
te vinculadas entre sí y pueden profundizarse recíprocamente. Las 
experiencias de Dios no pueden limitarse a las formas expresivas 
sometidas 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, el Espíritu vi­
vificante, es el amor, entonces las experiencias humanas del amor 
se hallan en el espacio abierto de esta experiencia de Dios y son re­
forzadas por ella. 

64. Cf. al respecto, Maria Caterina Jacobelli, Rislls paschalis. El fundamento teo­
lógico del placer sexual, Barcelona 1991. 

12 

La personalidad del Espíritu 

Definir con precisión en qué con.si,st.e el carácter persona} del 
Espíritu santo es el proble~a. m~s dIfICIl de la pneumatologla en 

articular y de la doctrina tnmtana e.n general. SI se part.e de la ex­
p eriencia de fe, ya en el nuevo testainento se plantea abIertamente 
fa cuestión de si el Espíritu de Dio~ se c~n~eb!a como perso~a o co­
mo fuerza. Si se parte de la doctnna tnmtana, su per~0Il:al.ldad se 
afirma ciertamente pero no se prueba, ya que con ~l pn~clplo «una 
substantia - tres personae» (Tertuliano) se transfIere .slmpleme?te 
al Espíritu el concepto de persona elaborado par~ aphcarlo a I?IOS 
Padre,. o bien, como sostiene el símbolo d:.re mcenoconstantmo-

olitano, por razones doxológicas «el E~ptntu qu~. con el Padre y 
~l Hijo recibe la misma adoración y gl<;ma». Al utlhz.ar un conce~­
to de persona que tiene otra procedencIa, la personahdad del Esp~­
ritu santo, más que aclararse, se oscurece. Por eso ha de ?e.sest~­
marse la afirmación general de las «tres. personas>~ de la Tn~l1.dad . 
El Espíritu es diferente al Padre y al HIJO. El reCIente anál.ls~s f~­

mini sta del modelo antropológico s~byacente a! co.ncepto tnmtano 
de persona ha resaltado la connotaCIón androcex:tnca del ~oncept? 
de persona utilizado después por Ag",stín y Tomas de Aqu~no. e~ h­
nea con Boecio. Si la persona es «rationalis natu~ae ~ndlvldua 

substantia», lo que refleja esta definición ~s un yo dlS?Clado, qu~ 
ya no se puede dividir, que existe por sí Tlsm~, es deCIr, el.y? del 
hombre de nuestra cultura grecorromana. Aphcado a la Tnmdad, 

1. Yo he calificado de modalista este mod? de hablar '! le he cont~apuesto el .«prin­
c' io trinitario de la unitariedad» en las relaCIOnes de ongen; cf. Trmldad y remo de 
~~ Salamanca 11986, 203-205. En este punto coincide tambi~n H. U. von B.althas~, 
T~~:;dramatik IV. Das Endspiel. Einsiedeln 1983, ·148ss. MedIante las reflex!ones SI­
guientes sobre la personalidad singular de! Espíritu santo r~sp~>ndo a l~ ~~estlOnes le­
gítimamente planteadas por R. Radlbeck, Der Personbegriff m der Tnmtiitslehre;er 
Gegenwart - untersucht am Beispiel der Entwütfe Jürgen Moltmanns und Walter as-
pers Regensburg 1989. . lb." 'ndI" 2 Así con razón, Catherine Keller, Der Ichwahn. Abkehr van emem e ensJe! 1-

che Ideal, Stuttgart 1989, 214ss, que sigue a Nancy J. Chodorow, The ReproductlOn of 
Mothering: Psychoanaly~is and the Sociology of Gender, Berke1ey 1978. 
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e~t~ ~oncepto sólo. puede referirse al «principio sin principio d~ 1 
dlvml~ad», es decir, al Padre, porque el Hijo y el Espíritu . a 
a partir del Padre; en definitiva, el «principio sin principi~>~I:~~n 
puede llamarse «Padre» en su relación con el Hijo eterno. E . o 
t~ que ~a teologí~ c~stiana, al desarrollar ulteriormente la d;c~:;:~ 
tnmtana, ha sustituido esta comprensión sustancial de la per 
por ?tra comI?rens~ón relacio~al y pet?jorética, preparando a~~:~ 
c~mmo a u~a l~entIdad de ~a.racter social y rica en relaciones tam­
bién en el amblto .antropologlco correspondiente3• Pero incluso es­
te de~an:ollo ultenor no ha conseguido precisar en qué consiste 1 
peculIandad del carácter personal del Espíritu santo, y lo único q a 
ha hecho es, por así decirlo, socializar relacionalmente al ESPíri~e 
como «tercero en la alianza». De este modo el acento ya no rec u 

1 d· . ' ae en as personas Ivmas como tales, sino en su carácter relacional y 
en su com~~ión peculiar. ¿Cómo se ha de entender, pues, la perso­
na del Espmtu? 
. En este ~apítulo nos aproximaremos a la personalidad del Espí­

ntu santo sm presuponer ningún concepto de persona. y lo hare­
mos desde un doble fla~co: por una parte, analizando las metáfo­
ras ~on las que se descnben experiencias del Espíritu; por otra, re­
cUrrIendo a ~a ayuda. d.e u~ pensamiento renovado que profundiza 
en sus rel~clones ongl~anas y en sus relaciones trinitarias en la 
co~sumaclón final. PartlIl}?S, pues, de lo que el Espíritu hace y lo 
ummos con lo que el Espmtu santo es en sus relaciones constituti­
vas con el Padre y con el Hijo. 

1. Metáforas para las experiencias del Espíritu 

E~ l~s capítulos cuarto y quinto hemos recurrido a una serie de 
descnpclOnes ~etaf?ricas d.e la acción del Espíritu. Ahora intenta­
remos reasumirlas sistemáticamente, para relacionarlas entre sí y 
l?grar qu.e se c0!llpl~menten. y profundicen mutuamente, aunque 
sm exc1~.llr expenenclas ultenores y metáforas diversas. Para ello, 
se podna re

4
currir a ~a comp!e~entariedad dual, de la que existen 

ya mo~e1os . ~? ~o mtentare, sm embargo, utilizando la comple­
mentanedad tnadlca, agrupando tres metáforas en cuatro puntos: 

3. Cf. Trinidad y reino de Dios, 187ss. 
. 4. Así, po, ejem~10, ha recap~tulado «complementariamente» las propiedades de 

DIOs ~. 8arth, Klrch/¡che Dogmatlk 11/1, 394ss. Una presentación muy bella de metá­
foras musuales para la actuación del Espíritu la ofrece Ch. Schütz Hüter der Hojfnung 
Vom Wirken des Geistes, Düsseldorf 1987. ' . 
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l. Las metáforas personales: el Espíritu como Señor, como 
Madre y como Juez; 

2. las metáforas formativas: el Espíritu como energía, como 
ámbito y como figura; 

3. las metáforas de movimiento: el Espíritu como viento impe­
tuoso, como fuego y como amor; 

4. las metáforas místicas: el Espíritu como fuente de luz, como 
agua y como fecundidad. 

Así pues, intentaré descubrir las relaciones intrínsecas que hay 
en estas metáforas: las relaciones entre sujeto y fuerza, origen y 
campo energético, fuerza y ámbito, 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 aún 
insuficientemente comprendida, según la cual «Dios Espíritu san­
to» se «derrama» sobre toda carne. 

Huelga decir que no pretendemos una sistematización comple­
ta. La capacidad de representación y expresión de las metáforas no 
tiene límites. Pero ha de hacernos pensar el hecho de que las imá­
genes de la naturaleza que se utilizan, como aire, luz, agua, fuego 
y algunas otras, son actualmente imágenes de una vida deteriorada. 
Desde Chernobyl se ha quebrado la confianza del hombre en la na­
turaleza. En muchos sitios, el aire y el agua están contaminados. 
Por consiguiente, si recurrimos a estas imágenes para expresar la 
acción del Espíritu de Dios, que crea, conserva y vivifica, no es pa­
ra utilizarlas románticamente, sino con. talante crítico y purificador. 
Junto con las imágenes procedentes de las tradiciones bíblicas y 
cristianas, utilizamos también metáforas de la época preindustrial, 
pero casi ninguna de la· tecnópolis y de la experiencia secundaria 
del «mundo mediático». Tampoco aquí se trata de un toque de ro­
manticismo, sino de expresar la búsqueda de experiencias prima­
rias y de experiencias de vida auténticas y propias, que nos permi­
tan encontrarnos con la experiencia de la eternidad. 

a) Metáforas personales: Seíior - Madre - Juez 

El tercer artículo del símbolo de fe define al Espíritu santo co­
mo «Señor y dador de vida», o bien como «el Señor y el Vivifica­
dor» (dominum et vivificantem). He aquí dos metáforas de la expe­
riencia del Espíritu que se unen y complementan. Es la experiencia 
de la liberación y la experiencia de la nueva vida. 
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Tras el nombre «Señor» está el concepto de libertad de 2 Co 3 
17: «El Señor es el Espíritu»; y «donde está el Espíritu del Se~ , 
allí está la libertad»5. Pablo se refiere al Espíritu de la resurrecci ?r, 
que se apodera de los creyentes y los libera de la coacción de ~~~ 
c~do y del po?er de la muerte, puesto q~~ les otorga ya ahora una 
~lda e~erna ~ Imperecedera. En este Espmtu encuentran un acces 
lO!lledlato e Indestructible a Dios y empiezan a vivir con Dios y e o 
~I,OS. El nombre de «Señor» no comporta esclavitud, sino libera~ 
clon. Y esto sólo puede aclararse desde el primer mandamiento' I 
revelación ~e Dios es la experiencia del éxodo propia de Israel.' A~ 
da~ al Espíntu el nombre de Señor, la experiencia cristiana del Es­
p.ír~t~ se enmarc~.en la historia de X:ahvé c~:m Israel. La efusión de­
flOItlva del Espmtu en «Pentecostes» se lOterpreta como historia 
m~siánica de éxodo. En la confesión de fe se confirma esta conti­
nUIdad al reconocer que el Espíritu es el que «habló por los profe­
tas»6. Según la interpretación mesiánica cristiana, el «Señor» de Is­
rael es el Espíritu santo, y el «antiguo testamento» es el testimonio 
de la historia del Espíritu orientada al futuro del reino de Dios tes­
timonio que ha de escucharse como algo actual que determi~a el 
presente. En sí no tiene nada de «antiguo», como podría sugerir fal­
samente el nombre. Y, si «Señor» es el nombre para experimentar 
la liberación y para vivir en libertad, entonces interpretarlo desde 
una actitud masculina como dominio no lleva más 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
píritu que:ta vida» (l Cor 15,45). Para Juan, el Paráclito 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 ~xperiencias, de acuerdo con los Padres de la Iglesia siria y 
con ZlOzendorf, en la metáfora de Madre de la vida7

• La vida hu­
mana es alumbrada, alimentada y acompañada por la vida de la 
madre. De ahí que tenga pleno sentido utilizar metáforas femeni­
n~s para las correspondientes experiencias del Espíritu. A ello re­
mIten claramente las expresiones medievales del Espíritu vivifi­
cante comofons vitae y como vita vivificans. A la superación 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 

5. Cf. capítulo 5, § 4. 
6. Cf. capítulo 2, § 4. 
7. Cf. capítulo 7, § 4. 
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como las piedras angulares para las experiencias del Espíritu divi­
no. La libertad sin vida nueva está vacía, la vida sin libertad está 
rnuerta. 

Pero la libertad viva y la vida libre sólo tienen consistencia en 
la justicia: en la justicia es donde la libertad humana sirve a la vida 
y, más en concreto, a la vida común de tO?OS los seres vivientes. En 
la justicia, la vida ~~mana }ucha por la .hb~rt.ad de todo viviente y 
se opone a la opreslOn .. ASl es como la JustlCI~ reduce a un cOT?ún 
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. Sólo 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 liberación y de renacimiento por el Espíritu pertenece 
íntima y necesariamente la experiencia de l~ justicia de Di<;>s, que 
crea derecho, justifica y restableceR. El Espíntu, del que se dIce que 
«convencerá al mundo en lo referente al pecado» (Jn 16,8), no vie­
ne para condenar, sino para salvar (Jn 3, 17!. Por ~llo, el «conve~­
cimiento en lo referente al pecado» es al mismo tIempo convencI­
miento del perdón de los pecados9

• Y, como el Espíritu es llam~do 
también «Espíritu de la verdad», el pecado es sobre todo mentira, 
enmascaramiento de la realidad y engaño de los otros, que es a la 
vez engaño de uno mismo. Sólo en la verdad se asie~t~ la vida so­
bre terreno firme y merece confianza. Esto afecta dlstmtamente a 
las víctimas y a los verdugos, a los engañados y a los engañadores. 
Por eso hemos distinguido, pero no separado, la experiencia de las 
víctimas de la justicia de Dios que crea derecho, y las experiencias 
de los verdugos de la justicia de Dios que expía y justifica. Ambos 
aspectos de la justicia reconciliadora de Dios están tan íntim~men­
te relacionados entre sí como lo están los verdugos y las víctImas a 
causa de la mentira, el engaño y la violencia. Puesto que, según el 
nuevo testamento, crear Y restablecer el derecho le compete al juez, 
y «juzgar con justicia» con carácter definitivo y universal se espe­
ra del Mesías (Is 11), sobre el que «reposa el Espíritu del Señor», 
es perfectamente correcto llamar «Juez» al Espíritu santo. En el 
nuevo testamento se le llama literalmente «Paráclito», es decir, 
abogado e intercesor; pero, para el nuevo testamento, el juez es 

8. Cf. capítulo 6, § 5. 
9. Esto lo subraya con toda razón la encíclica «Dominum et Vivificantem» (1986), 

en la sección segunda. 
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. también el «salvador» Y su justicia es una justicia salvífica. En es­
te sentido, el Espíritu de Dios es invocado como «Salvador» . 

Así como las tres experiencias de «liberación», «vivificación» 
y «justificación» están relacionadas entre sí y se completan para la 
plenitud de la vida en la experiencia de Dios, también se relacio_ 
nan mutuamente y se comp lementan las tres designaciones del ori­
gen de estas experiencias: el Espíritu como Señor, 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 10. La misma traducción alemana del tercer artículo 
del símbolo de fe lo ha reducido: « ... y en el Señor, el Espíritu san­
to, que vivifica». Aquí el «Señor» es el sujeto que vivifica, mien­
tras que el texto griego y latino distinguen todavía entre ejercer el 
señorío y dispensar la vida. Esto priva de su verdadera peculiaridad 
al hecho de ser vivificados por el Espíritu y suprime la maternidad 
del Espíritu. Se podría, por el contrario, proceder en sentido inver­
so: el Espíritu 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 lógica de la metá­
fora, sólo la vida femenina en sentido literal puede dar corporal­
mente la vida, y no un «Señor» concebido como un varón. La ma­
dre, que da la vida, libera también para una existencia propia y, con 
su ayuda, mantiene viva la libertad. El «Señor, que libera», libera, 
por el contrario, más del dominio ajeno y de la falta de mayoría de 
edad de la que cada uno es culpable, como confirma el motivo del 
Exodo. La utilización de metáforas masculinas y femeninas para 
estas experiencias del Espíritu divino abren diversos accesos a la 
vida humana. La imposición de normas lingüísticas a este respecto 
empobrece el lenguaje teológico. Hildegarda de Bingen" describió 
con enorme precisión y belleza la actuación pluriforme, vivifican­
te, judicial, purificadora y sanante del Espíritu santo en su dimen­
sión cósmica: 

«Spiritus Sanctus vivificans vita, 
movens omnia, et radix est in omni creatura, 
ac omnia de immunditia abluit, 
tergens crimina, et ungit vulnera, 

10. Ph. Rosato, The Spirit as Lord. The Pneumatology 01 Karl Barth, Edinburgh 
1981. 

11. Hildegarda de Bingen, Lieder. Nach den Handschriften herausgegeben von Pu­
dentiana Barth OS8, M. Immacu1ata Ritscher OSB und J. Schmidt-Gorg, 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». 
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Llama la atención, finalmente, que estas tres metáforas remitan 
la experiencia de la actuación del Espíritu divino a sujetos que se 
representan de forma personal. Es cierto que «Señor», «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 Espíritu una libertad subjetiva: «El Espíritu sopla donde 
quiere». Las metáforas nacen siempre al remitir las experiencias a 
quienes se ven de esta manera. Desde la experiencia de la libertad, 
que uno no ha «hecho», sino que le ha acontecido, se remite al po­
der trascendente de la liberación. De la experiencia de la nueva vi­
da, que a uno se le otorga, se deduée 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 él. Pero esto significa que 
estas denominaciones del Espíritu divino sólo son válidas para su 
relación subjetiva con su modo de actuar, pero no para sus relacio­
nes interpersonales, en las que existe. 

b) Metáforas formativas: energía - ámbito - figura 

Las denominaciones del Espíritu divino como energía, como 
ámbito y como figura las llamo metáforas formativas porque estas 
imágenes 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 sólo aspectos 
concretos de la experiencia del Espíritu, es importante relacionar­
las entre sí para que se complementen. Una a una, son menos ade­
cuadas que las metáforas individuales y personales para expresar la 
acción del Espíritu divino. 

La experiencia del Espíritu divino como fuerza vital y como 
energía se remite a la experiencia hebrea del ruah. Esta experien­
cia del Espíritu no desvincula al hombre ni de la tierra ni de su 
cuerpo terreno para elevar su alma al reino de los espíritus, sino 
que lo llena entera y completamente, en cuerpo y alma, de una nue­
va vitalidad l2

• Sentimos dentro de nosotros el dinamismo que se 

12. Cf. capítulo 4, § l. Así también, Kr. Stendahl, Energy lor Life. Reflection on rhe 
Tlteme "Come, Holy Spirit - Renew the Whole Creation», Genf 1990. W. Pannenberg, 
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no: ha otor~ado y que despué~ percibimos tan:bién en todos los de­
mas seres VIVOS: ~a expenencIa de la fuerza vItal es tan variada co­
mo.lo es todo VIViente, per? se trata de ulla fuerza vital única, que 
ha Ill~egrado todo lo que. ~Ive en una gran comunión de vida y lo 
n:antlene ~n ~sta comumon. La comunidad de Cristo, que mani­
fIesta s~ vI~ahdad en tanto~J tan d~v~rsos carismas y energías y 
que esta umda en la. comuOl~n de la uOlca f~erza del Espíritu, pue­
de ser un modelo, SI se relaCIOna con la vanedad y la unidad de to­
do 10 que vive en el cosmos, y no se separa y se repliega sobre sí 
misma, empobreciéndose todavía más. 

Aludimos aquí a la comu~1Ídad carismá.tica de Cris,to para pre­
guntamos por las formas y fIguras del fluJo de energIa que viene 
del Espíritu diyin? Ni en la física ni en el amor se da la energía 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, átomos, moléculas y estructuras superiores 
están organizados como sistemas abiertos. Y los sistemas abiertos 
existen por el intercambio fluctuante de energía. Lo cual no signi­
fica que todo lo domine un cosmos calculable. En la naturaleza 
también hay caos. Cosmos y caos mantienen entre sí relaciones no 
sólo destructivas, sino también constructivas. En las relaciones in­
terhumanas hay también, 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 atracción 
y de rechazo, de orden benéfico y de caos irritante. El estímulo y 
la excitación energética recíproca liberan nuevas energías y des­
piertan «espíritus vitales» insospechados, que dan a la vida nuevas 
formas expresivas. La alegría que se experimenta con los otros 
puede tener efectos «contagiosos». Se trata de la vita vivificans y, 
en último término, todos los hombres llevan una vita vivificata: vi­
vir es la vida estimulada y estimulante en comuniones vitales. Lo 
~ont:ario es bien fác~l ?e comprobar: cuando en el campo energé­
tI~O Illterpersonallo umco que se transmite es rechazo y repulsa, la 
~Ida s~fre menoscabo porque se la recluye en sí misma. Los «espí­
ntus VItales» se vuelven contra sí mismos o se atrofian. 

Teología sistemática 1, Madrid 1992, 459ss pretende comprender como «campo de fuer­
za» (Kraftf.el.d> no ~olamente al Espíritu de Dios, sino también la vida de Dios y, con 
ello, la dlvlm?ad ,mls.ma. Yo no comparto ~on él esta conclusión. Muy sugerente para la 
pneumatologla. cos~lca es, por el contrarto, J. C. Maxwell, A Dynamic Theory of the 
Electromagnettc Fleld (ed. T. F. Torrance), Edinburgh 1982. Cf., Dios en la creación, 
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 imágenes que se usan para describirla proce~ 
den del ámbito interhumano; y además, y no en último término la 
experiencia de Dios se hace en, con y mediante la experiencia 'in­
terpersonal 13 • Cuando se experimenta la cercanía del Dios vi va, en­
tonces despiertan también los espíritus vitales. Si se cree y se sien­
te la cercanía de Cristo resucitado, entonces el «poder de la resu­
rrección» hace que cuerpo y alma se eleven. Los místicos, sobre to­
do las mujeres místicas, han descrito repetidamente esta cercanía 
de Dios como si fueran ondas de energía que iluminan y fluyen. 
Bañados, desbordados y penetrados por corrientes de energía divi­
na, el cuerpo y el alma se despiertan como flores en primavera y se 
vuelven fecundos, es decir, se convierten en vida vivificante '4 . Así 
describieron también Isaías y Juan la experiencia del Espíritu: Dios 
es «la fuente de agua viva» (Jer 17, 13; Jn 4, 14); el que cree, «de 
su seno brotarán ríos de agua viva» (Jn 7, 38), es decir, los que tie­
nen la experiencia del Espíritu transmitirán las energías de la vida 
vivificante no sólo de alma a alma, sino también corporalmente. 
Las zonas corporales que irradian energía son el rostro luminoso, 
los ojos radiantes, la boca que habla, la mímica y el gesto que ma­
nifiestan atención llena de afecto. A partir de aquí se forman las 
metáforas para expresar la cercanía de Dios en el Espíritu, que vi­
vifica, estimula y electriza. 

Toda vida necesita para desarrollarse el correspondiente espa­
cio vital l5

• La fuerza y la energía vital por sí solas no bastan. Por 
ello, el relato de la creación habla ya de la preparación de los ám­
bitos vitales, cielo y tierra, aire, tierra firme yagua, antes de que 
los seres vivos fueran creados y situados en ellos. Los espacios vi­
tales son la dimensión exterior, la esfera y el ámbito de los seres vi­
vos, y son tan importantes como éstos, que a su vez pueden consi­
derarse como su dimensión interior y como su cuerpo espacial. El 
pensamiento moderno, que atomiza e individualiza, ha relegado es­
tos ámbitos 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 Espíritu santo es viriditas, la capaci­
dad de reverdecer. Ella llamaba a Dios <<la primavera purísima». Cf. Lieder, 243/245. cr. 
sobre el tema, M. Fox, Illuminations of Hildegard of Bingen, Santafé 1985. 

15. Cf. J. MoItmann, El espacio en la creación, en Dios en la creación, Salamanca 
1987, p. 155ss; cf. en el presente libro el capítulo 8, § 5. 
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tr.uye los ámbitos vitales de los demás seres vivos, destruye tam­
bIén. sus posibili?~des de vivir. Esto es bien patente tanto en la pro­
gresIva destruccIOn de la naturaleza por la sociedad moderna como 
en la estrategia de «tierra quemada», una forma moderna de hace 
la guerra. La competitividad económica puede llevar hasta «quita~ 
el agua» a los ?tros para acabar ~on ellos. Estos ejemplos negati­
vos ~uestr.an bIen a las claras la Import.ancia del ámbito vital para 
la eXIstencIa y desarrollo de los seres VIVOS. En el ámbito interhu­
mano se ha de d.~r espacio a la libertad personal. Libertad que se 
reconoce a l<?s hIJOS cu~ndo los padres se repliegan, que se otorga 
con una.conftanza que mcluye afecto y respeto, que se hace posi­
ble medIante un amor que no quiere poseer, sino liberar. En el en­
tram~d? de las relaciones sociales se produce nuestra libertad de 
~ovlmlento y, en estos espacios de libertad, están nuestras posibi­
hdade~ d~ desarrollo. Estos espacios son la base de nuestra libertad 
y. nos mvItan a desarrollar~os en todas las dimensiones. En una so­
cIedad d~ pura c~mcurre~cla, que garantiza la libertad personal pe­
ro n? deja espacIO para ejercerla, esa libertad personal degenera en 
la ;<1lbertad.de los lobos» y en la «libertad» de los que no tienen tra­
baJO o no tIenen patria. He aquí la miseria de un «mundo libre» 
que. respeta las libertades subjetivas, pero no los espacios sociale~ 
de lIbertad. 

La experiencia de Dios está ligada de diversas maneras a estas 
experiencias interhumanas. Según la experiencia radical de Israel 
experiencia de Dios es la experiencia de liberación de la esclavitud 
en el 'exodus' y la experiencia de la tierra prometida en el 'introi­
tus': «Ahora el Señor nos ha dado espacio para crecer en el país» 
(~én 2?: 2~). ¡No, hay lib~ración ~in la tierra de libertad! ¡No hay 
hber~cIOn sm el sabado, dla de la lIbertad! La experiencia personal 
de DIOS, expresada en los salmos, incluye también la libertad en 
ambas dimensiones: «Me has dado espacio para moverme» (Sal 
31, 9). El E~pí~itu divino se siente como el Señor que libera y co­
mo .el espacIO hbre donde no hay aprieto alguno. De ahí que pueda 
deCIrse: «Me rodeas por detrás y por delante» (Sal 139, 5) Y que el 
h?mbre afe~~ado se sienta protegi~o y liberado en el amplio espa­
CIO del Espmtu, donde puede respIrar y desarrollarse. 

De las energías vitales surgen en los ámbitos vitales las distin­
tas figuras de la vida. La figura es una «forma concreta y determi­
nada.' que se d~~arrolla viviendo» (J. W. v. GoetheY6. En la figura 
de VIda se eqUlhbran la dimensión exterior e interior del ser vivo. 

16. Sobre el concepto de figura, cf. Dios el! la creación, capítulo lO, § 2, p. 266ss. 
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Los contornos de una figura limitan, pero sus límites son confines 
abiertos, comunicativos. Por ello, las figuras vivas individuales se 
forman en comunidades de vida con otros seres vivos mediante el 
intercambio de energías que conservan la vida. La riqueza de las 
especies naturales y la var!e?~d de figura~ en las ~species revelan 
la enorme cantidad de poslblhdades que tIene la VIda. 

En el ámbito humano, las posibilidades y los rasgos de cada fi­
gura individual de vida depende de las co~d~ciones .int~~nas o ge­
néticas y de las condiciones externas, ecologlcas e hlstonco-cultu­
rales. Las condiciones sociales más próximas y la historia vital in­
dividual es lo que conforma nuestra figura vital. En el ámbito per­
sonal es siempre importante cómo ~elacion~mos nuestra~ expecta­
tivas vitales con nuestras experienCIas de Vida. Nuestra figura cor­
poral anímica y también nuestro carácter es el reflejo ~e todas e~­
tas condiciones, pero al mismo tiempo es algo propiO, mconfundl-
ble e indeducible. 

La experiencia vital que sentimos en la e.xpe~iencia ?e Dios ~s 
otro elemento que nos configura. Si la expenencla de DiOS va Uni­

da a la vida en una comunidad cristiana, no es ni un sentimiento re­
ligioso genérico ni un simple «sentido y gusto por lo i.nfinito» .(F. 
Schleiermacher). El seguimiento de Cristo es un cammo de Vida 
concreto y personal. A 10 largo de este camino vital somos «confi­
gurados» por el Espíritu de Dios, es dec}.r, «conf~rmados» .(Rom 8, 
29) a Cristo, el «primogénito» de los hiJOS ~e DIOS: asumImos los 
rasgos de su vida mesiánica ~ su estilo ?,e Vida, p~rtador de ~~lva­
ción, de luz y de amor. Asumimos tam?len su cammo ?~ pasIOn. e.n 
los conflictos con los poderes destructivos. En su Espmtu, partiCI­
pamos ya ahora en su resurrección «como quienes están al bo;de 
de la muerte, pero vivos» (2 Cor 6, 9) Y esperamos llegar un dl~ a 
ser «conformes» a su «cuerpo transfigurado» (Flp 3, 21). Para Dle­
trich Bonhoeffer todo esto no es sino la «configuración a imagen 
del hombre nuevo, Cristo»l7. y nosotros añadimos que esa confi­
guración es fruto de la acción y de la guía.del ~spíritu ~ivin~ .. 

La experiencia del Espíritu es la expenencla de, la Vida dlvm~, 
que vivifica nuestra vida humana. ~or ello, las ~etaforas ?el Esp}­
ritu como fuerza vital, como ámbIto y como figura de VIda estan 
estrechamente vinculadas entre sí en toda comunión de vida. Nin­
guna metáfora dice mucho por.sí s?la, pero, .tomadas e~ conjunto, 
dicen muchas cosas sobre el mlsteno de la Vida, de la Vida creada, 
de la vida vivificante y de la vida santa. Sobre esta vida sólo pode-

17. D. Bonhoeffer, Etica, Barcelona 1968, 24. 
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mos hablar a través de estas metáforas, pues existimos en ella y ella 
en nosotros, y es inagotable mientras existimos. 

c) Metáforas de movimiento: viento impetuoso -fuego - amor 

La experiencia pentecostal del cristianismo de los orígenes se 
describe con las metáforas del viento impetuoso y de las llamas de 
fuego: «De repente vino del cielo un ruido como el de una ráfaga 
de viento impetuoso, que llenó toda la casa donde se encontraban. 
Se les aparecieron unas lenguas como de fuego ... quedaron todos 
llenos del Espíritu santo y se pusieron a hablar en otras lenguas, se­
gún el Espíritu les concedía expresarse» (Hech 2,2-4). Yo llamo a 
estas metáforas, metáforas de movimiento, porque expresan la con­
moción 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 sólo 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 más profundo de nuestro ser, nos movemos y salimos de no­
sotros mismos. La imagen originaria es el relato de Pentecostés, 
que nos cuenta cómo la experiencia del Espíritu convirtió a un gru­
po de discípulos llenos de angustia en testigos libres de Jesucristo 
y en apóstoles del evangelio, que anuncian este mensaje «hasta el 
fin de la tierra» (Hech 1, 8). Para mí, las metáforas 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 Espíritu santo. 

Con la imagen del viento impetuoso se vuelve al significado 
originario del ruah Yahvé J8

• Divino es lo que vive frente a lo que 
está muerto, lo que pone en movimiento frente a lo que está petri­
ficado. El Espíritu 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 resplandecía de su gloria» (Ez 43, 2). La 
experiencia que Elías tiene de Dios en el monte Horeb se describe 
en 1 Re 19, 11 incorporando todos los elementos de la naturaleza: 

18. Cf. capítulo 2. 
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un huracán fuerte e impetuoso que hendía las montañas y quebran­
taba las rocas, precedía al Señor. A continuación vinieron temblo­
res de tierra y fuego, «pero el Señor no estaba allí». Después del 
fuego, vino una «brisa silencios~ '! suave>~. Cuand,o Elí~s lo oyó, 
cubrió su rostro con el manto, salIo y el Senor hablo con el. Es una 
experiencia de Dios compar~ble a la ?e Pentec?stés del ~ristianis­
mo primitivo: «De repente VlOO del Cielo un rUido, semejante a un 
viento impetuoso». . . 

La experiencia del fuego está vlOculada 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 frecuente­
mente acompañada de visiones sobrenaturales de la gloria de Dios. 
La luz divina actúa en los hombres como un fuego que devora. La 
zarza ardiente, que no se quemaba, era para Moisés el signo de la 
presencia del Dios santo (Ex 3, 2). Dios caminaba delante del pue­
blo peregrinante durante el día en la «nube» y durante la noche en 
la «columna de fuego» (Núm 9, 15). Las «nubes en forma de fue­
go» cubrían la habitación. ~ra la presencia de Di~s en el éxodo

J9
• 

Cuando estamos muy entusiasmados con a1g~" deCimos q~e «arde­
mos de entusiasmo». Como el fuego, tamblen el entusiasmo es 
«contagioso». Nos ilumina y comenzamos a dar luz. Nos consume 
interiormente y somos para los demás llamas devoradoras. 

La esencia misma de Dios es descrita como «fuego devorador» 
(Dt 4, 24), ya que se trata de un Dios apasionado20

• Su «ce.lo» .es 
como fuego (Sal 79, 5; 89, 47; Sof 1, 18; Heb 12,29). El DIOS lO­
quietante es descrito de una forma muy plástica en el ~al 18, 9: 
«Una humareda subió de sus narices y de su boca un fuego que 
abrasaba». El Dios que se presenta así de poderoso, es el Dios que 
libera a los hombres de las cadenas del infierno y de la muerte. Al 
calificar al fuego de «fuego devorador», se está aludiendo con ello 
a la ira de Dios. Pero esta ira de Dios no es el reverso de su amor, 
sólo su amor rechazado y herido. El amor apasion~do por la v~da 
de sus criaturas y de sus hijos no se convierte en Ira mortal, SlOO 
que adopta la forma de ira para seguir si~ndo amor. Lo ~?ico ver­
daderamente mortal sería que Dios se alejara de su creacI?~. ?n su 
ira, sin embargo, se esconde su amor constante y, en su. JUICIO, su 
gracia. Por eso, en su ira, que es como un fuego devorador, se re­
vela y se experimenta el celo de su amor. 

19. Chr. Hinz, «Feuer IInd Wolke im Exodlls». Krj¡isch-assistierende BemerkuJlgen 
zu J. Moltmanns «Theologie der Hoffnllng»: EvTh 27 (1967) 76-109. ., 

20. Cf. A. Heschel, The Prophets, New York 1955, 247ss, que habla de la paslOn 
(pathos) de Dios. 
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Las «Ilam,as de fuego» del Espíritu santo, según la experienc' 
de Pent~costes, hacen que las personas sobre las que se osan la 
pongan Incandescentes en la presencia de Dios. Cuando LP s.e 
ce que J 'h 'd ucas dl-

~sus ~ venl o «a traer fuego a la tierra» (12, 49) n 
al~de al lJ~cendto .apocalíptico del mundo, sino a la iITU ción o se 
reInO de DI?s medIante la efusión del Espíritu santo sobre~od del 
neo A eso mIsmo se. refiere también la promesa mesiánica pue~~~r­
boca de Juan BautIsta: «El os bautizará con Espíritu santo y n 
f~~go>~ 5Mt 3, 11; Lc 3, 16 según Mal 3, 2-3). Es el fuego de la con 
nfIcacIO.n, y de la refundición de todas las cosas: una imagen d p~­
re-creaCIOn del mundo. e a 

L~~ iI?á~enes del viento impetuoso y de la zarza ardiente son 
tamblen I.magenes de la experiencia del amor eterno, que crea vi 
da, la esttmula desde dentro y de este modo vivifica. ¿Por qué ei 
amor es ,«fu~rte como la muerte»? Porque «sus brasas son de f 
go» y a el mIsmo se le denomi~a' «llama del Señor» (Cant 8, 6)~~¡ 
el aI?or hu~an~ puede .convertlrse en experiencia de Dios, enton­
ces ta e.xI?enencla de DIOS puede describirse como experiencia del 
amor dIVIno. La alegría de existir nace con la experiencia de s 
amados. El amor humano y el amor di vino no son idénticos pe;~ 
u!10 puede acontecer en el otro. De ahí que el amor humano ;ea un 
slmbolo r:~1 del amor eterno. En los cánticos de Pentecostés se i-
1~~~E~p~ntu santo que de.spierte en nosotros la «pasión del amtr» 

-98). El lenguaje paralelo sobre la «pasión ardiente» 
muestra de nuevo la cercanía lingüística entre la metáfora del f 
go, el amor y el Espíritu santo. Hildegarda de Bingen decía po~t~= 
camente: 

«¡Tú, fuego. y Espíritu Consolador, 
vIda de la vIda de toda criatura' 
Tú eres santo, Tú das vida a las' formas». 

«O ignis Spiritus ParacIiti 
vita vitae omnis creaturae' 
sanctus es vivificando for~as». 

Al E~píritu santo le llamaba directamente «Espíritu de fuego» e 
«IncendIO de amor»: 

«O ignee Spiritus, laus tibi sit... 
o ignis caritatis ... »21. 

21. Hildegarda de Bingen, Lieder, Carmina núm. 19, 232s. 
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d) Metáforas místicas: luz - aglla ~ fecundidad 

A las designaciones del Espíritu santo como «luz irradiante», 
como «agua viva» y como fecundidad las llamo metáforas místi­
cas, porque son representaciones que proceden de la experiencia 
mística y porque expresan una unión tan íntima entre el Espíritu di­
vino y el espíritu humano y entre el espíritu humano y el divino que 
apenas pueden distinguirse. Ahora volvemos a relacionar estas 
imágenes, de modo que su complementariedad aparezca llena de 
sentido. El ejemplo más sencillo que muestra su conjunción 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 raíces y de las hojas. 

La metáfora de la luz para designar la esencia divina es muy an­
tigua. En los escritos bíblicos se insiste especialmente en ella, pe­
ro sin convertir al sol en dios. «Dios es mi luz» (Sal 27, 1; Miq 7, 
8; 1 Jn 1, 5). El es el «padre de la luz» (Sant 1, 17). «Luz es el ves­
tido» que lleva (Sal 104,2). «Habita en una luz inaccesible» (1 Tim 
6, 16). Así 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 salvación 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; J n 1, 9; 8, 12), al 
evangelio y a quienes con su vida dan testimonio de él (Mt 5, 14), 
Y al Espíritu 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 
Jn 1, 7; 2, 9s). No hay duda de que al decir luz se piensa en la ilu­
minación de los ojos, pues vemos con los ojos. Pero sólo vemos lo 
que se nos da a conocer. Por eso, en nuestra experiencia, Dios es 
tanto objeto como fuente de su conocimiento: «En tu luz vemos la 
luz» (Sal 36, 10). Esta fuente divina de luz ilumina la creación 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 creación con su luz, ésta se muestra tal 
como aparece a sus ojos, y después ella nos ilumina a nosotros pa­
ra que la aceptemos y amemos. Digámoslo ahora sin metáfora: la 
realidad posee una racionalidad divina, pues ha sido creada según 
la ratio de Dios y su Espíritu habita en ella. Nuestra racionalidad 
humana puede conocer la realidad hasta donde ésta resulta inteli­
gible. Esto significa, en relación al mundo creado, que las criaturas 
pueden conocerse recíprocamente en sus límites 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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zón que conoce y la realidad conocida sería imposible con 
Ahora ?ien, para la racionalidad humana' finita la realidad del ~cer. 
d? encierra una pr,?fun~idad trascendente, pues la racionalidad ~~~ 
VIna es para la racIOnalidad humana una «luz inagotable»22. E I 
que hemos llamado trascendencia inmanente. s o 

Pero c.on la luz divina se indica algo más que el simple cono 
con. los oJos. Se inclu~en también las corrientes de energía irre~~~ 
n?clbles, pe~o ~erceptlbles, que nos inundan y que ponen nuestra 
vida ~n movlmle?t~. La luz .divina .del Espíritu no es solamente la 
luz fna del conocimiento racIOnal, SinO también la luz cálida del c 

. . 23 0-
n?':lmlento que ~ma . ~a experiencia de la «luz irradiante de la di-
vInIdad» es, segun A-!at;!de de Mag~e?urgo, la experiencia beatifi­
c~n.te. del amor de ~lOs .. El amor divino hace, por así decir, que la 
d~vlnIdad salga de SI mIsma, de modo que las energías de la vida di­
Vina s~ proyectan fuera de la divinidad e inundan las criaturas para 
transfIgurarlas l. hac~r .que teng~n vida eterna25

• En esta luz y en es­
t~ amor el Espmtu divino constituye una presencia tan comprehen­
s~va que ya no se puede ver como algo que está frente a nosotros 
SinO como a~go en lo que estamos y algo que está en nosotros. ' 

L,? peculiar de esta metáfora de la luz para la experiencia del 
Espíntu está ~n el tránsito continuo de la fuente de la luz al rayo de 
luz y al reflejO de luz. Se trata de la misma y única luz en la fuen­
te, en.el rayo yen el reflejo. La diferencia está en la emanación. No 
nos sirve de mucho introducir ahora de nuevo la diferencia entre 
Creador y criatura, eternidad y tiempo, infinitud y finitud. En la 
~n~umatología ha de asumirse el concepto de emanación, mal ca­
lifIcado de «neoplatónico», mediante el cual las criaturas son «di­
vinizadas»26 y Dios es glorificado en ellas. 

22. J. Pieper, Das unaustrinkbare Licht. Das Ilegative E/ement in der Weltallsicht 
des Thomas von Aquin, München 1953. 

23. Muy sugerente es, a este respecto, la teología feminista de Catharina Halkes 
Das Afltlitz der l!rde erneuern. Menseh - Kultur - Se/¡jjpfung, Gütersloh 1990, 70ss. ' 

24. MechthIid von Magdeburg, Das fliessende Lieht der Gottheit (ed. P. GaIl Mo­
re~~, Darmstadt 1976: «leh .tanze, wenn du michführst». Mechthild VOl! Magdeburg. Ein 
HO~lepunkt deutseher Mystl.k. Ausgewahlt, über.fetzt ulld eingeleitet von Margot Schmidt, 
~r~lbu~g. 1988, .77: «¡Oh DIOS, que te derr~mas en tu. don! ¡Oh Dios, que fluyes en tu fe­
lIcidad. ¡Oh DIOS, que abrasas en tu ansia! ¡Oh DIOS, que fundes en la unión con tu 
amor!»; 90: «El Espíritu santo la invade con su torrente avasaIladop>. 
. 25 .. Fr. Kronseder, 1m Banne der Dreieinigkeit, Regensburg 1954, 26: «Amor exta­

SI,? faclt, el amor empuja hacia afuera. El amor no permite al amante descansar en sí 
mismo, lo s~ca de sí pa:a .e~tar ~otalmente en el amado (Dionisio Areopagita»>. 

26. Entiendo la «diVInIZaCión» en el sentido de la teología ortodoxa, cf. D. Stani­
l~a~, Orthodoxe Dogmatik 1, Gütersloh 1985, 291ss: «El mundo está destinado a ser di­
VInIzado». 

La personalidad del Espíritu 305 

La metáfora del agua se pone ~ormalmente ~n conexión con las 
imágenes del ma~antial ~ de la tuente. Se ,entiende, pues, que el 
gua viene de la tierra. Mientras que la metafora de la luz ve la ac­
~ión del Espíritu «desde arri~a», ~~ metáfora de la fuente de. agua 
la ve «desde abajo». La combmaclOn de luz yagua es necesana pa­
ra la vida. Donde hay luz, agua y calor, verdean los prados ~ los ár­
boles son fecundos. En el antiguo testamento, al mismo DIOS se l.e 
llama «fuente de agua viva» (Jer 2,13; 17, 13) o «fu:n~e de la VI­
da» (Sal 36, 10). «La voz del Padre resuena ~n el c,:ntIco de ala­
banza: yo soy una fuente que mana Y que n~dle p.odra agotar», e~­
cribe Matilde de Magdeburgo27

• En la doctrina gneg~ ~o?re la Tn­
nidad, a Dios Padre se le denomina «fue?t~ de la divInIdad». ?e 
Dios vienen sobre la creación entera bendiCIOnes Y fuer~as de vl~a 
(Sal 65, 10), los seres humanos. ~eciben de este m~nantIal «gracia 
sobre gracia» (Jn 1, 16). En el dmlogo con la sam~:ltan.a (Jn 4), Je­
sús habla del «agua viva», utilizando una expreslOn smgular: «El 
agua que yo daré se convertirá en él en fuente de agua que brota pa­
ra la vida eterna» (4, 14?8. El «manantial de vida» no está en el más 
allá ni en la fuente bautismal de la Iglesia, sino en los hombres: al 
recibir el agua vivificante, se convierten en fuente ~e est~ ~gua I?a­
ra los demás. A partir de aquí, el maestro Eckhart Imagmo a DIOS 
(el Espíritu de vida) como un gran río subterráneo que sa~e a la su­
perficie en las fuentes29 • La imagen de la f~ente de a~ua tiene ot.ros 
dos aspectos importantes: el agua de la Vida nos viene «gratUita­
mente» y es para «todos» los s~~ientos (Is 5.5, 1 ss.; Ap 21, 6): . 

Esta imagen, unida al Espmtu santo, Simboliza el bautismo. 
«Del agua y del Espíritu» nacen de nu~vo los hombres para con­
templar el reino de Dio~ (Jn 3, 5). Y, ~I el nacer «del. a~ua» ~o se 
reduce a un puro signo externo y ocasIOnal del renaCimiento mte­
rior entonces el agua bautismal tiene relación no sólo con el agu.a 
que' mana, sino también con. el líquido amn~ótico del que sale.el ni­

ño recién nacido. El simbolismo de las antiguas fuentes, 1:'autl~n:a­
les pone a menudo de manifiesto la .mater~1Ídad del Espmtu VIVI~­
cante. Pero con esto no se agota el Simbolismo del agua fontal: So­
lo lo entenderemos plenamente cuando «tengamos sed» de Vida y 
de justicia (Mt 5, 6). . 

En castellano, las relaciones entre luz yagua son vanadas: se 
habla de fuente de luz y de luz inundante, de rayo de luz y de cho-

27. Mechthild von Magdeburg, «leh tanze ... », 92. ".... 
28. Elisabeth Moltmann-Wendel, ]ohannes 4,5-14, Evangellsche Klrehe un Rhelfl-

land, Landessynode /991, Düsseldorf 1991, 35-41: 
29. H. Fox, /lluminations of Hildegard von Bmgen, 32. 
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rr~ de agua, de ondas luminosas y de olas de agua etc P 
gUlente, experimentar la actuación del Espíritu d." . or cOnsi_ 
«luz q fl . IVInO Como u 
· , ue u~~ e Inunda» es tan correcto como hablar de u na 

SlOn del EspIrltu santo sobre toda carne Tambl'e'n t na efu-l' , . . en es a metáf 
es a misma y UOica agua la que mana de la fuente la u . ?~a 
ca'y hace fecund~s a las criaturas. La fuente romanl cu q e vlv¡f¡_ 
bajando de. depÓSito en depósito, es desde la antigüedalt ~gua va 
de la doctnna de la emanación a Imagen 
· F~nalmente, la imagen de lafecundidad es una consecuen . 

g!ca Interna de la comb!nación de la metáfora de la luz con f~a ló­
tafora ~el agua. Como Imagen de la experiencia de Dios me­
del antiguo testamento: «Yo soy como un ciprés lozano' proced~ 
proceden todos tus frutos» (Os 14, 9). La expresión «árb~ ~~ ~¡ 
da» se usa con preferencia en hebreo' la sab¡'durl'a d' . VI-bId 'd . IVInaesun«á 

o e VI a» (.~ov 3, 18). Las esperanzas cumplidas las bue r-
palabra~ tamb¡en se denominan «árbol de vida» (Pro: 13 12. nas 
~). ~egun el rel~to yahvista de la creación, en el centro del p , ~5, 

abla un solo «arbol de vida» (Gén 2 9) Aparece de aralls.o 
nI' b l' ' . nuevo a [¡-
~ . como «ar o de Vida» que ha de estar levantado en el ' 

diVInO (Ap 2 7) I J' . parmso 
2)' ' '. yen a erusalen que deSCiende del cielo (Ap 22 

· un arbol siempre verd.e y siempre fecundo, que da vida eterna' 
En Jn .15 se compara a Cnsto con la «vid» y a los creyentes con I . 
«sarmientos»: «El que permanece en mí y yo en él ' d os 
fr~to» (15, 5): Se~ún Gál 5, 22, «el fruto del Espíritue!~ a~~u~~o 
gna, paz,. pacIe~c~a: afabilidad, bondad, fidelidad ... ». Como la vi~ 
da se recibe y vlvlfl~a la que ya existe, el concepto de fecundidad 
es com~ el ~ompendlO de la vitalidad de la vida. 

Segun Hlldegarda de Bingen, que escogió el término «fecundi­
dad~ pa~a expresar su experiencia de Dios, la creación originaria 
esta a slemp!e verde y llena de vida; pero con el pecado vino so­
bre la creaClOn una es~eci~ de invierno que la secó y petrificó. Sin 
~mb~go, con la expenenCla del Espíritu, de esta luz que se extien­
l e y e est~,agua que corre, comienza la primavera escatológica de 
a re-creaclO~ de .todas las cosas y el renacer de la vida entera Por 

eso, la exp~ne~cla del Espíritu es la experiencia de una nue'va 
ver?ad~ra vitalIdad en la comunión con el Dios viviente En la e y 
b~nencla del ~spíritu sienten los hombres el aliento ~reador ~ 

. dOS Y se ~esp¡ertan co~o la naturaleza en primavera. ¿Qué es la 
VII a eter~a! «S~r y ser Joven a la vez»30, esto es lo que caracteriza 
a a eternidad, dice el maestro Eckhart. 

30. Maestro Eckhart, Schriften und Predigten 1, Leipzig 1903, 164. 
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En las metáforas místicas se supera la distancia entre la tras­
cendencia del sujeto y la inmanencia de su obra. Desaparece la dis­
tinción entre causa y efecto. En las metáforas de la luz, del agua y 
de la fecundidad, lo divino y lo humano se integran en un conjun­
to orgánico. Se consigue la compenetración perijorética: vosotros 
en mí 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 relación todavía más estrecha 
que la indicada con el concepto de emanación. 

2. La desbordante personalidad del Espíritu divino 

Partiendo de las metáforas, en las que se expresa la acción del 
Espíritu y su experiencia por parte de los hombres, intentemos es­
bozar los rasgos de su personalidad. Se trata sólo del conocimiento 
que se infiere de la actuación 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 Espíritu, que procede del Padre y se irradia 
desde el Hijo. En las relaciones trinitarias originarias, el Espíritu 
debe aparecer tal como es. Y aquí es cierto que sólo el Padre cono­
ce al Espíritu, a quien espira, y sólo el Hijo conoce al Espíritu, a 
quien recibe. Sin embargo, en las acciones que experimentamos y 
en las energías que percibimos, esta personalidad originaria'del Es­
píritu nos queda en la penumbra, de ahí que para describir el mis­
terio de su vida, tengamos que recurrir a una gran variedad de me­
táforas. De todas formas, la acción del Espíritu es .distinta de la ac­
ción creadora atribuida al Padre y del sufrimiento reconciliador 
atribuido al Hijo; y, a partir de la diversidad de su actuación y de 
sus energías, 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 pneumáticas, porque, según el antiguo «orden tri­
nitario», el Padre actúa siempre por el Hijo/Logos en el Espíritu, y 
el Hijo actúa también en nombre del Padre por el Espíritu que re­
posa en él, entonces en la acción del Espíritu experimentamos la ac­
ción de Dios mismo, y todas las metáforas que tienen que ver con 
el Espíritu santo son metáforas para Dios, que viene a nosotros y 
está presente en nosotros. La comprensión de la personalidad pecu­
liar del Espíritu es, por tanto, decisiva para la comprensión de Dios. 

Cuando llamamos al Espíritu santo «Señor», «Madre» o 
«Juez», distinguimos entre el sujeto y las acciones de este sujeto. 
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El sujeto es trascendente respecto a sus acciones. Por eso es tam­
bién libre en su actuar, y los efectos de sus acciones son para nos­
otros contingentes. Naturalmente, hay que distinguir: el «Señor» es 
realmente trascendente. Como demuestra el acontecimiento del 
Exodo, al que debe su nombre, interviene desde fuera de modo por­
tentoso y con «fuerte brazo» en la historia de Israel y salva a su 
pueblo de sus perseguidores. La «Madre», en cambio, no «actúa» 
así. No actúa hacia afuera, sino que lleva a su hijo en sus entrañas 
le comunica su vida, lo da a luz entre dolores y lo sostiene alegr~ 
sobre su seno. Es la figura originaria de la vita vivificans. La vida 
del hijo crece en ella y procede de ella. Es el culmen de dar vida 
con dolores y con alegrías. La vida nacida es vida de su vida y car~ 
ne de su carne. Se trata de una vida distinta de la suya, una vida 
propia, que un día será autónoma, 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 sí 
misma. También en el «Juez», que «hace justicia» a los necesita­
dos y «justifica» a los pecadores mediante la expiación, encontra­
mos una profunda participación interior en su solidaridad y en su 
representación expiatoria: de la entrega de su vida brota la justicia, 
que otorga nueva vida a los que han sido privados de sus derechos. 
Aquí es bien clara la interacción entre hacer y padecer. El juez jus­
tifica mediante el sufrimiento de la injusticia, de donde surge una 
comunión de vida que se convierte en fuente de fuerzas vitales ina­
gotables. Así la experimentaba en todo caso san Pablo: «Si Dios es­
tá con nosotros, ¿quién contra nosotros? .. Nada puede separarnos 
del amor de Dios manifestado en Cristo Jesús» (Rom 8, 31.39). La 
imagen de sujeto y acción es complementada por la imagen del su­
jeto que alumbra a la vida y del sujeto que restablece la vida. 

Las metáforas formativas y las imágenes místicas describen las 
experiencias del Espíritu con imágenes de la emanación y de la pe­
rijóresis, porque acentúan la inmanencia de Dios y no dan ningún 
valor a la distancia de su trascendencia. Describen una presencia de 
Dios en la cual el estar enfrente de Dios no es todavía o no es ya 
reconocible. La experiencia de la «luz que fluye» no niega natural­
mente la fuente trascendente de la luz y la experienda del «agua 
vivificante» no olvida la fuente inexaurible; pero lo que se subraya 
de verdad no es la distinción entre fuente y río, sino su vinculación. 
En esta experiencia de Dios, el Espíritu 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 
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aquello donde se está no puede con:ertirse en objeto sin~ dista~­
ciándose del mismo. Vemos con el oJo, pero no vemos el OJO. El ~I­
tio donde estamos no lo vemos si no lo abandonamos. Pues lo mIS­
mo sucede con la experiencia del Espíritu. El Espíritu está en nos­
otros y nos envuelve, y nosotros estamos en. é~. En el Espíri.tu, Dios 
es para nosotros pura presencia. Par~ perCIbIrlo como obJet<;>, de­
beríamos distanciarnos de su presencIa. Pero, ¿en la presencIa del 
Espíritu podemos percibir al Espíritu como algo enfrente de no~­
otros? Es claro que el Espíritu se nos da a conocer como presenc~a 
y como algo que está enfrente, de modo que sólo en su presencIa 
lo percibimos como realidad «enfrentada»: «En tu luz vemos la 

luz». . ., '-
Recurramos a ejemplos de la expenencla mterhumana: el n~no 

crece dentro de la madre y sólo con el nacimiento y con la seCCIón 
del cordón umbilical se convierte en alguien que está enfr~nte, fu~­
ra de la madre. Experimenta a la madre como «presencIa omm­
comprensiva»31, antes de que é~ta se c~nvierta en «p~rs~ma» Y en 
contraparte reconocible, es deCIr, en sUjeto humano hmItado. Los 
que se aman se ven a la vez c?mo presencia y como enfrent~. Su 
subjetividad fluye en sus relaCIOnes y retorna a su ser, y este ntmo 
es lo que crea la vida común intersubj~tiv~. En el amor ~ecíproco 
se dirigen el uno al otro y cada uno a SI ~11lS~0, se aprOXIman .uno 
a otro y cada uno a sí mismo. Son expenencIas de la pe~sonahdad 
distintas de las del sujeto solitario que actúa so~re los objetos o d~l 
«único y su propiedad» (Max Stirn~r). Del fl?J~ entre contraposI­
ción y presencia surg~ una persona~ld.ad c~n hmItes permeables en 
las relaciones energétIcas. La propIa IdentIdad no se !ogra con de­
limitaciones y disociaciones, sino que ~o~ece por el ~Igor de las re­
laciones vivificantes. «Encerrarse en SI mIsmo» y «aIslarse» no son 
sino formas de evidenciar los propios límites. Entre lo «cerrado» y 
lo «abierto» hay amplios espacios para asimilar las impresiones y 
las expresiones de experiencias. . . 

Si asumimos esta analogía para comprender la expenencIa ~e 
Dios, percibiremos la personali~a?, del Espíritu divi~o en el flUIr 
entre su presencia y su contraposIclon, entre sus energlas y su esen­
cia. No es, por ello, ningún milagro que quienes han pasado por esa 
experiencia lo describan como fuerza y como persona, como ener­
gía y como ámbito, como fuente y como luz. Esto no es falta de 

31. Así Dorothy Dinnerstein según Cathe~ine. Keller, De~ 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, München 1984; An­
ne Wilson Schaef, Weibliche Wirklichkeit, Wildberg 1985. 
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claridad por parte del hombre'ni «anonimato» por arte de D' . 
no algo absolutamente conforme a la realidad p lOS, Sl-

Que_ el ~spíritu mismo «se efunda» sobre toda caro 
toextra~amlento por el cual el Espíritu se hace resen e, es un au­
ne en vIrtud d~ sus energías. Si los hombres eniran e:~~n toda C~r­
e? .su luz percIben a Dios, fuente de la luz. Se ún la r presencIa, 
fe~lca, el Es~íritu no sólo trae vida y justicia, sfno tanfbfé~esa pr~­
~len~o ~e D~os para toda carne. En la praxis cristiana de l~onocl­
n~?tCla e DIOS, esto se ha concretado en una triple oración aelxEPe-
pm u santo: s-

I; La epícl~sis. Igual que la mayoría de los himno 
c.~stes, las oraclo~es se dirigen simplemente a la «venid: ~~r~nt~­
n u santo», es decIr, a su parusía a su re '. Spl­
«Veni Creator Spiritus». Son la; oraci~n::~~tmommcomhPrensiva: 
vocar lapre . dIE ,. aran at a Al in , senCla e spmtu, los orantes se abren al influ' . d -
energlas, al corazón nuevo y a la renovación de la faz deJf t sus 
(~a.l/ 1, 12.13; Sal 104, 30). Invocar desde lo profundo al E~pl~~~a 
~~:l J~a~~a~2~ ya un gemido del Espíritu y uno de sus primeros l;:g~ 

E ~'. Según el ~ntiguo orden cristiano, el Padre es invocado 1 
spmtu por mediO del Hijo de forma que se ún . en e 

~~f~<?? c~sti.ana, el Espírit~ lleva las oracion:s al ~!~~n;~~~~~?_ 
lJO. o Importante en esta representación es ue 1 .0 

tan y dan gracias invocan no sólo a un Dios lejano ~n el o~ 'lue ~n­
;.ue l~ ~acen en la pres~ncia de Dios sobre la tierra y en c~~ 0~~1~0 
~~~acl~n. Invocan a DIOS y experimentan que es el ESPír1tu Pd: 

P ~r ~17:;:mcoOnegl equ~dgrit.a en ellos y el que, en su silencio, intercede 
mIOS menarrables. 

las 3. t~~ la presencia experimentada del Espíritu surgen también 
rrar!:.e lClo~es concreta~ y precisas ~l Espíritu santo, para que de-

~,sus ones y ennquezca la vIda con sus carism S . 

E tasmp?~etn en el antiguo himno de Pentecostés: «Invoquem~~ aheo:alCael 
In u santo». 

sub!~~~f~> d~nió a la
d 

persona como «rationalis naturae individua 
~. e acuer o con lo que hemos dicho hem d d fi . 

~e 0btra fO
l 
rma la .personalidad del Espíritu sant~, tal o; c~m~ l~~ 

om res a expenmentan en su acción: 

a) no es incomunicable, ~ que se comunica a sí misma; 

32. Cf. capítulo 3, § 4.b. 
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b) no es una substantia aislada de toda relación, sino una reali­
dad comunional, capaz de relaciones y rica en relaciones; 

c) representa no solamente la naturaleza racional, sino la vida 
eterna como fuente de toda vida creatural. 

Así pues, la definimos del siguiente modo: La personalidad de 
Dios Espíritu santo es la presencia de la vida eterna y divina del 
Dios trinitario que ama, se comunica, se despliega y se difunde 33 • 

3. La personalidad trinitaria del Espíritu santo 

Una cosa es inferir la esencia del Espíritu a partir de su actua­
ción, y otra percibirla a partir de sus relaciones constitutivas. Re­
montarse desde la acción hasta el sujeto que la realiza, es partir de 
la experiencia humana del Espíritu y concluir su origen trascen­
dente. Este conocimiento es siempre indirecto y va unido a las ex­
periencias de las que parte. De 10 que el Espíritu santo lleva a ca­
bo pueden deducirse sólo sus energías, pero no su esencia como es 
en sí misma y para sí misma. La esencia del Espíritu sólo podrá 
describirse metafóricamente si se parte de las experiencias de su 
actuación. Así es como hemos llegado a definir la personalidad pe­
culiar del Espíritu como presencia y contraposición34

• Pero la pre­
gunta por la esencia del Espíritu santo no puede responderse úni­
camente remitiéndose a su actuación35

• Se suele decir con razón 
que el lenguaje bíblico se caracteriza por responder a la cuestión 
del ser de Dios remitiéndose a su actuar. Pero esto sólo es válido 
para los relatos de la historia de Dios, no para la alabanza divina y, 
sobre todo, no para el modo sabático de existencia de Dios. 

La esencia del Espíritu santo se percibe únicamente en sus re­
laciones con las personas consustanciales de la Trinidad36

• En su in­
tersubjetividad trinitaria se define su subjetividad, ya que es ahí 
donde se constituye. En su interpersonalidad trinitaria es persona 

33. Desde aquí se han de detenninar también la personalidad del Hijo y la perso­
nalidad del Padre de una manera nueva. Pero esto no se llevará a cabo en esta pneuma­
tología. Volveré sobre ello en trabajos posteriores. 

34. Cf. capítulo 7, § 4. 
35. Así H. Hübner, Der Heilige Geist in der Heiligen Schrift: KuD 36 (1990) 182: 

«En el marco del modo bíblico de hablar y de argumentar se acostumbra siempre a res­
ponder la pregunta por el ser de Dios remitiéndose a su actuación. Es decir, en el pen­
samiento bíblico esencia y función no se diferencian conceptualmente y esto no sólo por 
lo que a Dios se refiere». 

36. Cf. más detalles sobre el tema en 1. Moltmann, La Trinidad inmanente, en Tri­
nidad y reino de Dios, 178ss. 
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~n cuanto que, como persona, se sitúa frente a las otras personas e 
mflu~e e~ ellas. Nos f!1,ovemos: pues, e!1 un plano distinto al de la 
e.xpenencI~, la actuaclOn o la mferencIa desde la Trinidad hist'_ 
nco-salvífI~a hasta la Trinid~d originaria. Ahora bien, ¿podem~s 
realmente situarnos en este mvel? ¿no están todos nuestros inten_ 
tos de pen.etrar ~n las profundidades de la divinidad vinculados a 
nuestra eXIst~ncIa y a n~estras f?rmas de experiencia y, por tanto, 
a las revelacl~nes de DIOs? ¿que puede suceder si nos olvidamos 
de no~o~ros mls~os J: ~os .proponemos alabar y exaltar en éxtasis 
doxologlco .~l DIOS tnmtano como tal? ¿no dejamos entonces a un 
lado su acclO!1 y adoramos su esencia? Lo que valoramos y ama­
mosyor s~ ~IS~O, reposa en sí mismo para nosotros y permanece 
en SI tamblen SIn nosotros. 

, .Queremos ap!,oximamos a la personalidad intratrinitaria del Es­
PIrl~U c~n la debIda cautela frente a la especulación y frente a dog­
mat¡z~c~on~s prematuras, aceptando para ello las actuales doctri­
nas tnmtanas de la Iglesia occidental y oriental como modelos 
conceptuales flexibles. Refiriéndolos a diversos movimientos en la 
hi~t<?ria de Dio~37, ~liminamos la rigidez inamovible que han ad­
qumdo en la hlstona de los dog~s. Así podemos relacionarlos 
complementariamente entre sí ~solucionar problemas que hasta 
ahora parecí~n insolubles. Abandonamos el modelo conceptual 
~asta ahora vIgente de esencia y revelación, ser y actuar, trinidad 
Inmanente y económica, puesto que estos dualismos se han mos­
trado como retículos demasiado toscOS38. y trabajamos con los mo­
delos de la Trinidad monárquica, la Trinidad histórica, la Trinidad 
eucarística y la Trinidad doxológica39. 

a) El concepto moná~quico de Trinidad 

. Se formó sobre todo en occidente. Tiene una impronta econó­
f!1lco-salvífica, n~ intratrinitaria como en oriente. Su punto de par­
tIda es el acontecImiento de la revelación (K. Barth) o de la auto-

37. Cf. J. Moltmann, Die trinitarische Geschichte G{Jtles: EvTh 35 (1975) 208-223. 

38 . .Estas distinciones provienen de la metafísica general, no de la teología cristia­
n.a especial. Comprenden el misterio de Dios solamente de manera exotérica, no esoté­
rica, y por esa razón pueden aplicarse en cualquier caso a la relación general de Dios con 
e.1 mundo, pero no a las distinciones dentro de Dios. Cf. al respecto ya K. Barth, Kirch­
[¡che Dogmatik I1fI, § 28, 288ss. 

39. J. Moltmann, Jn der Geschichte des dreieinigen Goltes. Beitriige zur trinitaris­
chen Theologie, München 1991, 103ss. 
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comunicación (K. Rahner) ~el Dios .u~o: la unidad de Dio~ prece­
de a la Trinidad. Hay un úmco mOVImiento, en e! cual el DIOs uno 
se revela por medio de sí mismo y se auto~omumca a l?~ hombre~. 
Este movimiento parte del Padre por el ~IJO en el ~~pmtu y se dI­
funde a través de las multiformes ener¡p~s del Espmtu en la crea­
ción. La estructura monárquica se mamflesta e.~ todas las o,b;as de 
Dios: siempre es el Padre quien actúa por el HIJO e~. el Espmtu. El 
Padre crea, reconcilia y redime al mundo por el HIJO .. en la fuerza 
del Espíritu. Toda actividad pro~e~~ del Padre, el HIJO es el me­
diador y el Espíritu santo la medIaclOn. El Padre es .el ;oevelad.<?r, el 
Hijo la revelación y el Es~íritu el ser-~~velado de DIOS '. El "?,IJO es 
la autorrevelación de DIOS y tamblen la autocomumcacI<?n de 
Dios41

• En cuanto el otro Yo del Padre, está totalme~~e refendo al 
Padre, y en la medida corresp~nd~ente es~o vale tam.?!en para el ~s­
píritu. En este movimiento un~tano de ~IOS, el Es~mtu aparece .~n­
mediatamente como el «Espíntu del HIJO» y, medIa?~ por el HI~?, 
como el «Espíritu del Padre». Pero no es sino la actividad del HIJO 
y del Padre. El Espíritu es don, no dador. Todo l?, que. a~ontece des­
de Dios, acontece pues en el Espíritu, toda acclo~ ?lvIna acontec~ 
en el Espíritu. Las energías divinas fluyen d~l Espmtu al mundo. SI 
se entiende como «presencia operante de DIOS», no se recono~~ en 
el Espíritu ninguna perso~a.lid~d propi: fr~nte a~ Padre o al HIJO. 

Según este modelo tnmtano monarqUlco, sIempre s~ ~ubr~ya 

que la «Trinidad económica» ha de corresponder a. la ~<Tnmdad In­
manente» más aún identificarse con ella, pues SI DIOS e.s la ver­
dad ento~ces se id~ntifica con su revelación haciéndola fIable~2. 

: Cómo habrían de confiar los hombres en las p;omesas de DI?s, 
si éY no garantiza su fidelidad históric.~ y es «el fIel» I?or es~n~la? 
En aras de la fiabilidad de la revelaclon se debe partir teol~glca­
mente de que Dios es en sí mismo tal como se n.os revela: «DIOS es 
fiel porque no puede negarse a sí mismo».(2 Tlm 2, 13)',Por con­
siguiente, «la inferencia trinitaria»43 expenmentada y crelda desde 

40 K Barth Kirchliche Dogmatik lil, § 8, 311ss. . 
41: K: Rahn;r, El Dios Trino como principio y fundamento trascendente de la hiS-

toria de la salvación, en MySalII, Madrid 1969, 36?-446. ... I 
42 Es la tesis de Rahner: «La Trinidad económica es la Tnn~dad mmanente, y a a 

. .» lo que en la teología de Barth se llama «correspondencia». En contra B. We­
~~~~~s~~r Theologie K. Rahners: MThZ 28 (1977) 383-397 Y F. X. Bantle, Person u;d 
Pers;nbe riff in der Trinitiitslehre K. Rahners: MThZ 30 (1979) 11-24. ~~y acerta a­
mente es!ribe Y. Congar, El Espíritu santo, Barcelona 21991,.461: «L? Tnmd~d .econó­
mica revela la Trinidad inmanente. Pero, ¿la revela en su ~otahdad? EXiste un ltmlte ... El 
modo infinito, divino, en que son realizadas las perfeCCIOnes .que a.fir~amos e~capa a 
nuestra comprensión. Ello debe hacemos discretos cuan.do deCimos y viceversa ». 

43. K. Barth, Kirchliche Dogmatik lil, § 10-12 teSIS, 404, 419, 470. 
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la. revelación,. 'encuentra e,n I?ios lo que la revelación presupone. 
DIOS es «prevIamente en SI mIsmo» (Barth) aquello que es de ' 

1 ., P spues 
en su ~e~e aCI.on. ero lo qu~ precede y funda a la revelación no es 
la «TnnIdad mmanente». SI la doctrina trinitaria describe única­
~ente «el fu.nda~ento originario trascendente de la historia salví­
f!ca», ha de Infenr «el fundamento originario trascendente» a p 
tIr de las actuaciones históricas y en este «fundamento originar.ar-
no d' l' . lO» P,o ra encontrar oglcamente más que lo referente a la histo . 
sal~l~ca. Pero c,on.ello la «Trinidad inmanente» queda referida ar:: 
«Tnmdad econo~l11ca» e identificada con ella. Ahora bien, si ésta 
es la co~secue~cl~, .entonces no hay ninguna «Trinidad inmanente» 
que pU?lera eXI~tlr Independiente en sí misma, sino sólo una Trini­
dad ~blerta y .dlspue~ta a la revelación y a la salvación. Yo la de­
nomInO «TnnIdad onginaria». 

Si e?, la histo~a de la salvación, después de la cruz y de la re­
~urrecclOn de Cnsto, el Espíritu santo procede del Padre y del H'­
JO? o del Padre por el ~ijo, no puede aparecer de otra manera e~ 
DI.o~ tal. como «es prevIamente en sí mismo» o «en el fundamento 
ongl?a~1O trasce~d.ente» .de. este acontecer. Si de la experiencia de 
la mlSSLO del Espmtu se l?fIere su processio originaria, sólo se en­
cuentra la correspond~nc.Ia, pero nada se dice todavía del Espíritu 
sant? t~l CO,ID? es en SI m~smo, en sus relaciones con el Padre y Con 
el HIJO, lo ~n~co 9ue se dIce es cómo se manifiesta en cuanto «fun­
dam<?nto on~Inano» de la historia de salvación. Lo cual significa 
que, co~ la In~e.renci~ trinitaria, no rebasamos las fronteras de la 
ec?~om~a salvlf!ca. CIerto que podemos remitirnos al fundamento 
or!gmano trascendente o a Dios tal como es «previamente en sí 
mIs?1?»; ~ero así no llegamos en modo alguno a la denominada 
«TnnIdad Inmanente», sino tan sólo a la Trinidad que se ordena y 
se abre a la economía salv~fica. Siempre y sólo llegamos al «Dios 
por n~sotros», pero ?el. «DIOS en sí» no percibimos absolutamente 
nada . En. est~ mov.lmIento monárquico de Dios no podemos co­
nocer a !=>I~S mmedIatamente en su esencia, tal como Dios se co­
noce a SI mIsmo en su Palabra y tal como el Hijo conoce al Padre 
Lo cual ?o. depen~e. de que Dios sea inaccesible, sino de la fuerz~ 
del movImIento dIVInO ~n ql!~ somos introducidos cuando experi­
mentamos la aut.ocomunIcaclOn de Dios. En este movimiento divi­
~o tenemos a DIOS, por así decir, a nuestras espaldas, y al mundo 

elante de nosotros como campo para el anuncio y para la acción 

P 44k' ~f. al respecto, J .. Moltmann, Gottesoffenbarung und Wahrheitsfrage (1966) en 
erspe t¡ven der Theolog¡e, München 1968, 13-35. ' 
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en el Espíritu de Dios. Dios es el sujeto uno, único, grande y sobe­
rano. Incluso nuestro conocimiento de su autorrevelación está de­
terminado por él, que se nos da a conocer, es decir, por su Espíritu. 
A este modelo trinitario monárquico se le puede llamar también 
«modelo de identidad», porque acentúa la experiencia de identidad: 
la esencia de Dios en su actuar, el ser de Dios en su revelación, la 
revelación de Dios en nuestro conocimiento, el Espíritu de Dios en 
nosotros. Pero es el modelo de una doctrina trinitaria funcional45 • 

Con el concep~~ monárquic<: de la Tr~nidad se i~tro,dujo con~~­
cuentemente el FzlLOque en el slmbolo nIceno. Segun e.l, el.Espm­
tu santo procede «del Padre y del Hijo», por9~e en la hIsto~a de la 
salvación es enviado por el Padre y por el HIJO y porque aSI ~s. ex­
perimentado por los hombres; su processio eterna en la «TnnI.dad 
inmanente», en cuanto fundamento originario trascen~e~te, tlene 
que corresponder a su missio experi~ent.a?a en la, «!nnIdad .eco­
nómica»46. Aquí no intentamos todavla cntlcar la 10gIca de ~a ~nfe­

rencia trinitaria, sino sobre todo servirnos de ella para supnmIr de 
nuevo al Filioque del símbolo niceno. Con el Filioque se releg~ ~l 

Espíritu santo de una vez para siempre al tercer puesto d~ la Tr.InI­
dad y se le subordina al Hijo. Per~, de este mod?: es ImpOSIble 
comprender correctamente, ~a histona ~e la sal~acIOn. Est~ orden 
vale para el envío del Espmtu 'por !lledlO de ~!IStO en r.azon de.la 
resurrección, pero no para la hIston~ ?el Espmtu d~l mIsmo Cns­
too Si Cristo es concebido por el Espmtu santo, bautIzado en el Es­
píritu y ha actuado por la fuerza del Es:píritu que le,~a sido otorga­
da, entonces Cristo presupone al Espíntu y el Espmtu le pr~cede. 
Cristo viene del Padre en el Espíritu. Esta es la verdadera cnstolo­
gía sinóptica del Espíritu, que históricamente fue releg~da ~or la 
pneumatología cristológica de Pablo y. Juan47

• En la ~~sto~a de 
Dios con Israel pasa exactamente lo mISm?; por la .~ccI~n hb~r~­

dora y directora del Espíritu, Israel se ~?nVIerte ,e? hIJO P?!ll0gen~­
to de Dios48

• Las interacciones entre HIJO y Espmtu, Espmtu e HI­
jo tampoco tienen por qué sorprender, si s.e presta. atención ~ la otra 
metáfora trinitaria que subyace en esta InteraCCIón: la umdad de 
palabra y aliento para la unidad del Hijo y del Espíritu. Donde es-

45 K Barth Chrisiliche Dogmatik im Entwuif, München 1927, 164, hablaba de la 
«Palab~a ~onárq~ica de Dios», puesto que es su mediación: «D!os se revela como el Se­
ñor» (172). Esta identificación monárquica sigue la línea de DIOS en ~u Palabra, su Pa­
labra en el testimonio bíblico, el testimonio bíblico en la palabra predIcada. 

46. G. S. Hendry, The Holy Spirit in Christian Theology, London 1965, 42ss, en su 
crítica a K. Barth. , 

47. J. Moltmann, El camino de Jesucristo, Salamanca 1993, capItulo 3, 1, p. 1I1ss. 
48. Sabiduría de Salomón, cap. 9-11. 
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tá la palabra de Dios, allí está también el aliento de Dios, en el que 
la palabra se pronuncia. Donde el aliento de Dios llama a la vida a 
las criaturas, allí está también la palabra que llama por el nombre. 
En el orden monárquico de la Trinidad, no es por tanto correcto ver 
únicamente por todas partes el orden «Padre - Hijo - Espíritu». 
También puede verse por todas partes el orden «Dios - Espíritu _ 
Palabra»: Dios crea todas las cosas por medio de su aliento vital en 
sus palabras creadoras. Con el viento impetuoso de su Espíritu abre 
a Israel un camino en medio del mar. El Espíritu curativo y vivifi­
cante desciende sobre Cristo y «reposa» en él. Si se percibe la ac­
tuación conjunta y recíproca de Espíritu y Palabra, Hijo y Espíritu, 
en la historia salvífica, entonces ha de rechazarse la determinación 
unilateral del Espíritu por el Hijo en el «fundamento originario 
trascendente» y, con ello, la añadidura del Filioque en el símbolo 
niceno. La idea de la Trinidad de origen ha de facilitar que se pue­
da hablar de la procedencia del Hijo desde el Espíritu, pues es lo 
que corresponde a la historia salvífica experimentable49

• 

El factor no teológico en la introducción del Filioque y en la fi­
jación de la procedencia del Espíritu 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 Espíritu santo, por 
el Filioque, queda vinculado en sus relaciones originarias, con to­
dos sus carismas y toda su fuerza en la historia de la salvación, a la 
acción del clero. El Espíritu santo no es, pues, sino la actuación 
efectiva de los «eclesiásticos» (<<espirituales»), de su gracia minis­
terial, de su predicación, atención pastoral y administración de sa­
cramentos. La comunidad se convierte en receptor pasivo de los 
dones del Espíritu, mediados eclesialmente. Pero, si esto es así, el 
Espíritu no convierte a los cristianos en sujetos como tales ni en su­
jetos de su propia vida50

• 

La doctrina trinitaria tradicional de la Iglesia de occidente pue­
de entenderse también como doctrina de la Trinidad en la misión, 
pues la misión es para ella el compendio de las relaciones de las 
personas divinas entre sí y de sus relaciones comunes con el mun­
do: «El Padre es siempre el único que envía tanto al Hijo como al 
Espíritu santo; el Hijo sólo puede ser enviado por el Padre, pero él 

49. Estoy de acuerdo con D. Staniloae que por eso habla de un «acompañamiento 
del nacimiento del Hijo por la manifestación del Espíritu». Cf. L. Vischer (ed.), Geist 
Gottes - Geist Christi, Frankfurt a. M. 1981, 160. 

50. Sobre esta cuestión, cf. el teólogo veterocatólico 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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b'e'n puede enviar, aunque sólo al Espíritu santo; finalmente, el tam 1 . . '1 . d 
E "tu santo no puede enVlar, smo so o ser enVla o, y esto tanto 

Spln .. 5\ D dI" dI' d 1 or el Padre como por el HIJO» . c:.s. e a percepclOn .e envIO. e 
1Ií'0 Jesucristo Y del envío del Espmtu santo por .~edlO de Cnsto 

J t mas hasta el origen eterno de estas mlSlones tempora-nos reman a . ' d . . 
Al ser el origen eterno el on~er: preclsam~nte e estas mlSlO-

les. 1 1 Trinidad economlca revela SlCmpre y solamente 
nes tempora es, a . 1 d 

T · 'dad eterna orientada ya haCla e mun o. 
una nm T' 'd d b' t d d 1 t 

T · 'd d l origen es una nm a a ler a es e a e er-La nm a en e . . . 
. Trinidad abierta para sus propIas mISIones y, en sus 

m?~d. Es una ierta a los hombres y a todo el mundo creado para 
ml~lOnes, es. ab El envío del Hijo para salvar la creación y el en­
umr10s con~l~o. . 1 el Hijo a mayor gloria del Padre, 
vía del Espmtu para.umr aec~~ e de sí 'mismo. La Trinidad que se 
revelan el amor,deplOs qudem:s designarla con el término «tripli­
abre y sale d~ Sl ~l~tm~ pOs un Dios abierto a los hombres, al mun­
cidad»: el DlOs tnm ano e 

do ~.a: t~~J¡~~d sale de sí misma originariamente en la misión dt?l 
1 a n , . Dios revela no solamente su amor, Sl-

Hijo y del Espmtub~~ton~e~xperiencia del mundo y de la historia. 
no que st? abre ta~ len tm~ndo sino que deja que las criaturas in­
No sólo mfluye el en e e -'1 ml'smo tiene «experiencia» de su 
fl él y de esta lorma e . 1 

uyar:,enLo'cual acontece no por déficit de su ser,.smo por lay e­
creaClOn. -. . ede y qUiere comumcar-
nitud d~sbor.dante de.~ ~r g~~~n~~¿~: ~~munica insondable e in~­
se. La hlstona de.la Vl a e r la Trinidad en misión. Pero, precl­
gotablemente es mau,f~r~~a la n misión no puede ser la única con­
sam~~te P?r. eH?, ~a ~.l~~ ~e ese desprende de la contemplación de 
cepclOn tnmtan~ e . 1 q .' del Espíritu santo. 
la historia de Cnsto y de la expenencla 

b) El concepto histórico de Trinidad 

Es un concepto que enlaza con el concepto mlonárqui~? Yhl·ls
o 

. , . 1 . d d-tiempo a a suceSlOn -
transfiere de la relaclOn yertlca ~t~r~ :re del Hijo y del Espíritu 
tórico-salvífica de. l?s tlempo~ ~a» ~ól~ cabe hablar teniendo en 
santo. De una ~Tnmdad ~c~~~~ismo impelente de todas ~as obras 
cuent,a e.l nexo l~temo ¡ 1 Trinidad. Aunque, según Agustm, «op~­
economlco-salvlficas e a. ., a desde muy antiguo se atn­
ra Trinitatis ad extra suntlmdlvls~~, Yal HiJ'o la obra de la reconci­
buyó al Padre la obra de a creaclOn, 

51. J. Pohle-J. Gummersbach, Lehrbuch der Dogmatik 1 (1952),464. 
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liación y al Espíritu santo la obra de s 'f ., 
la Trinidad» no están simpleme t antl IcaClOn. ~stas «obras de 

~~.na, ~~no en correlación históri~;_~a~~~~~~e~~~:I!I~bco~exlión al-
I IcaClOn presupone la obra de la recon T '., ra e a san­

l,~ creación. El sentido histórico-salvífi~~ I:ll~.n y ambas l~ obra de 
cla el futuro de esta historia es decir al 'b ~empo se onenta ha­
en el reino de la gloria del Dios ..'. sa a o eterno del mundo 
orienta a la obra de la reconciliatr~~Itan?: la obra de la creación Se 
cación. Cada una tiende hacia 1~1~~ y e~ta a la obra de la santifi_ 
conjunto se orientan escatológicamen~~ ~n ~u1Iantarla, y todas en 
todas las cosas en el reino etern 52 aCla a nueva creación de 

L o. 
a comprensión histó' d 1 d . 

salvífica se la debemos a Jnca ~ a o~tnna trinitaria económico_ 
, . oaqum de FlOré3 S . d' . 

tonca de la historia salvífica y 1 .. , . u p:no Izaclón his-
mación han influido en la conce a ~1,slOn e?catologlca de su consu­
pecialmente en la concepcl'o'n pCldon occidental de la his.toria, es-
, . «mo erna» De su '. 

tonco-salvífico surgió la fe d 1 d d . meSianISmo his-
Desde Lessing, la «edad mode~na~) ~e a ?1oderna en el progreso. 
to del «tercer reino del Espíritu» h' tó ~ntIende como cumplimien_ 
ciado. Esto constituí . ,IS ncamente preparado y anun-
y. del «Iluminismo». ~;:~il:~ente ~l «p~thos» de la «Ilustración» 
historia y su enigma resuelto o~onclencIa de saberse l~ meta de la 
Lessing en «La educación delY ,esvelhado. En este sentido escribía 

Q . , genero umano»' 
« Ulzas su teoría de las tre d d d . 

mera tan hueca; y, ciertamente s e a es ,e.l mundo no era una qui-
~o enseñaban que la nueva a1ia~~~s pr~posltos n? eran malos cuan­
tIcuado como había devenido 1 ~ebla convertirse en algo tan an­
pre la misma economía del .a ant~~a. E~ ellos per!llanecía siem­
te utilizar mi lenguaje el ~llsmo lOS. Siempre, SI se me permi­
del género humano. P~ro ~~~~foproyec!o. de la educ~c~ón general 
yeron que sus contem' s proposltos lo precipitaron: cre­
fancia de la humanidaPdorasnl'ne~sl' qtue ~I?ena~ habían superado la in-

. ,1 us raclOn sm prepa . , d ' 
convertirse de una vez en hombres di ' . ~aclOn, po nan 
edad. y precisamente esto los co . f ,gnos ?: vlv~r ya la tercera 
rio intuye con frecuencia correct nVlr ~o en VlSlOnanos. El visiona­
de limitarse a esperarlo Lo q a~en e el futuro, pero no es capaz 

. ue qu~ere es apresurar este futuro »54 ... . 

52. Cf., con más detalle El d d 1 
113ss. ' mun o e a Trinidad, en Trinidad y reino de Dios, 

;3 .. Cf. al re~pecto, mi artículo Christliche Hol'I"n . '. 
dento Em theologlsches Gespriich 't JI' "J.J.' ung. messwnlsch oder transzen­
ahora incluido en In der Geschich:'d oadc 1~~ v.on FlOre und Thomas von Aquin (1982) 

54. G. E. Lessi . . es relelmgen Gortes, 132ss. ' 
ng, DIe Erz¡ehung des Mellschengeschlechts, 17 (§ 88-90). 
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Lessing estaba convencido de que este futuro había llegado con 
la Ilustración y de que él era su profeta. A la ley de la antigua alian­
za le sigue en la historia de la salvación el evangelio de la nueva 
alianza y éste alcanza su plenitud en el reino del Espíritu, en el que 
nadie debe ya enseñar al otro, porque todos conocen por sí mismos 
la verdad y hacen el bien sencillamente porque es el bien. Pero al 
decir esto, ¿no ha vuelto a repetir Lessing lo que ya en el siglo XIII 
había enseñado Joaquín de Fiore? 

La visión que Joaquín tenía del movimiento histórico-salvífico 
del Espíritu como algo que impele siempre hacia adelante surgió al 
estudiar la relación entre el nuevo y el antiguo testament055

• Y des­
cubrió 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, llegó al convencimiento de 
que en la historia de la salvación se pasaba no sólo de la «antigua 
ley de Moisés» a la «nueva ley de Cristo», como enseñaba Tomás 
de Aquino, sino que había de esperarse un paso ulterior de la nova 
lex Christi a la intelligentia Spiritus Sancti: el «conocimiento de to­
da la verdad». Unía a esta expectativa la esperanza apocalíptica en 
la llegada del evangelium aeternum antes de la parusía de Cristo, 
que conduciría a cristianos y judíos al reino eterno. Joaquín descri­
be los períodos de la historia de la salvación 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
misión obediente a esta ley. El reino del Hijo es también el ordena­
miento del Hijo según el evangelio de Cristo, y aquí la libertad de 
los hombres consiste en su filiación divina. Después vendrá el rei­
no del Espíritu con su experiencia inmediata del Dios Espíritu. En 
el reino del Padre impera el orden matrimonial, en el reino del Hi­
jo el orden sacerdotal, en el reino del Espíritu el orden de los espi­
rituales. En el primero predominan el trabajo y el cansancio, en el 
segundo la sabiduría y la educación, en el tercero la contemplación 
y la alabanza, etc. Las tres edades no son equivalentes, sino que tie­
nen una gradación ascendente y cada una de ellas remite tipológi­
camente más allá de sí misma. La plenitud histórico-salvífica se 
cumple en el «reino del Espíritu», pues en la inhabitación del Es­
píritu santo llega el evangelio de Cristo a su meta. Donde la pala­
bra exterior de la predicación y de la enseñanza encuentran certeza 
interior y comprensión apropiada, allí comienza en el Espíritu y de 
forma 'espiritualla contemplación inmediata de Dios cara a cara. 

55. Concordia novi et veteris testamenti, Venezia 1519. 
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. Los conceptos temporales de antic' . , 
SIn embargo, engañosos si se de' IpaclOn y de ~brogación son 
las apropiaciones, a la que se ~~u~~n/ado ~a doctr~na trinitaria d~ 
muestra su ingeniosa figura d 1 o~qUIn de FlOre, como de­
Sí56. Si se los tiene en cuenta ~o os tres clrcul<?s encadenados entre 
perado una venida del Espí;itu se'pu~d,e deCIr que Joaquín ha es­
doctrina clásica de las a ro' ,«SIn nsto», Así como, según la 
se atribuye al Hijo sin elcl I?laclOnes, la obra de la reconciliación 
obra de la santificación deu:~ PIar ~llo ~l, Padre y al Espíritu, así la 
atribuyen al Espíritu s;nto ,1 UmInfClOn y del discernimiento se 
cluidos, Así como el Padre ::~a q~e e Padre y el ~ijo queden ex­
Espíritu, así el Espíritu I'lu ' elmundo por medIO del Hijo en el 

El
' mma a mundo por 1 H" 

cambIO de sUJ'etos en la s ' , e IJO en el Padre uceSlOn de obras " ' 
es un cambio dentro de la T' 'd d economlco-salvíficas 
dad en la historia, Al a ,nm a ; no una disol~ción de la Trini­
el Hijo y el Espíritu sa~~:I~eSuce~lvament~ la d,lrección el Padre, 
de la historia de la salvaciÓn ~rmInan tI dInamls~o escatológico 
la plenitud en el Espíritu El 'co o que e Pa~re C?mlenZa, apunta a 
según el cual el Padre actda . ncepto mona~qUlco de la Trinidad 
el Espíritu en el Hijo des sl,~pr~ po~ ~l HIJO en el Espíritu y po; 
diacrónicamente la su~e "cn, e ,sl,ncrOntC(:~nente lo que describe 
del Hijo y del Espírl'tu LSlOh~ hlst~mco-salvlflca del reino del Padre 

b 
' a Istona comien 1 ' , ' 

a con la transfiguración del mund C z~ con a creaClOn y aca-
consuma en el Espíritu. o, amI enza en el Padre y se 

c) La concepción eucarística de la Trinidad 

Esta concepción es la consec '1" monárquica de la Trinidad u~ncI~ oglca de la configuración 
allí surge el agradecimientopuesd °dn e ~e experimenta la gracia, 
obra~, allí surge la alabanza d:la on e PIOS es re~onocido en sus 
oraCIón, la adoración la alab creacI<?n, La accIón de gracias, la 
contemplación provi~nen d tnza 

y la mmers,i?n silenciosa en la 
orientan al Hijo y junto cone tJ~·erza del Espmtu que vivifica, se 
da actividad proc~de del Es e, 't IJO, lle,gan h,asta el Padre. Aquí to-

pm u que mhablta en nosotros, por el 

56. Esto no lo han visto los críticos de J' ' 
ropea de la historia. ef, K. Lowith. Welt efc~i~qum y de s~ mflujo en la concepción eu-
y H. de l:ubac, La postérité spirituelle le J h~te ~nd l!etlsgeschehen, Stuttgart 21953 
gura ha SIdo reproducida en Storia M oa~ I~ ~ F/Ore,(2 vols,), Paris 1979. La fi­
gresso !nternazionale di Stud' C' e ,e:fs~lfg/O In C/Oacchmo da Fiare Atti del! e 
Farias o E ,. I /Oacc l/mttl Fiore 1984 Cf b' , . on-. .' spmto e a HisMria. O Pneuma '., '" tam len, J. J. Ferreira de 
Tnmdade, tesis Roma 1989, DIVinO no recente debate sobre as pessoas da 
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Bija acontece toda mediación Y el Padre es el puro receptor de las 
acciones de gracias y de las alabanzas de sus criaturas. El Espíritu 
glorifica al Hijo y por el Hijo al Padre, El Espíritu une con el Hijo 
y por el Hijo con el Padre, Esto ya se dice en el nuevo testamento, 
si bien la traducción «para gloria de Dios Padre» (Flp 2, 11) es una 
expresión un tanto desvaída, El ser de Dios no se describe aquí por 
su actuar, sino mediante el recibir. De un Dios, al que se puede 
agradecer, cantar y danzar, se espera receptividad, no actividad, 
Nosotros hablamos Y queremos que él noS escuche; vivimos Y que­
remos que noS sienta, Así como el concepto monárquico de la Tri­
nidad radica en la misión para el anuncio del evangelio y para la 
obediencia cristiana en el mundo, así el contexto vital para esta otra 
concepción de la Trinidad se encuentra en la celebración eucarís­
tica y en la vida agraciada y dichosa que se convierte en una fies­
ta, Donde mejor se realiza todo esto es en las Iglesias ortodoxas, 
donde la celebración eucarística ocupa el centro, y que con su li­
turgia pretenden presentarse como la verdadera adoración pública 

de Dios. Si se atiende a la experiencia que el hombre tiene de Dios a tra-
vés de sus obras, entonces la Trinidad monárquica de la misión pre­
cede a la Trinidad eucarística: sin charis (gracia) no hay ninguna 
eucharistia (acción de gracias), Pero, si se pregunta por la inten­
ción de Dios en sus obras de la creación, de la reconciliación Y de 
la redención, entonces la imagen monárquica de la Trinidad sólo 
alcanza su meta en la imagen eucarística. Pues lo que Dios preten­
de con sus obras no es justamente que acontezcan, sino que susci­
ten alegría, agradecimiento Y esa alabanza que retorna a Dios, Así 
como, según Gén 1, la plenitud y, por tanto, también la meta de las 
obras creadas es el sábado de la creación y el reposo de Dios, así 
también el final de todas las obras histórico-salvíficas de Dios lo 
constituye el sábado eterno en el reino de la gloria: la fiesta sin fin 

(Atanasia ). En la misión del Hijo y del Espíritu, la Trinidad se abre desde 
su origen, se hace accesible al mundo y al tiempo y experimenta la 
historia de la creación, Al ser la Trinidad el desbordante amor de 
Dios que nos busca, se hace vulnerable en su misión. Hablamos 
con razón del sufrimiento Y del dolor del amor buscador de Dios, 
pues Dios mismo está presente donde su amor busca a sus criatu­
ras amadas, La historia de la pasión 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 los moribun­
dos y de los muertos, Así es como Dios experimenta la historia hu-
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m~na. Pero en la eucaristía del Es íritu . 
cnaturas reencontradas y con el! p . comIenza el retorno de las 
aventurado de Dios En ;eferen ?, coml~nza ~ambién el amor bien­
«derramado sobre t~da carne» c~a a la hlstona ~el Espíritu, que es 
con razón de la alegría de Dio; ([~ 1~e ~~~~ ~da eterna, se habla 
d~ce a la felicidad de Dios y finalme~t . l' b~ 25, 21), que con-
DLOs. e a a lena venturanza de 

La historia de la pasión de Dio I . , 
s~rvicio de la historia de la alegríaS dee

n 
D~ paSIOn de C,ri.sto está al 

sIente cuando los homb . lOS en el Espmtu, que se 
Dios. Atanasio compen~f~ io~odastlas cnaturas retornan al reino de 
sia antigua: «Dios se hizo ho~~s o en una frtse clave para la Igle­
ran dioses»57. La primera oració re para. que os hombres se hicie­
segunda la anabasis humana Ennl me~cIOna la katabasis divina, la 
monárquica de la misión en'l a pr~mera se ha~l!1 de la Trinidad 
de la glorificación. También B~:i~ru~ ~I ~ed la Tnnldad eucarística 
tos de la Trinidad o a o e estos dos movimien_ 
d058: «Si nosotros' ~enrvoueSlOtolamente describió con detalle el segun-

. . ' s en una fuerza lu . 
mos fIjamente la belleza que irradia 1 . :rlOo~a, ~on~e.mpla_ 
por la imagen somos cond' a Imagen el DIOS IOvlslble y 
blemente bella de la ima e UCI~O~ a ~a contemplación incompara~ 
blemente unido el ESPírifu ~ onglOa~la,. es que a ella está indisolu­
al Padre sino el Hijo (Mt 11 ~~»)Oo~~11Iento ... Co~o nadie conoce 
Jes~s ~i no es en el Espíritu ~ant~ (f ¿~f~~d~)decElrl tam~oco Señor 
nOClmlento de Dios va ' .... camlOO del co­
d!o del Hijo único, al JJ¡~~ t~~~~~ desde el. ÚOICO Espíritu, por me­
clal y la santidad y la dignidad '1 y a I~ IOversa, la bondad esen­
del Unigénito, al Espíritu. Así s~ea van esde el Padr~, por medio 
atentar contra la fe en la doctrl'n Pdrof;lesa la fe e~ las hIpóstasis sin 

El a e a monarqula»59 
concepto eucarístico d I T' . d .' 

cepto monárquico: si en un c:so
a 

1 nOI !1d .es la lO~er~ión del con­
Padre - Hijo - Espíritu en el ot

e 
mO~lm~e.nto uOI.t.ano de Dios es 

tres ~ipóstasis, mediant~ un mov~~?S splr~tu -:- HIJO - ~adre. Las 
pectIvamente una unidad S' fnt~ uOItano,. constItuyen res­
piada la expresión «tri li~id~d~ara e . pn~er .movlmiento es apro­
es la de «tri unidad» (breieini f~~erltlgkelt)"para el segundo lo 
tornan hacia el· Hijo y hacia ef P~d' ;s energlas. d~1 .Espíritu re­
bas son concepciones económicas r~'e leroTe~t?dsldgOIflca que am-

o a nnl a , o que ambas 

57. Atanasia, De ¡ne. cap. 54 
58. Basilio de Cesarea S b . 1 E ,. 
59.lbid.,39dye. ,o ree spmtusanto,3Id,4Ia,(SC7). 
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abarcan las dos vertientes de la historia de la salvación, la que vie­
ne «de Dios» y la que conduce «a Dios». 

Pero, mientras que en el fondo de la Trinidad monárquica de la 
misión subyace una experiencia de identidad, según la cual Dios 
mismo está presente en su revelación, en la Trinidad eucarística de 
glorificación encontramos una experiencia de la diferencia, según 
la cual nuestros conceptos humanos e históricos no pueden abarcar 
a Dios, conduciéndonos, en consecuencia, a la admiración más 
profunda de Dios, al silencio apofático y a la esperanza escatológi­
ca60

• ¿Cómo expresar el agradecimiento por la salvación experi­
mentada en esta vida, sino con las imágenes y conceptos deteriora­
dos de la enfermedad? ¿no es siempre el himno de alabanza de los 
liberados «una canción en tierra extranjera»? (Sal 137,4). Esto va­
le también para la teología humana en las circunstancias históricas: 
puede ser teología de lafe, pero todavía no teología de la contem­
plación; es theologia crucis, pero todavía no es theologia patriae, 
es theologia ektypa, no archetypa, pues la gloria de Dios todavía 
no se ha manifestado, todavía «no está llena toda la tierra de su glo­
ria» (Is 6, 3). 

El sentido de la prohibición israelita de las imágenes es mante­
ner abierto, juntamente con el misterio de Dios, también el futuro 
de su gloria. Los símbolos y metáforas 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». Así termina el viaje. Las metáforas de las experien­
cias históricas de Dios deben ser flexibles para que inviten a ir ha­
cia el futuro y animen a aspirar al reino de Dios. Los verdaderos 
símbolos de la trascendencia mueven a trascender. Esto vale tam­
bién para los conceptos y las concepciones teológicas. Al referirse 
al camino del «pueblo de Dios peregrinante», son relativizados por 
esta escatología. Se convierten en indicadores de camino y en imá­
genes que tantean el futuro de Dios. 

Según las tradiciones mesiánicas del judaísmo, los ídolos y los 
demonios desaparecerán de la tierra cuando venga el Mesías. En el 
tiempo mesiánico se cumplirá en el mundo entero la prohibición de 
las imágenes, pues el tiempo mesiánico hará que se reconozca el 
mundo como mundo de Dios hasta el punto de que la inteligencia 
humana podrá dejar su doble imagen del mundo y, por tanto, el 
mundo alienado, para experimentarlo de manera inmediata. Cuan­
do aparezca la gloria de Dios sobre la tierra, surgirá un «mundo sin 

60. G. Wainwright, Eucharist and Eschat%gy, New York 1981. 
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parábolas», pues la gloria inhabitante de Dios n ". 
genes ni será adecuada para ellas61 La c ' °dPreDc.lsar~ de Imá-
t 'bl . ercama e lOS I d' 
a ~ sensl e, hará superfluas las imágenes, los símbol ' nme la-

meJanzas que nos hacemos en el ext - . os y las se­
janía. En el reino de Dios ya no r~nan:lento para Superar la le-

, . nos Imagmaremos n' 
d ~a~ a DlOs.como en la historia del extrañamiento E~ rensarem,?s 

Ivma ommcomprensiva D' ,.' a presencIa 
do al d' . . ,I~S ya no sera ese Interlocutor escond'_ 

, que Inglmos nuestra Invocación. La ex '. , . I 
de la diferencia es una consecuencia espont' pe;l~/~cla apOfatlca 
no de pensar y alabar a Dios Es al anea e Intento huma-
te a relativizar escatológicam'ente l;~;l~~~o~.l~e,v~ nedcesariamen_ 
amor de Dios en la es eranz d I~ anca e la fe en el 
templación d~ la glori<i de D·a e que la teologla eterna sea la con-lOS. 

d) La doxología trinitaria 

Esta doxología nos lleva má ll' d 1 
Trinidad. En el Símbolo N' s a a e .as tres concepciones de la 

, . Iceno se enuncIa con la fra b 1 
~mtu sa~t?, «que juntamente con el Padre y con el ~ ~o re ~ Es-

o y glonfIcado». Aquel que «con» 1)0 es a ara-
na puede estar subordinado a los otr~:ro~ es adora~o <<juntamente» 
«adoración y glorificación» van más' a~;~o d,!ufa es \gUal. ~ ellos. ~a 
mentada y del agradecimiento . sa .v~cl~n expen­
rada y glorificado por sí mism:xeesado. El PlO.S ~nn~tano es ado-
I~~ar en la praxis cristiana en el 'qu:,da~~~~~I:i~:mt~na ~s el único 

~~13: ~i:irada por encima de la historia salvífic:~~~o~~:~~t:te~~ 
bre de moti!ot~~;~~~i~~~~a7a~!arse de un~ doctrina trinitaria li-

~~t~~~i~ade~ «Sitz im L~ben» (~~~~:~t~~i~~h ~~ l~a c~~~~~c~~~ t~~ 
Pued a mmdanente. ~Por que camInO se llega a alcanzarla? 

amor62: :1 !~:d~rresc~~~I~~~~~~ d~~~~ d~71~;scala míst~c~ del 

~~~i::~n~aa~~~~~~ ~~ ~~lolor.los dones recibid~s~~i~~a~~:bf~~ 
ri e' . n e vIenen. Desde esta mano abierta di-

g s~ mIrada hacIa el rostro del amante vuelto hacia 'l' 1 
corazon que late por él. y entonce Id' e y sIente e 
que recibe de lo' s e ama o se olVIda de todo lo 

templación ~el que ii~~~I~~~ i~ep~~~~~n«~~{at: d~~~;:o~~, ~l ~~~; 

61. G. Scholem, Judaica 1, Frankfurt 1963 72 
62. Cf. capítulo 10, § 3. ' s. 
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humano se eleva desde los objetos creados y desde los dones de 
gracia hasta su origen, de tal manera que los refiere no a sí mismo 
sino a su fuente. Y, al comenzar a admirar este origen, se acaba ei 
amor a sí mismo, y el que admira se sumerge por completo en la 
contemplación desinteresada de Dios. Ve a Dios tal como es en sí 
y para sí, no ya como existe para él, hombre creado y amado. A par­
tir de este instante, la Trinidad eucarística se transforma en doxo­
logía trinitaria; la acción de gracias en canto de alabanza, la fe en 
contemplación, y el interés por sí mismo se diluye en la admiración 
desinteresada: «Gloria al Padre y al Hijo y al Espíritu santo, como 
era en el principio, ahora y siempre, por los siglos de los siglos»63. 

No es que Dios no se haya hecho presente en sí mismo a los 
hombres en su revelación o se les haya hecho presente sólo par­
cialmente. Tampoco es que Dios haya revelado únicamente su fuer­
za, pero no su esencia. En el movimiento de la Trinidad de misión 
ha de decirse con Hegel: «Ya no hay nada secreto en Dios»64. Dios 
se halla totalmente presente y está él mismo en el proyecto donde 
los hombres escuchan la voz: «Yo soy el Señor tu Dios ... ». No pue­
de hablarse en modo alguno de una revelación de Dios a medias o 
parcial. He aquí la verdad del discurso moderno sobre la autorre­
velación de Dios. Pero también hemos visto que en el contramovi­
miento humano de la eucaristía se experimenta la diferencia infini­
ta entre el hombre histórico y el Dios eterno: «Porque parcial es 
nuestra ciencia y parcial nuestra profecía ... Ahora vemos en un es­
pejo, en enigma. Entonces veremos cara a cara» (1 Cor 3, 9.12). 
Por eso, con el movimiento eucarístico comienza la esperanza es­
catológica de la «contemplación cara a cara». Pero esta contem­
plación se inicia ya en la doxología trinitaria, ya que al contemplar 
la gloria de Dios alcanza su meta la historia salvífica y la doxolo­
gía trinitaria anticipa esta meta ya en medio de la historia de sal­
vación. Ahora bien, ¿qué puede decirse de ella cuando se vive en 
medio de la historia sin haber llegado aún a su final, mientras se vi­
ve en la fe y todavía no en la contemplación? 

La doxología trinitaria interrumpe la liturgia, que comienza en 
el nombre del Dios trinitario y culmina con la bendición 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 ningún otro fu-

63. ef. sobre la cuestión, D. W. Hardy-D. F. Ford, Jubilate, Theology in Praise, 
London 1984, especialmente 7lss. Cf., también, L. Boff, Del' dreieinige Oott, Düssel­
dorf 1987, 227ss, 247ss; B. Forte, Trinidad como historia, Salamanca 21996, 205ss, 
'quien habla de «patria trinitaria». 

64. G. W. F. Hegel, Samt/iche Werke Cedo H. Glockner) XV, Stuttgart 31959, lOO. 
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turo. Introduce pausas inefables en el drama litúrgico. Ante el Dios, 
que existe «por los siglos de los siglos», las cosas que nos preocu­
pan son minúsculas, e incluso sus propias obras y su historia salví­
fica pasan a segundo plano ante el ser eterno de Dios. 

La doxología trinitaria consigue expresar así en la liturgia algo 
que pertenece a la vivencia de la vida misma, pues la liturgia ecle­
sial pretende reproducir la liturgia cósmica de la creación en co­
rrespondencia con la liturgia divina de la vida. Celebra la fiesta de 
Dios. De ahí que deban buscarse las correspondencias en la viven­
cia de la vida. Y, si en este contexto hablamos de la «fiesta de la vi­
da», nos estamos refiriendo no solamente a momentos muy festi­
vos de nuestra vida, sino también a la vida que se expresa en el la­
mento y en la aflicción, en la risa y en la danza. Toda vida que en­
cuentra su expresión vital es vida festiva. A la doxología trinitaria 
en la liturgia divina corresponde en la vida la percepción del mo­
mento eterno. Me refiero a una percepción del presente tan intensa 
que interrumpe el fluir del tiempo y elimina su dimensión pasaje­
ra. A ese instante en que experimentamos la vida con tanta intensi­
dad, lo llamamos ex-stasis65

• Es la percepción momentánea de la 
eternidad, no de algo duradero. Aunque cada momento del tiempo 
vital puede vivirse extáticamente, lo cierto es que sólo los éxtasis 
verdaderamente logrados interrumpen el vivir cotidiano, con la 
sensación de que pertenecen a otro nivel y de que los parámetros 
cotidianos no pueden comprenderlos ni valorarlos. Nosotros perci­
bimos con todos nuestros sentidos estos éxtasis excepcionales de la 
vida, que rebasan la percepción sensible; no porque sean «supra­
sensibles», sino porque son tan intensos que no disponemos de la 
distancia necesaria para reconocerlos y nosotros mismos nos ve­
mos envueltos por completo en el éxtasis de la vida y nos volve­
mos completamente vivientes. 

En la doxología trinitaria cesan los movimientos lineales y co­
mienzan los movimientos circulares. Esto se expresa objetivamen­
te en la afirmación fundamental del Símbolo Niceno sobre la igual­
dad: si el Espíritu santo «juntamente con» el Padre y el Hijo es «al 
mismo tiempo» adorado y glorificado, entonces el Espíritu es per­
cibido en la comunión perijorética con el Padre y con el Hijo y se 
suprime su puesto como «tercera persona» de la Trinidad, pues en 

65. M. Heidegger, Carta sobre el humanismo, Madrid 1959, 21s, ha empleado on­
tológicamente el concepto de éx-tasis: «La esencia ek-stática del hombre se funda sobre 
la ek-sistencia ... Por su contenido, ek-sistencia significa estar hacia afuera en la verdad 
del ser». Cf., también al respecto, Chr. Yannaras, Person und Eros, Gottingen 1982, 28s. 
Yo empleo aquí el concepto de éxtasis en el sentido de la filosofía vitalista. 
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. f po> no puede darse ninguna precedencia ni su-
el «~l ml.s~o le~. > _ Padre _ Hijo no se hallan ya en el movi­
b~rdmaclon. ,Esp.tr1tu. 1 de la autocomunicación de Dios a los 
miento monarqUlco hne~ . miento eucarístico de la autocomu­
hombres Y tampoco en e m;.vl ino en el movimiento perijoréti­
nicación .de los hombres, a ~:'d~scansa en sí. Es cierto que tam­
co que gira .en. tomo .a SI? q '1 un símbolo temporal de la eter­
bién el mOVimiento .clrc~ af t!~~~ histórico sino del tiempo de los 
nidad, pero no proviene e 1 1 vida a p~sar de que teológica­
ciclos naturales que .r~ge~er~n Jel tie~po se atribuya preferente­
mente la representaclün CIC. l~a no contingentemente como la na­
mente a l~s ~n~e~es, que eXlS en los hombres, sino eónicamente. 
turaleza nt hlstoncam~n~e C?~Ovocamos a Dios por sí mismo y lo 

E 1 d ología trmltana m . . t n a ox Su figura trimtana es, por tan o, 
glorificamos porque es lo ~ue ~s: que la Trinidad en la doxología 
la «Trinidad inn:ane~te:>. s o ~~~ible que desborda todas las imá­
humana es un mIsterIO mcompr ien se sumerge en la contem­
genes y to~os los concePJos: PJras¿~onvierte en una fuente inago­
plación, el mterlocut?,r a rr:;ra o mayor y más profunda, ¿Dónde 
table de contempl~clon ,ca a v~z, mos oner punto final a la ad­
podríamos CO~c1Ul~ y. como po. ~~a esta ~xperiencia doxológica de 
miración? Es m~uflclefl:~l d~scnst~ realidad con la distinción meta­
lo insondable e m~xaun e e ~ a nosotros y la esencia inacce­
física entr~ 106~ atnbutos a~ceJ~~~~~ ción de este proceso median~e 
sible de DIOS . Tampo.c,o a p como hace la teología OCCl­
la distinción entre acClün y persfna, f ndidad sin fin de la doxo­
dental desde Agustín, conduc~ a a P~~s~nales son más apropiadas 
logía, si bien las representac¡~?es de la sustancia. Según la figuras 
que los concept?~ de la meta l:l~: resentación, en la doxología tri­
conceptuales utthzadas en est d 1 ~ tasis de la vida que se expresa 
nitari~ y e~ el instant~ e~e~~on~e~~lación cara a cara» .. Esto lo in­
en la hturgla, se trata e a . ale de su ocultamiento Y co-
terpretamo~ así.: el rostro od~i~lf: f~rmula de bendición de Aaró!l' 
mienza a «llum~n~r», co~ 'f' tes del Espíritu comienzan a flUlr, 
Las energías erotlcas y VI VI lcan 

. and Redemptioll, Nordland's 
66 Así G. Aorovsky, Collected Works IlI. C~Z:~I:S~ of God, New York 1974, 54; 

Belmo~t 1976; W. N. Loss.kY, III the Im~Z~d~;jl;'1 Kirche. Graz 1961, 104ss .. Cf.'sobre 
Id Die mystische The%g1e der mo.rge~ E . Zur Frage der itlllergiittltchen Ver­
el 'tema, Dorothea ~e~debourg, Gel~t o d:; b 1I:~~~~;lischetl The%gie, München 1,980. 
ankenmg des chnst/lchell Leben~ {n TI Pr~phets 55ss distingue entre la presencia de 
También el teólogo judío A .. Hesc ~,le t' d d Y al mismo tiempo está presente 
Dios y su esencia: Dios es macceslb.le ~nf su safals:ntidad de Dios sería intangible Y no 
en su actuación en el mundo. Pero, SI aSI uera, 
necesitaría ser glorificada por nosotros. 
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a renovar «la faz de la tierra» (Sal 104, 30) Y a llenar los corazones 
hum~nos (Rom 5,5). Lo cual lleva a que estas energías brillen y se 
r~fleJen en ~osotros: «Mas todos nosotros, que con el rostro descu­
bIerto reflejamos como en un espejo la gloria del Señor, nos vamos 
transformando en esa misma imagen cada vez más gloriosos: así es 
como actúa el Señor, que es Espíritu» (2 Cor 3, 18). También los 
seres humanos salen de su ocultamiento, que los había convertido 
en enigma y en misterio para ellos mismos y para los otros. El ho­
rno absconditus deviene horno revelatus. A la luz de la gloria, los 
seres humanos se hacen transparentes a sí mismos y a los demás 
porq~e se hallan bajo la luz divina y son inundados por ella. En l~ 
relacIón con Dios hay una única gloria, que traspasa a Dios y a los 
hom~)[es, de modo que puedan contemplarse recíprocamente. Y la 
plenItud del amor consiste siempre en «contemplar cara a cara»: 
«frui~io Dei et se invicem in Deo» (Agustín). 
, S.I en la doxol?gía trinitaria Dios es adorado y glorificado por 

SI mIsmo y constituye el comienzo de la «visión cara a cara» en­
tonces ~a Trinidad divina alcanza su reposo en el presente eter~o de 
su glona, reposa en sí misma y es percibida por los hombres en su 
pr~sente eterno como interlocutor eterno. Lo cual es especialmen­
te Importante respecto al Espíritu santo: presente entre los hom­
bres, es percibido por ellos como interlocutor «juntamente con el 
~adre y el Hijo». E~ alguien que está ahí en frente, que no separa, 
SInO que u.ne. Es un mterlocutor en su presencia, no en la lejanía de 
su a,u~encla. La, ~oxología trinitaria se dirige, en la presencia del 
ESPI~~tU, al Esp~ntu que está en frente y que es percibido en su co­
mUnIon eterna Juntamente con el Padre y con el Hijo. Toda con­
templación necesita no solamente el abrazo sino también la dis­
tancia para poder mirarse a los ojos. Así suc~de también en la ad­
miración del Dios trinitario: el presente eterno se convierte en in­
terlocutor etern? Con ello no se suprime la presencia eterna, sino 
que se profundIza. El que adora y glorifica se convierte olvidán­
dose de sí mismo, en parte del interlocutor adorado y gl~rificado. 
La ~d?ración y la. glorificación son las formas en que las criaturas 
partIClpa.n en la ~lda eterna y en la alegría eterna de Dios y por las 
que son mtroducldas en el ciclo de las relaciones divinas67. 

, ~a doxolog~a ~rinit?ria no elimina la Trinidad monárquica, his­
tonca o eucanstlca, smo que consuma sus movimientos. Por ello 

67. Dice ~uy bellamente Fr. Kronseder, 1m Banne der Dreifaltigkeit, Regensburg 
1954,45: «Abnr.a los hombres el círculo de las relaciones divinas e introducir el alma 
en I.~ corriente vital propia de Dios, he aquí el compendio de la revelación y de la sal­
vaclOn». 
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puede entenderse también como presuP.u,esto del ori~~n de. estos 
movimientos divinos. En la representacIOn de la «TnnIdad mma­
nente» deben conservarse las representaciones de las otras ~oncep­
ciones de la Trinidad. Porque aunque las supere,. no puede mtrodu­
cirse en sus representaciones nada que contradIga a uno o a otro 
movimiento trinitario. 

e) La inclusión del «Filioque» en el símbolo niceno, 
¿ es necesaria o superflua? 

Las deliberaciones ecuménicas sobre este tema en 6!as C~nfe­
rencias de Klingenthal de 1978 y 1979, han .mostrado ',a.mI en­
tender que la inclusión del Filioque, según la cual el Espmtu san­
to pro~ede del Padre y del Hijo, es superflua. ~esumo el raz~~a­
miento que lleva a esta conclusión: 1) SI se dIce que el Espmt.u 
procede del Padre, ento~ces se .~ice que procede del Padre del H~­
jo pues sólo en referenCIa al HIJO puede llamarse «Padre» a la pn­
m~ra persona de la Trinidad; 2) Si el Espíritu p;ocede d~l «Padre 
del Hijo», entonces tiene su origen en la relacI<:m del HI)? con el 
Padre. El Espíritu procede no sólo del Padre, smo tam~Ien d.e su 
paternidad; 3) La paternidad del Padre no puede co.nceblrse sm la 
filiación del Hijo. Si el Espíritu procede de la p~te~~Id~d del P~dr~, 
también el Hijo ha de participar en ello. Su fihacIOn mfluye mdI­
rectamente en la procedencia directa del Es~íritu r~specto al Padre; 
4) La procesión del Espíritu presupone la eXIstenCIa del P~?re y del 
Hijo, así como la relación recípr.oca del Padre y ?el HIJO: «Tan 
pronto como a Dios se le denomma ~adre, se l~ pIensa como ~e­
niendo un Hijo»69; 5) Aunque las relacIOnes de orIgen ha~~n de dIS­
tinguirse de las relaciones perijoréticas de vida, el Espmtu .. e~ su 
existencia hipostática queda marcado por el Padre y por el HIJO .. r~­
cibe su divinidad hipostática del Padre en cuanto o.~Igen de la dIVI­
nidad' recibe su configuración intratrinitaria del HIJO y del Pa?re y 
de su~ relaciones recíprocas. La inclusión del Filioque ~o anade, 
por tanto, nada nuevo a la afirmaci~n ~obre la procede~cIa ~el Es­
píritu respecto al Padre. Es una anadIdura no necesana, smo su-
perflua, y por eso puede ser eliminada. 

68. Cf. L. Vischer (ed.), Geist Gottes - Geist .C~:isti, 1~-23. Cf., tam~ién, Y. Co~­
ar El Espíritu santo, 470ss, quien busca una poslClon mediadora entre ?nente y OCCI­

~e~te. Reasumo aquí el razonamiento del cap. 3, § 3 Y lo desarroIlo ~ltenormente. 
69. B. Bolotov, Thesen über das Filioque: Rév. Int. de Théologle 24 (1889) 692. 
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¿Es la inclusión del «Filioque» 'objetivamentefalsa e histórica­
mente perjudicial? Con esta inclusión, el Espíritu santo queda re­
le~ado al tercer lugar en las relaciones trinitarias originarias. Por su 
ongen queda subordinado al Hijo, y por tanto, no puede aparecer 
de ot~o modo en la economía de la salvación. Por consiguiente, las 
relaclOne.s entre el Hijo y el Espíritu ya no pueden entenderse co­
m~ relaclO~~s recíprocas. El camino va siempre y solamente del 
HIJO al.Espmtu,. y nunca del Espíritu al Hijo. Esta fijación es falsa. 
En la slmulta!l~ldad et~.rna de la Trinidad no hay prioridad alguna 
de la generaclOn del HIJO respecto a la procesión del Espíritu. Tie­
n~n razón los teólogos ortodoxos que hablan de un «acompaña­
mIento» recíproco de la generación del Hijo por medio del Espíri­
t~ ~ de l~ procesión del Espíritu por medio del Hijo. Con ello mo­
dl!.lcan clerta~~nte ~a metáfora de la Trinidad y no hablan ya de 
HIJO y de Espmtu, SinO de Palabra y de Aliento de Dios. 

<;ada person~ de la Trinidad tiene dos nombres, porque hay dos 
~etaforas: la pnmera persona es Padre/Parlante, la segunda es Hi­
Jo/Pal~bra, I.a tercera es Espíritu/Aliento. En la segunda metáfora 
se ve. mmedlatamente 9ue la Palabra y el Aliento proceden a la vez 
d~ ~IOS y que el Espíntu acompaña a la Palabra y la Palabra al Es­
plrttu. 

El acompañamiento de la generación eterna del Hijo desde el 
Padre por el Espíritu se denomina también «manifestación» dcl Es­
píritu por el Hij070. El nacimiento del Hijo va tan intensamente 
aco~pañad0.J?0r la procesión del Espíritu desde el Padre, que ha de 
d~clr~e: el HIJO ~s engendrado po~ .el Padre por medio del Espíritu. 
SI aSI es en e~ .ongen eterno del HIJO, entonces el Espíritu está pre­
sente en ~l HIJO desde toda la eternidad. Las personas hipostáticas 
de~ Espíntu y del Hijo están tan íntimamente unidas entre sí, que 
eXls.ten desde toda la eternidad inseparablemente unidas. El Hijo es 
tan lmpens,able sin el Espíritu como el Espíritu sin el Hijo. 

De aqut se deduce la segunda idea importante: el Espíritu, que 
pr.~cede del Padre a la vez que nace el Hijo, reposa en el Hijo. El 
~IJO es el receptor del Espíritu y su lugar eterno de reposo. El Hi­
J~ ~s engendrado por el Padre como morada del Espíritu, y el Es­
pmtu 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 I?roviene de Juan Damasceno y de Gregorio de Chipre, ha sido 
desarrol~ada.~or D. Sta~lloae, Orthodoxe Dogmatik 1, Gütersloh 1985, 46ss. Cf. también 
su cont~buclOn en .~. VIscher (t::d.), Geist Gottes - Geist Christi, 158ss, cuyas ideas asu­
mo aqUl. Cf. tamblen P. Evdoklmov, L'Esprit Saint dans la Tradition orthodoxe Paris 
1969,70ss. ' 
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ban en el Espíritu, sin él cabe pensar en su consumaci.~n plena en 
el Hijo: el Espíritu procede del Pa?re y repos~ ~n el HIJO. . 

Así se abre cammo a la tercera Idea: el Espmtu, que reposa e In­
habita en el Hijo, se irradia desde el Hijo y ~ediante el Hijo. Irra­
dia su luz eterna desde el Hijo sobre las relaCIOnes recíprocas entre 
el Padre y el Hijo e introduce la luz eterna de I?ios en el ser etern..o 
de Dios y en su amor eterno. Es~a luz etern~ Introduce la a.L;g:{Q 
eterna en el ser y en el amor de DIOS. He aqut.la tran~figuracIOn !?­
tratrinitaria, que procede del Espíritu. La glona ~e DIOS es tamb!en 
una energía intratrinitaria, no sólo una energía onentada.al extenor. 
Ilumina la esencia eterna de Dios con la luz eterna de DIOS. Pero el 
Espíritu irradia también por medio del Hijo, sobre ~l cu~l reposa, 
es decir, en la revelación, y convierte a los hombres IrradIados por 
él en «hijos de la luz» (Ef 5, 8ss). . .. 

Las representaciones del acompañamlento del HI}?, del reposo . 
en el Hijo y de la irradiación del ~spíritu des~e el !lIJO cor:espon­
den a la historia del Espíritu de Cnsto y a la hIstona del Cnsto del 
Espíritu de que habla el nuevo testamento, mucho mejor que la ~­
jación unilateral del Espíritu a su procedencia del Padre y del HI­
jo, pues ésta corr.esponde úni~amente al «ka~rós» posterio; ~ la re: 
surrección de Cnsto y a partIr de Pentecostes. Pero esta ultIma m 
siquiera corresponde correctamente a este <~~airós», ya que t~m­
bién aquí tiene vigencia el hecho de que el.~IJo nos hace acceSIble 
al Espíritu y el Espíritu nos da a.~ceso al ~.IJO. Se permane~~, pues, 
en la interacción recíproca de HIJO y Esplrttu. Esta es la cntIca teo­
lógica más importante contra el Filioque. 

El Símbolo Niceno habla del Espíritu santo en su relación de 
origen con el Padre yen su. cC?mu~ión en la.gloria con. el Pad~e y 
con el Hijo. Es importante dIstingUir entre o~Ige.n y plen~tud. ~Ien­
tras que en las relaciones de orig.~n, constItutIvas e hIpostatIcas, 
hay un «nacimiento» eterno del HIJO desde el Padre y una «p~oc~­
sión» eterna del Espíritu desde el Padre, tales <:proc~s.os» no SIg!lI­
fican nada en la glorificación. Las personas hIpostatIcas del DIOS 
trinitario son contempladas en su perijóresis eterna y en su simul­
taneidad eterna. Por sus relaciones recíprocas inhabitan unas en 
otras y constituyen una unidad en virtud de. su co.inunión única, no 
en razón de un movimiento lineal. Su «estar conjuntamente» es lo 
que constituye su unidad. Su «simul~~neidad» eterna las hace del 
mismo rango, de tal modo que tambIen el Padre, para ~uyo «h~­

nor» acontece todo en la historia salvífica, no es ya el pnmero, SI­
no uno entre los otros. Las diferenciaciones hipostáticas originarias 
alcanzan su plenitud en la perijóresis eterna y ésta es alabada en la 
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doxología trinitaria. En el «origen trascendente» de la historia sal­
vífica se descubre la Trinidad originaria que se abre, en su plenitud 
escatológica se ve la Trinidad que reposa en su gloria. A partir de 
la configuración monárquica e histórica de la Trinidad, así como de 
su configuración eucarística, surgen los modelos de la Trinidad en 
su plenitud que nosotros reconocemos. 

A la doxología trinitaria corresponde finalmente la analogía 
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 
Espíritu y en la sociedad justa71

• Las correspondencias son provo­
cadas por la fascinación del Dios trinitario que reposa en sí y que 
gira en torno a sí. En la Trinidad monárquica, la unidad de las tres 
personas surge del movimiento unitario del reinado de Dios. En la 
Trinidad histórica, la unidad surge del movimiento unitario de la 
acción de gracias. Sólo mediante la doxología trinitaria percibimos 
la Trinidad inmanente, que reposa en sí y gira en torno a sí, y cuya 
unidad radica en la comunión eterna de las personas divinas. La 
esencia del Dios trinitario es esta comunión. La unidad de Dios 
aparece también como comunión de tres personas, que existen una 
con la otra, para la otra y en la otra. El Espíritu, que es honrado 
«juntamente con» el Padre y con el Hijo, es también la fuente de la 
energía que reúne a los seres humanos, de tal manera que puedan 
encontrarse, alegrarse recíprocamente y alabar al Dios comunión: 

«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 
corazón. Dad gracias y alabad al Señor y que todo vaya bien». 

71. Sobre la doctrina social de la Trinidad y sus conceptos de persona, cf. Molt- I 
mann, Trinidad y reino de Dios; L. Boff, Der dreieinige Gott; B. Forte, Trinidad como 1
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historia, Salamanca 21996; Dorothea Wendebourg, Person und Hypostase. Zur Tri-
nit{itslehre in der neueren orthodoxen Theologie, en Vernunft des Glaubens. FS für W 
Pannenberg, Gottingen 1988, 502-524. 
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Veni Creator Spiritus 
Himn'o de Pentecostés (Rábano 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. 

'fEmitte Spiritum tuum, et 
creabuntur. 
R¡ Et renovabis faciem terrae. 

Ven, ¡oh Espíritu creador!, 
visita las almas de los tuyos, 
llena de tu gracia divina 
los corazones que tu creaste. 

Tú, que eres llamado Paráclito, 
don del altísimo Dios, 
fuente viva, fuego, amor 
y unción del espíritu. 

Tú, 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 más y más a nuestro enemigo 
y danos pronto la paz, 
para que así, guiándonos tú, 
evitemos todo mal. 

Haz que por ti conozcamos al Padre, 
y que conozcamos al Hijo, 
y que creamos siempre en ti, 
¡oh Espíritu que procedes de ambos! 

y Envía tu Espíritu, Señor, y serán 
creados. 
R¡ y renueva la faz de la tierra. 
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