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I. Sagrada Escritura

La —> predicacién biblica acerca de la actuacién del Espiritu divino (ya
que los mismos textos exigen partir de la actuacién) descansa sobre una
experiencia (—> inspiracién) de la realidad divina comunicada por —> Dios:
la experiencia de que el Dios supramundano y suprahistérico puede entrar
en comunicacién con el hombre y actuar y hacerse perceptible en la historia.

1. AT. Para los mensajeros de la revelacién en el AT, el primer pel-
dafio para el conocimiento del Espiritu divino es la experiencia del viento
como fuerza que procede de Yahvé y de la que él dispone. El viento, de
vital impottancia inmediata para los agricultores y pastores como portador
de lluvias, dejé de ser considerado, ya muy pronto, como una mera fuerza
natural o como un ser divino (o demoniaco) auténomo, siendo atribuido, en
consecuencia, al Creador (Gn 1,2) v Conservador (Gn 8,1) de la — vida.
Las intervenciones de Yahvé en la historia de — Israel pueden realizarse
también por medio del viento, aliento suyo (Ex 15,10; cf, 10,13.19), Yahvé
aparece como Sefior del viento. La expresién de esta realidad MN® M es la
misma expresién que mds tarde significard «espiritu de Dios». Por eso cons-
tituye el viento la imagen fundamental para la experiencia de la actuacién
divina sin mds. A diferencia de la = religién puramente natural, las fuerzas
naturales son interpretadas partiendo de la divinidad, de tal manera que
permanecen sin cesar a su disposicién y al servicio de sus planes. Esta carac-
terfstica es importante para el desarrollo del concepto de espiritu en el AT.

El segundo peldafio en este conocimiento se sitida en la nocién del aliento
como elemento vital regalado por Dios. El aliento es condicién de la vida:
quien trespira, vive; quien no tespira, estd muerto. En cierto sentido, el
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aliento es la vida misma. Por eso es obvio para los israelitas que el aliento
del ser viviente tiene al mismo Dios como origen (Gn 2,7). Yahvé da el
aliento de vida, inspirdndolo en la criatura, de tal manera que en el hombre
aparece al mismo tiempo como aliento de Dios: «Que mientras en m{ quede
un soplo de vida y el hdlito de Dios aliente en mis narices, jamds mis labios
proferirdn una injusticia» (Job 27,3; cf. 33,4; 12,10). Yahvé puede retitar
este aliento y devolvetlo nuevamente, puesto que de él dispone en absoluto:
«Si les quitas el aliento, mueren (las criaturas) y vuelven al polvo. Si envias
tu hdlito, se recrian vy asf renuevas la faz de la tierra» (Sal 104-29s; cf. Job
34,14s).

A los conceptos representativos «viento» y «hdlito» responde la descrip-
cién de aquello que, en el tercer peldafio del conocimiento, domina sobre la
vida de los hombres como Espiritu de Dios. El camino conduce desde el
soplo del viento y el hélito vital, como instrumentos y podetes de Dios, al
Espiritu de Dios; por lo que un mismo término es empleado para designar
el viento, el aliento y el espiritu, aunque el Espiritu de Dios represente un
fenémeno totalmente nuevo, que sélo puede ser descrito —a diferencia del
viento y la respiracidn— con categorias especificamente religiosas. El Espf-
ritu de Dios es una realidad religiosa y por ello personal (— persona). Pero
su actuacién sobre el hombre es considerada a la manera de la accién del
viento y del aliento: como lo que da vida.

El rasgo caracteristico de la imagen que el AT presenta del Espiritu es
su conexién absoluta con la personalidad de Dios. Sobre todo en los —» pro-
fetas es tan vigorosa la «concentracién de la idea de Dios» (W. Eichrodt),
que las actuaciones del Espiritu son consideradas de un modo inmediato
como la accién personal de Yahvé. Por medio de su Espiritu, Dios crea en
su pueblo un nuevo —> corazén en lugar del antiguo corazén de piedra (Ez
36,26s), bendice a Israel (Is 59,21; Ag 2,4s; Zac 4,6) y le da —> sabiduria
y conocimiento (Sab 9,17; <f. 1,4; 7,7; Jub 25,14; 31,12; 4 Esd 5,22).
A pesar de ciertas personificaciones poéticas (por ejemplo, 2 Sm 23,2; Ag
2,5, etc.), en el AT no se da una independencia del Espiritu. Es la potencia
personal del Dios que actia, la cual petmanece siempre unida a él como su
propio aliento vy se halla en estrecha vinculacién con su origen. Esta potencia
no es objeto de una descripcién mds aquilatada, como tampoco de una defi-
nicién o sistematizacién. Es descrita por sus efectos, de igual manera que
el Espiritu divino es objeto de experiencia, a nivel humano, por medio de
sus efectos. La forma mds antigua de experimentar la actividad del Espiritu
de Dios es el éxtasis. El arrobamiento, la respiracion jadeante, la ira vio-
lenta o la extrema excitacién constituian los signos del éxtasis. Los antiguos
profetas conocieron, por medio de estas manifestaciones, el — poder, la
plenitud existencial y la proximidad de la divinidad (c¢f. 1 Sm 10,5s; 19,
18-24). Muy pronto, sin embargo, los grandes profetas purifican esta forma
de vivencia teligiosa, conduciendo cada vez mds profundamente la imagen
del Espiritu hacia una interioridad ajena a toda demostracién exterior. En
la sobriedad del «nuevo» corazén, es decir, del corazén liberado para el
~> amor (Ez 11,18), es experimentado el Espiritu de Dios como la fuerza de




ESPIRITU SANTO 479

la vida bajo la voluntad de Dios (Ez 18,31), como — promesa de la perfec-
cién escatoldgica que transformard la realidad (J1 3,1-5) y como el don
del Rey-Mesfas futuro (Is 42,1-3; 61,1s; cf. Mt 12,18; Lc 4,18). De este
modo se ha dado el paso decisivo para la comprensién neotestamentaria del
Espiritu.

2. NT. También del NT puede afirmarse que el Espiritu, «mucho antes
de ser objeto de la reflexién doctrinal», «constituia una realidad evidente
para la comunidad» (E. Schweizer). La primitiva comunidad sabe que se
encuentra «en el Espiritu de Diosy, aunque el mismo Jests (—> Jesucristo)
poco hablé del Espiritu divino. La base de esta idea, evidente para la co-
munidad, era la conviccién de ser la comunidad de Jesucristo, el Mesfas y
Siervo de Yahvé prometido, sobre el que Dios habia depositado su Espiritu
(Mc 1,10; Mt 12,18) v que, en virtud de este Espiritu realiza los —» signos
del inminente sefiorio divino (— reino de Dios) (Lc 11,20; Mt 12,28). Por
medio de este Mesfas, que —a diferencia de Juan el Bautista— no bautiza
con agua, sino con el Espiritu Santo (Mc 1,8), es transmitida a todos los dis-
cipulos la virtud divina (cf. Hch 2,1-13; 11,15s) y, por medio de la obser-
vancia del precepto de bautizar (Mt 28,19; — bautismo), es llevada a todos
los pueblos y naciones de la tierra.

Si preguntamos més en concreto cémo se describe al Espiritu, hay que
hacer notar que Marcos y Mateo permanecen en el dmbito de lo extraordi-
nario. El Espiritu es la fuerza de Dios que capacita para la realizacién de
acciones extraordinarias y cuya actuacién garantiza la proximidad de Dios
y su intervencién en el = mundo del hombte. Unicamente Lucas y los Hechos
de los Apéstoles nos permiten reconocer claramente la imagen del Espiritu
divino especificamente neotestamentaria, tal como aparece expresada con
toda claridad en — Pablo.

El decisivo punto de arranque de la concepcidn de Lucas acerca del Es-
piritu radica en la idea de que Jesds no es sélo un prieumdtico poseido por
el Espiritu, sino el Sefior que posee el Espititu, es decir, que goza de él de
un modo permanente. Jesiis no es objeto, sino sujeto del Espiritu. No es
«movido por el Espiritu», sino que camina «en el Espiritu» (Lc 4,14; cf., por
el contrario, Mc 1,12). A partir de esto se hace posible ya la idea, de capital
importancia para la comunidad, de que el Sefior resucitado es el dispensador
de la fuerza del Espiritu y de que &l mismo se hace presente en su dédiva.
Esta fuerza del Espiritu se manifiesta en sus efectos entre los hombtes: glo-
solalia (Hch 2,4; 10,46; 19,6), visién del futuro (Hch 11,28), intuicién del
pensamiento (Hch 5,1-11), conocimiento de la voluntad divina concreta
(Hch 8,29; 16,6, etc.) y, sobre todo, la sincera proclamacién de la buena
nueva (Lc 12,12; Hch 1,8). Es un rasgo comin a todos estos efectos su ca-
rdcter extraordinario. La fuerza del Pneuma divino es para Lucas la fuerza
que pertenece al tiempo de la — Iglesia, la cual, en principio, puede ser con-
cedida de un modo permanente a todos los cristianos; pero, de hecho, apa-
rece como lo extraordinario por antonomasia. Ni la fe ni la oracién de los
cristianos se presentan como efecto del Espiritu de Dios. «Jamds se le atri-
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buye a €l la — salvacién» (E. Schweizer). El Pneuma divino es el don «sobre-
afiadido» de los dltimos tiempos, pero no un don necesario. Constituye para
Lucas la coronacidén, no el fundamento, de la vida cristiana.

El paso al Espiritu de Dios como base de la vida cristiana aparece por
primera vez en Pablo. Para él, el Pneuma representa la determinacién de la
—> existencia cristiana por parte de Dios. Unicamente partiendo de aqui
pueden ser entendidos Cristo y la Iglesia, el sentido de la historia y la rea-
lizacién de la vida concreta. Pero ¢a qué realidad alude Pablo con el término
Pneuma, del que no da una definicién en ningiin sitio y que, empleado en
un sentido heterogéneo, constituye, sin embargo, un concepto central de su
teologia? Para responder a esta pregunta habremos de partir nuevamente
de los efectos del Espiritu divino (J. Schmid) y nos permitiremos tomar, al
mismo tiempo, las férmulas «Espiritu de Dios», «Espiritu de Cristo», «Es-
piritu del Sefior» y «Espiritu Santo» como expresiones diversas de la misma
realidad (R. Bultmann).

Las epistolas paulinas, sobre todo las dos cartas a los Corintios, dan
pie a la afirmacién de que, para Pablo, todo cristiano es un pneumético.
Esto responde plenamente a las esperanzas del judaismo tardio, segin el
cual el Espiritu divino, en la era mesidnica de salvacién, deberfa «ser derra-
mado sobre toda carne», a tenor de las promesas de Isafas (32,15; 44,3),
Jeretafas (31), Ezequiel (26,27; 37,14; 39,29) y Joel (3,1-5; cf. ademis
Hch 2,1s). 1 Cor 12-14 muestra indudablemente que Pablo conoce también
las manifestaciones extraordinarias de la plenitud del Espiritu (la palabra
de sabidurfa, la palabra de ciencia, operaciones de milagros, el don de pro-
fecia y sobre todo el lenguaje extitico de la glosolalia). Sin embargo, causa
extrafieza la actitud enormemente reservada que el Apdstol —al igual que
los profetas —mantiene frente a estos fendmenos (cf. sobre todo 1 Cor 12,
31 y 14,1-9). Lo que preocupa principalmente al Apéstol —en la perspectiva
de la «edificacién de la comunidad»— es la idea de que todas las fuerzas
constructivas en la vida de la comunidad se remontan al don del Espiritu.
El Pneuma divino clama en el intetior del creyente «Abba, Padre» (Rom 8,
15; Gdl 4,6), expresando la nueva relacién de Dios para con el hombre que
estd «en Cristo» v dando asi testimonio de los cristianos como «hijos de
Dios» (Gdl 4,5): «Porque todos los que son movidos por el Espiritu de
Dios, son hijos de Dios» (Rom 8,14). También el hecho de que los —> pa-
ganos hayan recibido el evangelio constituye para Pablo una «demostracién
del Espiritu y de la fuerza». Tanto la labor misionera (— misién) del Apés-
tol como el camino del individuo hacia la fe se realizan bajo la accién del
Espiritu. Aunque Pablo aparece en debilidad y como «imperito en la pa-
labra» (2 Cor 11,6) y aunque el mensaje de la cruz suponga locura y escin-
dalo (1 Cor 1,18s), se realiza el milagro; pero se realiza disimuladamente,
dentro de las categorias de lo normal. También aquellas realidades que Pa-
blo llama «frutos del Espiritu» pertenecen plenamente a lo «normal» de la
vida en Cristo: —» amor, —> alegria, —» paz, longanimidad, afabilidad, bon-
dad, — fe, mansedumbre, templanza (G4l 5,22s).

Lo normal y lo ordinario del cristiano es, pues, considerado como obra
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del Espiritu, vy aquf radica la decisiva novedad y el rasgo caractetistico de la
concepcién cristiana del Espiritu. El fundamento teol6gico que hace posible
esta concepcién se basa en la relacién caracteristica del Espiritu de Dios con
Cristo, el Kyrios exaltado a la diestra de Dios. En virtud de la afirmacién
de 2 Cor 3,17 («el Sefior es Espiritu») y conceptos paralelos (Rom 1,1-5;
1 Cor 15,45; 1 Cor 6,17; Rom 8,9-11), se hace necesario hablar, segiin la
teologia paulina, de una igualdad de esencia del Kyrios y ¢l Pneuma. Esto
significa en la prdctica que el Pneuma es la virtud divina transmitida a Cristo
resucitado, por la que el mismo Cristo se entrega a los hombres y puede
ser experimentado por ellos. En la actuacién del Espiritu de Dios conoce
el bautizado al Sefior, que aplica a cada uno, en este momento del espacio
y del tiempo, por encima de toda distancia histdrica, la — redencién operada
en la cruz. Esta «redencién realizada» acta primera y fundamentalmente
como edificacién de 1a Iglesia, en cuyo seno entra el creyente por el bautismo
(1 Cor 12) y que, como «cuerpo de Cristo», representa el lugar donde el
hombre es colmado del Espiritu de Dios, liberado de su soledad e incor-
porado a una comunidad.

No obstante, 1a — unidad en la diversidad de miembros es operada por
el Espiritu divino, el cual tiene en Dios su principio, en Cristo su «poseedor»
(cf. la férmula «Sefior del Espititu», 2 Cor 3,18) y —» mediador (cf. 1 Cor
12,4-6). El Kyrios actiia ademds como Sefior y sujeto de la predicacién apos-
télica (1 Cor 16,10; 2 Cor 5,20, etc.) y de la = tradicién (1 Cor 11,23) por
medio de la fuerza de su Pneuma. Por el don del Espiritu se abre en la pre-
dicacién el camino hacia la fe (1 Tes 1,5; G4l 3,2.5; 2 Tes 2,13) y, de este
modo, también el acceso a la —> libertad frente al — pecado (Rom 8,2), la
— ley (G4l 3,5; Rom 10,4) y la = muerte (1 Cor 15; Rom 5). El mismo
Cristo es, por ello, en cuanto Pneuma, la prenda (2 Cor 1,22; 5,5; cf. Rom
8,23) de la — gloria futura (Rom 8,18), primicia de los que mueren (1 Cor
15,20) y garantia de la resurreccién y la consumacién de todos. En conse-
cuencia, aquel a quien le fue otorgada la fuerza del Espiritu de Dios vive
en la seguridad de ser aceptado y amado por Dios y justificado por medio
de Cristo Jestds (cf. Rom §,31-39).

También encontramos en Juwan el «Espititu de la Verdad» (Jn 14,17;
15,26; 16,13) como la fuerza referida plenamente al Cristo que contimia
viviendo, fuerza que actda en la predicacién apostdlica y que revela a Jesus
como la figura central de la redencién. Al igual que Jesds, también el Pa-
riclito ha sido enviado por el Padre (Jn 14,24.26) para ensefiar (Jn 7,14),
para dar testimonio (Jn 8,14) y para comunicar la vida (Jn 7,38s).

Es muy importante, para la inteligencia del Espiritu Santo en el Evan-
gelio de Juan, el hecho de que el Pariclito (textualmente, el abogado, el de-
fensor) recibe el nombre de &Aiog mapaximntog (Jn 14,16). Jesds, que
durante su vida terrena habia sido para los suyos protector y abogado, envia,
después de su exaltacién a la diestra del Padre, a «otro consolador», que
permanecerd para siempre junto a ellos (Jn 16,7; cf. 14,26, donde se afirma
que el Padre enviard al Pardclito). La misién del Espiritu presupone como
condicién previa la partida de Jesds hacia el Padre (Jn 7,39; 16,7); por eso
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el Espiritu Santo es entendido también en el Evangelio de Juan como aquella
virtud personal de Dios (aunque distinta de €l) por medio de la cual el mismo
Resucitado permanece en la historia «para siempre» (Jn 14,16) como «otro
consolador» al lado de los apdstoles; mds avn, segin Jn 14,17, en ellos. El
evangelista expresa este estado de cosas, todavia con mayor claridad, en
7,9, al interpretar, refiriéndolos al Esp1r1tu los torrentes de agua viva que
manarian del cuerpo del Redentor; Espiritu que desciende sobre los creyentes
desde el momento en que Jesuds «haya entrado en su gloria». Puede afirmatse,
por tanto, que «lo que Jests fue para sus discipulos inmediatos, eso es el
Espiritu Santo para la Iglesia» (A, Wickenhauset). El Resucitado gobierna
por medio de su Espiritu —el Espiritu «no habla nada de si mismo» (Jn
16,13)— a la Iglesia, conduciéndola hacia la verdad completa, e ilumina su
predicacién con la luz de su cercania. De este modo, la predicacién de la
Iglesia se convierte en el lugar donde el mundo «es argiiido» (Jn 16,8s),

donde se da testimonio de la obra salvadora de Jesds y donde ésta es con-
firmada por Dios (Jn 16,14).

Asi, aparece en la predicacién del AT y NT la base para el desarrollo
teolégico de la doctrina de Cristo y de su Esplntu Santo en la tradicion oc-
cidental: el Espiritu Santo como Ia fuerza divina que procede de Dios y que
es infundida en la historia por el Kyrios, el Cristo resucitado; fuerza que da
testimonio de la presencia de Cristo y garantiza la consumacién de la crea-
cién. Queda asi abierto el camino a la especulacién trinitaria posterior, cuyo
objetivo serd precisar la tan diferente posicién del Espiritu Santo entre Dios
y Cristo que se refleja en la revelacién biblica.
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II. Historia de los dogmas

1., En la evolucién de la doctrina sobre el Espiritu Santo, tal como
aparece en la historia del dogma, nos encontramos —en la época primitiva
de la Iglesia— con un hecho que en cierto modo podria causarnos sorpresa.
Las afitmaciones de la Sagrada Escritura sobre el Espiritu Santo nos permi-
ten reconocer su divinidad mds claramente que su personalidad. El Espiritu
Santo se presenta en la revelacién a una mirada sin prejuicios, sobre todo
como una fuerza por medio de la que el Padre y el Hijo rigen la economia
de la salvacién. Contra lo que serfa de suponer ldgicamente, en la elabora-
cién teolégica de la primitiva Iglesia la personalidad propia del Espiritu
Santo es explicada antes que su esencia divina (—> persona; —» Trinidad).
En los simbolos de fe m4s antiguos aparece claramente como la tercera pet-
sona de la Trinidad, en unién con el Padre y el Hijo. Pero hubo de pasar
mucho tiempo hasta llegar a una claridad suficiente en Ia elaboracién teo-
l6gica especulativa de esta profesién de fe. Los errores del suwbordinacia-
nismo acerca del Espiritu Santo dominan el campo de la historia con mayor
violencia y durante mas tiempo que las mismas herejias acerca del Logos.
La tercera persona divina es considerada como un mensajero de Dios. Se la
encuentra identificada con el arcdngel Gabriel o, junto al Logos, con el que-
rubin de la visidn de Isafas. Asi, pues, mientras los datos biblicos harfan
esperar un error modalista, las oscuridades especulativas tienden de hecho
a una interpretacién subordinacianista de la naturaleza divina del Espiritu
Santo.

En la época antigua (Tertuliano, Hipdlito) este error se apoya en el hecho
de que las procesiones intratrinitarias del Logos y del Pneuma son expli-
cadas a partir de la misién del Espiritu Santo en la economia de la salvacidn.
El arrianismo, sobre todo el sostenido por Eunomio, da al subordinacianismo
su forma mds radical. El Hijo (— Jesucristo) y el Espiritu Santo son consi-
derados como seres creados intermedios entre Dios y el mundo. La divinidad
del Espiritu Santo es negada también por Eusebio de Cesarea. Los pneuma-
témacos (combatidos por Atanasio) conservan el subordinacianismo referido
al Espiritu Santo, mientras reconocen la igualdad de naturaleza entre el
Logos y el Padre, defendiendo asi una dualidad en lugar de una trinidad en
Dios. La igualdad de naturaleza entre el Hijo y el Padre es definida en el
Concilio ecuménico de Nicea I (en el afio 325), al paso que la divinidad del
Espiritu Santo encuentra su fijacién dogmadtica en el I Concilio de Constan-
tinopla, celebrado el afio 381 contta el macedonianismo.

2. Aunque estas dos verdades —-la personalidad y la divinidad del Es-
piritu Santo— fueron fijadas de modo definitivo en época relativamente
temprana, quedaron pendientes y abiertas a la discusién teoldgica posterior
dos cuestiones.

a) Una es el problema de la procesién del Espiritu Santo, al que dan
diversa respuesta la teologia de Oriente y la de Occidente. En realidad, no
tiene por qué existir antagonismo entre la férmula que emplea el Oriente



484 ESPIRITU SANTO

(el Espfritu Santo procede del Padre por medio del Hijo) y la que emplea
el Occidente (el Espiritu Santo procede del Padre y del Hijo).

La introduccién del Filiogue en el simbolo nicenoconstantinopolitano
tuvo lugar en los siglos vii-virr también en la Iglesia occidental (aparece por
primera vez en el IV Sinodo de Braga, el afio 675), no sin resistencia por
parte de Roma. En el siglo 1x se convirtié en objeto de una contienda dog-
mética entre Otriente y Occidente, Su: instigador inmediato fue Focio, més
por razones politicas que dogmaticas. Ciertamente es preciso reconocer que,
dada la inteligencia que del concepto «procesién» tenia la Iglesia de Oriente,
le era dificil a ésta el no ver en la férmula de Occidente un peligto para la
ortodoxia. Para la teologia oriental, en efecto, va unida al concepto de «pro-
cesién» la idea de un principio primero que no procede a su vez de otro.
Por ello, al atribuir la procesién del Espiritu Santo al Hijo y al mismo tiem-
po al Padre, el pensamiento oriental ve el peligro de considerar al Hijo
como un principio primero, en todo igual al Padre; cosa que jamds ha afir-
mado la teologia de Occidente. Cuando el Hijo espira, en unidad con el
Padre, al Espiritu Santo, se contradistingue del Padre como de su primer
principio. «Antes», pues, de que el Hijo sea —juntamente con el Padre—
el Unico principio de la espiracién del Espiritu Santo, tiene que proceder
él mismo del Padre (— Dios, IV).

b) Otro punto discutido también dentro de la teologia occidental en
la doctrina acerca del Espiritu Santo es su importancia en la economia de
la salvacién. Se plantea aqui la cuestién de si la obra salvifica que realiza el
Espiritu Santo en la — Iglesia y en cada individuo en particular es propia
exclusivamente de él (proprium) o si, por el contrario, es comin a las otras
dos personis divinas y sSlo atribuida a la tercera (appropriatio). La cues-
tién sigue siendo debatida en la teologia actual. En un intento de simpli-
ficacién, podemos afirmar que la Patristica —sobre todo los Padres orien-
tales— se inclina a aceptar el proprium, mientras que la teologia de Occi-
dente tiende mds bien a la appropriatio.

No se puede considerar esta cuestién aisladamente so pena de dar la
impresién de una disputa inatil entre teblogos. Este problema tiene sus
raices més hondas en la explicacién de la obra salvifica por la que cada hom-
bre, al igual que la Iglesia comunidad de salvacién, participa de la santifica-
cién por el Espiritu Santo. Expresado esto en el esquema aristotélico de las
causas, puede considerarse la accién salvifica del Espiritu Santo dentro de la
categoria de la causalidad formal: entonces se deja campo abierto para el
esquema del proprium. Si, por el contrario, se la considera dentro de la cau-
salidad eficiente, hay que echar mano de la appropriatio.

11Y. Elaboracion sistemiditica

1. La exposicién sistemitica de la doctrina acerca del Espiritu Santo
intenta explicar la vida intratrinitaria inmanente de la tercera persona par-
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tiendo de la ~» revelacién de la obra del mismo Espiritu en la economia
de la salvacién (~—> historia de la salvacién).

a) Tanto las palabras como los simbolos de la revelacién biblica acetca
del Espiritu Santo hacen resaltar su funcién en la economia salvifica. Otro
tanto hay que decir del término «Espiritu Santo» con el que es designada
la tercera persona divina en la Escritura v en la predicacién de la Iglesia.
El «Espiritu» es como la atmdsfera divina que envuelve al hombre penetrin-
dole y haciéndole entrar en el hilito viviente, en la vida de Dios. El término
TvepLee esclarece no tanto lo que la tercera persona representa en la vida
intratrinitaria divina y su funcién en el seno de aquélla cuanto su actuacién
santificadora en la economia de la salvaciér. De manera parecida, el atributo
«santo» no distingue suficientemente al Espiritu de las otras dos personas
divinas, pues santas son las tres personas en la unidad de su naturaleza, que
funda su infinita inaccesibilidad e inviolabilidad. La — santidad va unida
al nombre del Espiritu porque él introduce al hombre en la «atmdsterax
divina; le penetra como el aire respirado y le diviniza, haciéndole asf parti-
cipe de la santidad de Dios, de manera que se convierte en santo, segin
dice Ja Escritura de los justificados.

b) Esta obra santificadora del Espiritu Santo es explicada por la teo-
logia de dos maneras. El Espiritu Santo actualiza la obra salvadora de Cristo
en la Iglesia y en cada hombre como miembro de ella. En cuanto al modo,
surge la cuestién de si el Espiritu Santo realiza esta obra por medio de una
accién como la que es propia de la causalidad eficiente ——a la que corres-
ponde producir un efecto—, o bien del modo expresado con la imagen de
la inhabitacién del Espiritu Santo, que se comunica a sf mismo o es donado
por el Padre y el Hijo. La concepcién del Espiritu Santo como causa eficiente
es sugerida por la representacién del mismo como poder, fuerza, impetu; la
otra, por aquellas expresiones que se refieren al Espiritu Santo que habita
en el hombre y en la — Iglesia como alma de la misma (Leén XIII,
Pio XII).

No hay razén para contraponer entre si ambos aspectos, ya que toda
realidad terrena, asi como su explicacién metafisica, jamds puede reflejar
de manera univoca y adecuada la actuacién sobrenatural de Dios. Cada una
de las concepciones indicadas encierra su propia insuficiencia, que ha de ser
compensada por las ventajas de la otra. Si se considera Ia inhabitacién del
Espiritu Santo y su comunicacién y se quiere traducir esta imagen en el
concepto filos6fico del Espiritu como causa (quasi-)formalis que a manera
de un nuevo principio vital y esencial se infunde en la Iglesia y en el hombre
como causa materialis, se ha esclarecido algo de lo que deja sin aclarar la
doctrina de la nueva creacién producida en el hombre por medio del Espiritu
Santo como causa eficiente creadora. Pero también viceversa: la imagen de
la causa eficiente nos permite entender algo que la sola explicacién basada
en la causalidad formal no deja entrever. Ambas son explicaciones andlogas
(— analogia) que han de completarse mutuamente. Dado que la accién del
Espiritu Santo como proprium tiene cabida dentro del esquema de la causa
formal y no de la causa eficiente (la operacién divina ad extra no puede ser
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propia de una sola persona divina, pero si lo puede ser la relacién de la
persona humana santificada para con cada una de las tres personas divinas),
hay que dejar esta cuestidén sin una respuesta adecuada.

El mismo problema incluye ademds el siguiente aspecto. La teologia de
la — gracia habla, en relacién con la — justificacién, de un don increado
que es precisamente la inhabitacion del Espiritu Santo, y un don creado que,
como nueva realidad de una cualidad permanente, afecta al interior del
hombre y constituye el fundamento real para una nueva relacién con el Es-
piritu Santo fundada en la gracia (= inhabitacién). La teologia se esfuerza
por contestar a la pregunta sobre cudl de estos dos dones, cuya conexidn
intima es innegable, es genéticamente el primero. ¢Es la nueva realidad
creada en el hombre efecto de la inhabitacién del Espiritu por la gracia (y
entonces estamos dentro del esquema de la causalidad eficiente) o, por el
contrario, es la nueva relacién del hombre con el Espiritu Santo (designada
como inhabitacién) consecuencia de la gracia previamente infundida?

Si la inhabitacidn santificadora del Espiritu Santo es una imagen para
explicar la produccién efectiva de un nuevo ser en el hombre, entonces puede
esto ser apropiado clertamente al Espirita Santo, pero no atribuido a él
exclusivamente como algo peculiar. La accién creadora ad extra es propia
de las tres divinas personas, no de una sola con exclusién de las demds. Esta
visién desdobla 1a funcién del Espiritu Santo en el proceso de la justificacién.
En primer lugar, le es atribuida una actividad creadora (que en realidad
desarrollan en comun las tres divinas personas) por medio de Ia cual es pro-
ducido en €l hombre el don creado de la gracia habitual. Como consecuencia,
surge en el hombre una nueva relacién con el Espiritu Santo, a la que co-
rresponden simultdneamente otras relaciones con el Padre y el Hijo.

Tal dualismo en la explicacién de la obra salvifica del Espiritu Santo
podria ser evitado con el concepto de causa formal. Esta constituye una
versién mds apropiada de la imagen de la inhabitacién del Espititu Santo
en el hombre en gracia. La santificacién de éste tiene lugar al ser infundido
el Espiritu Santo en la persona humana como un nuevo principio de vida,
como la causa guasiformalis de la santificacién. De este modo ¢! hombre
es nueva criatura por el hecho de ser divinizado desde dentro.

Lo dicho hasta aqui sobre la accién del Espiritu Santo en cada hombre
concreto vale también respecto a su obra santificadora en la Iglesia, en la
que él habita como en su templo y a la que anima como cuerpo suyo y de
Cristo. Asi, pues, la realidad santificada es primeramente la Iglesia en su
conjunto, en cuya vida plena de gracia participa el hombre al incorporarse
a ella como miembro vivo. De esta manera, el — bautismo, porque «intro-
duce en el cuerpo de la Iglesia» (DS 1314), da la gracia de la inhabitacién
del Espiritu Santo.

El Espiritu Santo obra, pues, como un principio vivo de unidad, que da
cohesién a la Iglesia, constituyéndola en un organismo viviente y vinculdn-
dola a Cristo como su cabeza. Ello corresponde también a la funcién peculiar
del Espiritu Santo en su vida intratrinitaria.
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2. Asi, de la actuacién de la tercera persona divina en la economia
de la salvacidn pasamos a su realidad trinitaria inmanente, pues en ésta tiene
aquélla su fundamento. La distincién de las tres personas entre si, basada
en sus relaciones, se funda en dos procesiones intradivinas,

a) La procesién que constituye al Espiritu Santo como tercera persona
divina es considerada en la —> Iglesia oriental de manera diversa a como la
considera la Iglesia occidental. Hablando con exactitud, no se trata de dife-
rencias reales, sino sélo de aspectos que se completan mutuamente. La
Iglesia oriental explica la procesién de la tercera persona con la férmula: el
Espiritu Santo procede del Padre por medio de! Hijo. Se trata, pues, de
una concepcién lineal que va desde el Padre, como primer principio sin
principio, a través del Hijo, como segunda persona procedente del Padre,
hasta el Espiritu Santo. A ello va, desde luego, unida la conviccién de que
también el Hijo es principio de la procesidon del Espiritu Santo, pero no
principio sin principio, sino engendrado por el Padre. La {érmula latina, en
cambio, afirma que el Espiritu Santo procede del Padre y del Hijo. Domina,
pues, en ella no tanto una concepcion lineal cuanto Ja imagen de un tridn-
gulo: el Padre y el Hijo tienen enfrente al Espiritu Santo, que procede de
ambos en comiin. Esta férmula no tiene por qué ser opuesta a la griega,
pues el Hijo realiza juntamente con el Padre la espiracién del Espiritu Santo
recibida del mismo Padre, que se la comunica. Proceder del Padre y del
Hijo equivale, por tanto, a proceder del Padre a través del Hijo. El principio
primeto de ambas procesiones en la Trinidad es el Padre, Gnico principium
sine principio, mientras que el Hijo es principium principiatum, y el Espiritu
Santo es principiatus.

b) También en la vida trinitaria de Dios es el Espiritu Santo vinculo
de unidad. Esto lo expresa la tradicién cuando designa al Espiritu Santo
con las imigenes de vinculo de —> unidad, prenda del — amor, dsculo de
amor entre el Padre y el Hijo. La — liturgia, en la f6rmula de conclusidén
de las oraciones, afirma que el Padre y el Hijo viven y reinan juntamente
«en la unidad del Espiritu Santo». En la espiracién del Espiritu Santo se
muestra, pues, €l amor entre la primera y la segunda persona de la Trinidad
como algo fecundo; en ella se expresa ese amor, se entrega su prenda. Por
eso puede emplearse la figura de la unién matrimonial entre hombte y mu-
jer, cuya unidad de amor se hace fecunda v se exptresa en la nueva vida del
hijo como imagen de la fecunda «comunidad de vida» del Dios trino (~» ma-
trimonio), haciendo abstraccién, naturalmente, de las impetrfecciones creadas.

Podria surgir un malentendido de la comprensién antropométfica del
Espiritu Santo como vinculo de unidad entre el Padre v el Hijo. No se ha
de explicar la espiracién del Espiritu Santo por la mutua donacién de la pri-
mera y segunda persona como si ambas estuviesen en oposicién entre si al
espirar al Espiritu Santo. Ello estarfa en contradiccién con el principio de-
fendido por el Concilio de Florencia, segiin el cual «en Dios todas las cosas
son uno mientras no exista oposicién de relaciones» (DS 1330). Pero, dado
que el Padre y el Hijo no tienen en la espiracién del Espiritu una relacién
entre si, sino solamente con la tercera persona, han de ser ambos uno en
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esta espiracién. Por eso dice el Concilio de Florencia que el Espiritu Santo
procede del Padre y del Hijo «como de un solo principio» (DS 1331). La
tercera persona es expresién de la unidad amorosa entre el Padre y el Hijo
porque procede de ellos en cuanto que son uno, realizando asi plenisima-
mente la perfeccién del amor.
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