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Excelentisimo Sefor Presidente,
Excelentisimos Sefioras y Sefiores Académicos,
Seforas y Sefores,

Amigos todos:

Deseo, en primer lugar agradecer a los miembros de esta Real
Academia que hayan tenido la confianza de llamarme a formar parte de
esta docta Corporacion. Se que mi misién en ella es aportar mi visién
cientifica, nada menos que en la Ciencia Teol6gica. Pondré todo el empe-
fio en no defraudar dicha confianza, pues la Teologfa, partiendo de la luz
divina de la Revelacion, puede contribuir a ordenar eficazmente el cuadro
de los saberes, sirviendo de guia orientadora para todas las Ciencias.

He elegido para mi disertacién un intrincade problema, de la maxi-
ma actualidad, aunque sélo sea por sus repercusiones ecuménicas; “El
Espfritu Santo en la Trinidad y su imagen humana”. Espero que nadie tri-
vialice las conclusiones a las que llego, pues surgen del més genuino
metode de investigacion cientifica en el campo teoldgico: partir de los
datos revelados, del Magisterio y de la experiencia para seguir profundi-
zando en el conocimiento de la fe. Me ha parecido conveniente que esta
Academia sea pionera en la reflexién sobre el Espiritu Santo, a las puer-
tas de un afo -1998- que la Iglesia dedicara a profundizar en el conoci-
miento y en el trato de esta persona divina.
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En occidente, en el umbral del tercer milenio, tras una culiura que
se ha caracterizado por una cierta ausencia de Dios, renace un profundo
anhelo de conocer a Dios en su intimidad'.

Este anhelo se ha hecho realidad gracias a que la Teologia, en el
siglo XX, se ha desprendido del iluminado prejuicio de separar Teologia y
Espiritualidad y ha desarrollado una teologia de caracter sapiencial.

(1) Refiriéndome aqufl sélo al ambito teoldgico, bastaria recordar las tres Engiclicas de
JUAN PABLO |l sobre la Trinidad: Redemptor hominis, Dives in Misericordia y Dominus
et vivificantern, y los estudios a los que estan dando lugar, como ARANDA, Antonio
(dir), Trinidad y Salvacion, Eunsa, Pamplona 1990, {17 estudios sobre la trilogia winita-
ria de Enciclicas de Juan Pablo Il. Autores: POZ0D, Candido; ARANDA, Antonio;
ARANDA, Gonzalo; BOVIRA BELLOSO, Josep M.; MATEO-SECO, Lucas
Francisco; SCHONBORN, Christoph Von; SCHEFFCZYK, Lec; DOMINGUEZ
ASENSIO, José A.: MORALES, José; ILLANES, José Luis; CALDERA, Rafael T.;
MORENQ, Fe’rnando; GARCIA DE HARQ, Ramén; VILLAR José R.; BLAZQUEZ
Ricardo; OCARIZ, Fernando; NICOLAS, Jean Hervé). Pueden encontrarse también
en «Scripta Theoldgica» 20 {1988) 401-821. Otra serie de estudios sobre las enciclicas
trinitarias en VV. &A., La feologia trinitaria de Juan Pablo I, en XXII Semana de
Estudios Trinitarios, ed. Secr. Trinitario, Salamanca 1988, con articulos de SILANES,
Nereo; AGULLES ESTRADA, Juan: ASURMEND], Jesis M2 ROVIRA BELLOSO,
José M2 FERNANDEZ BAMOS, Felipe; GELABERT BALLESTER, Martin; DE
MIGUEL, José M?; MARTINEZ, Francisco Javier. Desds otro punic de vista cfr. por
ejemplo KIMEL, Alvin F. (ed), Speaking the Christian God. The Holy Trinity and the
Challenge of Feminism, Eerdmans Publishing, Michigan, USA, 1992, (Conjunio de 18
estudios a cargo de: ACHTEMEIER, Elisabeth, FRYE, Roland M., GREEN, Garrett,
GUNTON, Colin, SOSKIRE, Janet Martin, JENSON, Robert W., FORDE, Gerhard O,
TORRANCE, Thomas F, HOPKO, Thomas, DINOIA, J.A., KIMEL, Alvin F., WAINW-
RIGHT, Jr, Geofifrey, MORELLI, Elizabeth A., SCOTT, David A,, SMITH, Stephen M,,
JERSON, Blanche A., ANDERSON, Ray A., ZEIGLER, Leslie).

{2} La Teclogia sapiencial se desarrolla fundameantalmente por influencia de los santos, que
bajc la accién del Espiritu Santo colatzoran en fa renovacion constante de la lglesia para
que ésta cumpla la misién que Cristo le ha encomendado. Entre los santos del s. XX,
Juan Pablo | se referia al beato Josemaria Escriva afirmando gue su mensaje «consti-
tuye uno de los impulsos carismaticos més significatives en esa direccidon» & invitaba a
reflexionar sobre su ensefianza espiritual, porque «la investigacion tecldgica, que lleva
a cabo una mediacién imprescindible en las relaciones fe y cultura, progresa y se enri-
quece acudiendo a la fuente del Evangelio, bajo el impulsc de la experiencia de los
grandes testigos del Cristianismo. Y el beato Josemarfa es, sin duda, uno de éstos»:
JUAN PABLO N, Audiencia al Simposio Teolégico de estudio en torno a las ensefian-
zas del beato Josemaria Escrivd, 14 de cciubre de 1993, publicado en VV.AA.,
Santidad y mundo. ed. Eunsa, Pamplona, 1996, pp. 18-19.
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1. Preguntas sobre Dios y sobre el hombre

Hoy se tiene certeza de que Dios es Padre y Madre®. Pero se desea

ahondar mas en la paternidad* y la maternidad divinas®. La Revelacién

(3)

E

Se han hecho célebres las palabras de Juan Pablo |, en una de ias pocas intervencio-
nes publicas que tuvo en su corto Pontificado cuando afirmé; «Noi siamo oggetti da parti
di Dio di un amore intramontabils. Sappiamo: ha sempre gli occhi aperti su di nol, anche
quando sembra ci sla notte. E papé; pili ancora & madre. Non vuol farci del male, vuol
farci solo del bene, a tutti. | figlioli, se per case sono malati, hanno un titolo di pil per
essere amafl dalla mamma» (JUAN PABLO |, Angelus 10-X-78, /nsegnamenty..., Citta
del Vaticano 1979, pp. 61-62).

Cir. BOUYER, Louis, Le Pére invisible: approches du mystéra de la divinitd, Cer, Paris
1976; GALOT, Jean, Découvrir le Pére, Louvain 1985, KASPER, Walter, £/ Dios de
Jesucristo, ed. Sigueme, Salamanca 1985; VAN DER DOES DE WILLEBOIS,
Alexander, £l padre y su hifo, Rev. «Communio» 8 (1986) 586-595; DURRWELL,
Frangois-Xavier, Le Pére, Dieu et son Mystére, Paris 1987. Trad. esp. Nuestro Padre.
Dios en su misterio, Sigueme, Salamanca, 1990; GARCIA LOPEZ, Félix, Dios Padre
anelA T, en «Estudics Trinitarlos» 24 (1990) 389-392; VV.AA., Dios es Padre, en XXV
Semana de Estudios Trinitarios, ed. Secr. Trinitario, Salamanca 1991, donde se reco-
gan estudios de SILANES, Nereo; VELASCO, Juan Martin; GARCIA LOPEZ, FELIX;
SCHNEIDER, Gerhard; CAPDEVILLA | MONTANER, Vigens Mara; LADARIA, Luis
F.; MORESCHINI, Claudio; SESBOUE, Bernard; PIKAZA, Xavier; LE-GUILLOU,
Marie Joseph, Le Mystére du Pere, Fayard, Paris 1073; MARTIN, Francis, The God
and Father of our Lord Jesus Christ, en «Anthropotes» {1992/2) 189-209. Desde la teo-
logfa protestanto es de interés: JEREMIAS, Joachim, Abba. El mensaje cantral del N,
Testamento, Sigueme, Salamanca, 1981.

Un status quaestionis bastante completo se puede ver en: DEL CURA ELENA, S., Dios
Padre/Madre. Significado e implicaciones de ias imdgenes masculinas y fameninas de
Dios en VV.AA. Dios es Padre, Somanas de estudios Trinitarios, ed, Secr. Trinitario,
Salamanca 1981, pp. 277-314. Cfr. también entre otros: BOFF, Leonardo, &/ rostro
raterno de Dios. Ensayo interdisciplinar sobre lo femenino v sus formas religiosas, ed.
Paulinas, Madrid, 1981, RUETHER, Rosemary Radford, £/ aspacto femenino de Dios,
en «Goncilium» 183 (1981} 395-403; ARMENTARIZ, Luis, £/ Padre Materno, en «Estud
Ecles» 58 (1983) 249-275; GELPI, Donald L., The Divine Mother. A Trinitarian Theology
of the Holy Spirit, Lanham-Londres, University Press of America, 1984; FUSTER,
Sebastian, ,Un Dios varén? Sobre la maternidad divina, en «Escritos del Vedat» 17
{1987) 75-125; MOLLENKOTT, Virginia Ramey, The Divine Feminine. The Biblical
Imagery of God as Female, Grossroad, New York 1988, Trad. fr.: Dieu au féminin, ed.
Centurion, 1990; WACKER, Marie Theres, ¢ Dios como madre? Importancia de una
metdfora biblica para una teologia feminista, en «Concllium», n. 228 {1989} 437-448;
KING, Ursula, Lo divino como madre, Ibidem, 467-477; McFAGUE, Salle, Diog Madre,
Ibidem, 479-486; Modelos de Dios. Teologia para una era ecoldgica y nuclear, ed. Sal
Terrae, Santander 1994, Tit. or.: Models of God, 1987 by Fortress Press, Phifadelphia;
GOM__EZ-ACEBD, Isabel, Dios también es madre, San Pablo, Madrid, 1994;
SCHUNGEL-STRAUMARNN, Helen, £! rosiro femsnino de Dios en «Concilium» 258
(1995) 303-314; KAUFMANN, Cristina, Ef rostro materno de Dios, Dasclée de Brouwer,
Bilbao 1997,



desvela que la paternidad divina constituye una persona, la primera per-
sona de la Trinidad: el Padre. Sin embargo, la Revelacién no precisa tan
explicitamente coémo es la maternidad en Dios y la Teologia vacila a la
hora explicitarla: ¢serd una caracteristica de la naturaleza divina aplica-
ble, entonces, a toda la Trinidad?; o bien, jsera €} Padre el gue acoja en
s/ rasgos maternales?s; o ;jtal vez la matemnidad sea otra hipéstasis en
Dios? '

Por otra parte, s& busca conocer més al Espiritu Santo, a esa
Persona divina a la que es dificil poner rostro, a esa Persona divina que
incluso carece de nombre propio, pues tanto ser espiritu como ser santo
es esencial en Dios, y apenas dice algo sobre una persona concreta.
Profundizando més en el conocimienio del Espiritu Sante?, al que no sin

(6) Asi se plantea en ocasiones. Cfr.. MOLTMANN, Jlrgen, Ef Padre matemal, en
«Concilium» 163 (1981) 381-389; ARMENDARIZ, Luis M., E/ Padre Materno, en
«Estud Ecles» 58 (1983) 249-275.

—
~J
—

El mayor conocimiento del Espiritu Santo se alentd a partir det Congilio Vaticano H. Cito
algunas obras recientes: VV.AA., L'Esprit Saint et F'Eglise, Actes du symposium de
I'Academie Internationale des Sciences Religeuses: L'Avenir de I'Eglise et de
FEcumenisme, Paris Fayard, 1969; VV.AA., Ef Espititu Santc ayer y hoy, en IX Semana
de Estudios Trinitarios, ed. Secr. Trinitario, Salamanca 1975. (Con artfculos de: HAM-
MAN, Adalbert; DE LA CALLE, Francisco; VERGES, Salvador; GRIGOMONT, Jean;
GARIJO-GUEMBE, Miguel M2; MIUHLEN, Heribert). BARRET, C. K., The Holy spirit
and the Gospel tradition, SPCK, London 1975. Trad. cast.: El Espinitu Santo en la fradi-
cion sindptica, ed. Secr. Trinitario, Salamanca 1978; PORSCH, Félix, Ef Espiritu Sanfo
defensor de los creyentes, La actividad del Espititu segin ef evangelio de San Juan, ed,
Secr. Trinitaric, Salamanca 1983. (12 ed en aleman 1978); CHEVALIER, Max Alain,
Souffe de Disu, le Point Théol., 26, Paris, 1978, Trad. cast.. Alienio de Dios, ed. Sear.
Trinitario, Salamanca 1882; CONGAR, Yves M..)., Je crois en I'Esprit Saint, ed. du Cerd,
Paris 1980. Trad. cas.; £/ Espiritu Santo, ed. Berder, Barcelona 1983; BOUYER, Louis,
Le Consolateur: Esprit saint et vie de grace, Cerf Paris 1980; GARRIGUES, Jean
Michel, L'Esprit qui dit ‘Pére’, Téqui, Paris 1982. Trad. esp. £/ espiitu que dice ‘Padre’.
El Espiritu Santo en la vida trinitaria y el problema del Filiogue, ed. Secr. Trinitario,
Salamanca 1985; VV.AA., L'Esprit Saint, Publ. Facultés Univ. Saint-Louis, Bruselles,
1684 (con colaboraciones de LAURENTIN, Rend; BEAUCHAMP, Paul; GREISCH,
Jean; SUBLON, Roland; WOLONSKI, Joseph), DURRWELL, Frangois-Xavier,
L'Esprit Saint da Dieu, Paris, Carf 1985. Trad. cast.: Ef Espfritu en Ja Igiesia, Siguerme,
Salamanca, 1986; £l Espiritu del Padre y del Hijo, ed. Paulinas, Madrid 1820. Tit. or..
L’Esprit du Pére et du Fils, 1989; COMBLIN, José, EI Espiritu Santo y 1a liberacion, ed.
Paulinas 1987. JIMENEZ HERNANDEZ, Emiliano, E/ Espiritu Sanlo, dador de vida, en
la lglesia, al cristiano, ed. Ega, Bilbac 1993; CODINA, Victor, Creo en el Espiritu Santo,
ed. Sal Terrae, Santander 1994,

En el 1.600 centenaric del Concillo de Constantinopla se celebraron diversos
encuentros y congresos: VW.AA., El Concilio de Constantinopla y el Espiritu Santo,
Secr. Trinitario, Satamanca 1982. (Con articulos de: LOPEZ MARTIN, Julidn; CHEVA-
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razon se le ha venido a llamar el «Gran Desconocido»®, se pondria reme-
dio a la unilateralidad, que Mayr ha destacado en el desarrollo de la doc-
trina tradicional sobre Dios®. -

Este mayor conocimiento de Dios influird sin duda en e! saber
antropolégico, donde se centran actualmente las principales inquietudes
del saber humano. En efecto, a esa indagacién de la intimidad de Dios
subyace la blisqueda por la propia identidad desconocida, no en vano el
ser humano fue creado a imagen de su Hacedor (Gen 1, 26-27). En el
umbral del tercer milenio la humanidad se sigue planteando interrogantes
acerca de su propia identidad. A pesar de que se tienen muchos datos
cientificos, el ser humano resulta para si mismo enigmatico. Esto adquie-
re una especial relevancia si la pregunta va encaminada hacia la identi-
dad que incluye la condicién de ser vardn o ser mujer®. Si se repasa la
historia de la antropologia, la mujer podria llamarse tambign, en cierto
modo, la “gran desconocida”. Como consecuencia, la autopercepcion del
varon -que se conoce a si mismo frente a la mujer- frecuentemente se ha
desfigurado y deformado, por la presién de exclusivistas esquemas

LIER, Max-Alain; ORTIZ DE URBINA, Ignacio; VIRGULIN, Stefano; PIKAZA, Xabier;
VIVES, Josep; SILANES, Nereo): VV.AA., Credo in Spiriturn  Sancitum. AMi def
Congresso Teologico Internazionale di Pnaumatologia, Ed. Vaticana, 1282, 2 vol. (Con
102 aportaciones y la intarvencién de-Juan Pablo #).

Por oira parte, sobre el Espiritu Sanio hay bibliograffa abundante desde otros
aspectos que se citaran mas adeiante. Una de las vertientes es el didlogo con la igle-
sla ortodoxa y el discutido tema del «Filioque» v la procesion del Espfritu Santo.

{8} Asi titulaba una homitia sobre el Espfritu Santo en la fiesta de Pentecostés del afio
1969, el Beato Josemaria ESCRIVA DE BALAGUER, publicada en Es Cristo que
pasa, Rialp, Madrid, nn.: 127-138.

(9 MAYR, Franz K., La unflateralidad de la doctrina tradicional sobre Dios. Para una rela-
cién enire Antropologia y Pneumatologfa, en HEITMANN Claus y MUHLEN Heribert,
(eds), Experiencia y teologia del Espiritu Santo, ed. Secr. Trinitario, Salamanca 1878,
pp. 321-338.

{10} En Ia actualidad es ésta una de las cuestiones sobre las que mas se investiga y se
publica. La investigacion estd centrada en todas las disciplinas cientfficas, pero quiza
las mas importantes son fa biologfa y las cienclas sociales, donde este tema se aborda
desde lo que se ha venide a llamar Iz antropologia del género. Clfo a titulo de ejemplo:
desda la Biologia: MOIR, Anne, and JESSEL, David, Brain Sex. The real differenco
betwaen men and women, ed. Michasl Joseph by Penguin Group, London 1989. Y
desde la Sociologia: LORBER, Judith, and FARRELL, Susan A. {eds), The Social
Construction of Gender, 1991, Sage Publications, California, London,
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androcéntricos y patriarcales™. A su vez estos prejuicios han influido en la
concepcion que el ser humano se ha forjado sobre Dios™.

{11) La lectura literal de Génesis 2 llevo a pensar, ya a los rabinos hebrecs, que sole Adan
era imagen directa de Dios. Eva era imagen del varén: tenia por tanto una imagen deri-
vada.

La Redencién obrada por Cristo que, al restablecer la amistad del hombre con
Dics, restablecié también la armonia en las relaciones vardn-mujer y su igual conside-
racién como seres humanos, trajo una nueva interpretacion de la imagen: varon y mujer
ambos hijos de Dios en el mismo grado, son los dos imagen de Dios. A este hecho le
kama Juan Pablo || «novedad evangélica», porque era muy distinto del sentir del pue-
blo judio de del resto de las culturas humanas existerites entonces.

Sin embargo el peso de la tradicidn “antigua™ pervivid, en cierto modo, an algu-
nos pasajes de apostdlicos. Son todos aquellos que hablan de la sumisién unilateral de
ta mujer al varén, en especial los textos paulinos { Col 3,18; 1Pe 3,1-6; Tit 2,4-5; Ef 5,22-
24; 1Cor 11,3-16; 14,33-35; 1Tim 2,11-15). Estos textos son dependientes de cémo se
interprete el segundo pasaje de la creacién del Génesis. Si se lee literalmente y con el
trasfonda de la mentalidad patriarcal de la cultura dominante, se ve ahi una justificacion
de la sumisidn unilateral da la mujer al varén.

Todos estos matices los ha visto con claridad Juan Pablo Il y ha ofrecido una
interpretacién acarde con la “novedad evangélica”. Para ello interpreta por ejemplo e
texto de Efesios 5,22-24 a la luz del versiculo 21 que habla de una «sumision recipro-
¢a en ol temor de Cristo», Estas son sus palabras: «"Las mujeres {estén sumisas} a sus
marides, corno al Sefior, porque ei marido es cabeza de la mujer” (Ef 5, 22-23). El autor
sabe que este planteamiento, tan profundaments arraigade en la costumbre y tradicion
refigiosa de su tiempo, ha de entenderse y realizarse de un modo nuevo: como una
“sumision reciproca en el temor de Cristo” {Ef 5,21), tante mds que al marido se le llama
“‘cabeza’ de la mujer, como Cristo es la cabeza de |a Iglesia, v lo es para entregarse “a
Simismo por ella” {Ef 5,25}, & incluso para dar la propia vida por ella. Pero mientras que
en la relacién Cristo-Iglesia la sumision es sdlo de la Iglesia, en Ja relacién marido-mujer
la “sumisidn™ no es unflateral, sino reciproca. <En relagion a lo “antiguo”, esto es evi-
dentemsnte “nuevo”: es la novedad evangéfica. Encontramos diversos textos en los
cuales los escritos apostdlicos expresan esta novedad, si bien en ellos se percibe adn
lo “antiguo”, es dacir, lo que estd enraizado en la tradicion religiosa de Israel, en su
modo de comprender v de explicar los textos sagrados, coma por ejemplo, el de
Génesis (c. 2)»: JUAN PABLO I, Carta Apostdlica Mulieris dignitatem, n, 24.

(12) Esos excesos estdn siende detectados y criticados. La bibliografia es abundante. A titu-
lo de ejemplo cabe citar el nimero menografico de la revista Gengilium, n. 163, 1981,
;Un Dios-Padre?, donde se recogen artfculos de: SPIEGEL, Yorick; STEIN,
Dominique; FISCHER-BARTICOL, Hans; CONGAR, Yves; DUMOULIN, Heinrich;
GEFFRE, Claude; MOLMANN, Jirgen; CONE, James; RUETHER, Rosemary
Radford; SOLLE, Dorothee; SWIDLER, Arlene; SNIJDEWIND, Hadewych; HAMER-
TON-KELLY, Robert; HALKES, Catharina. Cfr. También: RAURELL, F., ! mito deila
maschifita di Dic como problema ermeneutico, en «Laurentianum» 25 {1984) 3-77;
FUSTER, Sebastian, ;Un Dios varon? Sobre la maternidad divina, en «Escritos del
Vedat» 17 (1987) 75-125. Esos prejuicios patriarcales estan también en el lenguaje de
la Biblia. Por ello el lenguaje sobre Dics es objets de andlisis e intansas discusiones.
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2, Volver a las fuentes

Sobre estas cuestiones tiene mucho que decir la Teologla. La
Teologia en cuanto que interroga a la Revelacidn sobre el sentido de los
problemas que agobian al hombre, y pide respuesta a las preguntas que
le inquietan. En ocasiones, se trata de temas que durante siglos no se han
abordado -como podrian ser la teologfa del trabajo, de la familia o del sen-
tido de fa sexualidad-, 0 a las que se les ha dado una tan esquemdtica
respuesta, que resulta insuficiente, en unos tiempos de tanto dinamismo
social.

Por eso se trata de volver a las fuentes de la Teologia: a Ila
Escritura, a los Padres, testigos de la Tradicién, y a la experiencia religio-
sa. Se trata de recordar tradiciones perdidas, para enlazarlas, desarro-
llarlas y encontrar en elfas nuevas luces, que iluminen la andadura del ter-
cer milenio. En palabras de Von Balthasar aunque «la historia no se deja
desandar, fa esencia de la tradicion y, por consiguiente, también de /a teo-
fogia, consiste en que su progreso se realice en un didlogo mds profundo
y mds valiente con las fuentes. No sélo con las fuentes siempre jovenes
de la Escritura, cuyo aprovechamiento teoldgico parece estar siempre -y
hoy mas que nunca- en los comienzos, sino también con la fuente de reju-
venecimiento de la teologfa patristica, cuya arquitectura y cuya inagotable
plenitud no regald en vano la divina Providencia a las generaciones pos-

Por nombrar a una autora que ya es un cldsico en estas cuestiones cfr.: RUETHER,
Rosemary Radford, Sexism and God-Talk. Towars a Feminist Theology, SCM Press,
London 1983; (ed) Religion and Sexisme: Images of Women in the Jawish and Christian
Traditions, New York 1974. La discusion es amplia. Cir, DUMAIS, Marcel, Langage
sexiste et traductions da la Bible, en «Eglise et Theoiogie» 19 (1988) 241-253; RUS-
SELL, Letty M., inclusive Language and Power, en «Religious Educatior» 8¢ (1985)
582-602; OXFORD-CARPENTER, Rebecca, Gender and the Trinity, en «Theology
Today= 41 (1984) 7-25; RAMSHAW SCHMIDT, Gaii, De Divinis Nominibus: The Gender
of God, en «Worschip» 56 (1882) 117-131. Los estudiosos se preguntan si la predomi-
nante sexualizacidn masculino/patriarcal de Dios, presente en el lenguaje tradicional,
responde realmente a la intencionalidad de la Biblia ¢ a su contenido teoldgico. Asfl lo
formula, entre otros, Schilssler-FiorenzaCfr. SCHUSSLER FIORENZA, Elisabeth, in
Mamory of her. A feminist Theological Reconstruction of Christian origins, New-York,
Crossroad, 1983, p. 44. Trad, cast.: Desclée, Bilbao 1989. En efecto, si la Biblia recoge
un mensaje de salvacion para todos los hombras y mujeres, y guarda en ella, la verdad
schre ellos, los textos podran ser interpretados de tal manera que, despojandolos de los
condicionamientos culturales caduccs, se pueda encontrar en allos la verdadera pala-
bra revetada por Dios. Se trata de un problema de lenguaje religiose y teolégico. No es
mera cuestion lingiifstica ajena a las cuestiones taolégicas de fondo.
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teriores. jCuantos temas de investigacion teoldgica -afiade- se encuen-
tran ya apuntados en los Padres, que luego, con la creciente sistematiza-
cion, fueron dejados fuera como incémodos, como aparentemente sin
importancia, como caminos cerrados!»»,

Quisiera que mis palabras de hoy fueran estimulo para entrar en
esta andadura: volver a las fuentes, a la Esctitura y a la Patristica. Los
argumentos de fondo de lo que voy a sostener aqui, giran en torno a un
mds profundo entendimiento de los pasajes de la Creacién del ser huma-
no relatados en el libro del Génesis. Alli el hombre aparece creado a ima-
gen de Dios Trino: “Hagamos al hombre a nuestra imagen y semejanza”
-en plural-, y “cred Dios a un Hombre a su imagen, y lo cred varon y mujer”
(Gen 1, 27). Por otra parte, en el Génesis se encuentra otro relato de la
creacion, donde la mujer aparece -por obra de Dios-, saliendo del costa-
do de Adan (Gen 2, 24)". Relato metaférico éste, cuyo profunde significa-
do esta aun por desentrafiar, y que ha sufrido a lo largo de la historia
penosas deformaciones®™. Se ha visto en él el argumento para justificar la
subordinacion de ja mujer al varén. ;Fue realmente la mujer creada des-
pués del varon, de él y para aliviar su soledad, en sumisién unilateral?™.

{13} VON BALTHASAR, Hans Urs, - Ensayos Teoldgicos I: Verbun caro, Madrid 1965, p.
268.

{14) Un estudio reciente del primer relato: BIRD, Phyllis A., “Male and female he created
them”: Gen 1,27b in Priestly Account of Creation, en «Harvard Theological Review» 74
(1881) 129-159.

(15) Para reflexiones recientes sobre este relato cfr.: MERODE, Marie {de), “Une aide qui e
corresponde”. L'axégése de Gen 2,18-24 dans les écrits de PAncien Testament, du
judaisme el du Nouveau Testament, in «RevThécilLouv» 8 (1977) 329-352; VOGELS,
Walker, It is not Good that the “Mensch” Should be Alone; | will Make Him/Her a Helper
Fit for Him/Her (Gen 2,18), en «Eglise &t Theologie» 9 (1978) 8-35.

{16) Las deformaciones se evitan si se les el relato de Génesis a la luz de Génesis 1 como
se hace Juan Pablo 1}, Cir.: JUAN BPABLO B, Audiencias sobre la creacién, afios 79-80,
recogidas en Vardn y mujer. Teologia del cuerpo, ed. Palabra, Madrid 1996. Esas mis-
mas ideas aparecen resumidas en los nn.: 6 y 7 de la Carta Apostélica Mulieris dignita-
tem, 15.V111.1988.

{17} A este respecto puede cfr. mi trabajo: ;Fue creado el vardn antes que la mujer?.

Reflexiones en torno a fa antropologia de Ia creacion, en «Annales Theologici», Roma,
vol. 6 (1992/2) 319-366.
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3. El Espiritu Santo y la Patristica

iDe qué modo tan distinto se interpreta ese segundo pasaje en la
Patristica! Muchos padres comparan a Eva, primera mujer, con el Espiritu
Santo. San Metodio, por ejemplo, ve salir del costado de Cristo en la Cruz
al Espfritu Santo, que formara fa Iglesia. Y al Espititu Santo le lfama la
“Costa Verbi", [a “Costilla del Verbo™®, Esta interpretacion se remonta a
una antiqufsima tradicién, que se encuentra ya, en el siglo |, en la llama-
da Secunda Clementfs, que interpreta Génesis 1 cristoldgicamente®®

(18} San Metodic, compara a Eva con el Espiritu Santo, aunque &1 es anterior a fa contro-
versia acerca de la divinidad del Espiritu. Esto tiene mucha importancia porque se ve
que la comparacion entre el Espiritu Santo y la mujer surge en diversos contextos y a
propésito de diversas preocupaciones. La argumentacion de San Metodio se inspira en
las relaciones entre Cristo y el Espiritu-lglesia. Dios sacé a Eva del costado de Adan y
se ta dio como esposa. Del pecho o del costado del Logos en la cruz salié el Espiritu de
verdad {lo 16,13), el Espiritu Septiforms (Is 11, 2), para formar la Igiesia, su esposa.
Cristo Nueve Adan y la Igiesia-Espfritu son ef Adan y Eva espirituales. Asi, afirma: «El
hombre empapado por asf decir por la Sabidurfa y por la Vida, vino a ser lo que era la
propla luz incontaminada que le penetrd. Por esta razén el Apéstol dirigid atinadamen-
te hacia Cristo o focanie a Adan. Pues asf sobre tode se explicaria ef que la lglesia
haya venido de Sus huesos y de Su carne. Por amor a ella, abandonando al Padre que
estd en ios cielos, descendid el Verbo para adherirse a su esposa, Y durmié el suefio
de la pasion, muriendo voluntarlamente por ella; “a fin de que se levantara ante Sf la
Iglesia gloriosa e inmaculada” (...); v la iglesia como una esposa, recibe en su seno [la
simiente] y forma el fruto del que ella serd fa madre y nodriza: la virud, De esta suerte
cimplese también convenientemente aquello (de Gen 1, 28): “Creced y multiplicéos”,
cuando a causa del abrazo y la comunion del Verbo, que adn ahora condescienda con
nosotros y padece éxtasis con la memoria de la pasidn, va aumentando cada dia fa
Iglesia en magnitud, hermosura y ndmero. {...) Quien diga en efecto que los huesos y
la came de la Sabiduria son la prudencia y la virtud dice muy bien. [Y lo mismo quien
diga] que Ja costilla es el Espiritu de la Verdad, el Pardciito, del cual toman los ilumina-
dos para regenerarse convenientemente en la incorrupcidns: (SAN METODIO DE
OLIMPO, £/ Banquete (Symposium), Ill, ¢. 8, 70-73, en SCH 95, pp. 107-111). Exista
una continuidad, una identidad tipoldgica real. Ef Espiritu-lglesia, a quien denomina
«Costa Verbi», es Eva, es Esposa: «Imposible empero que alguien participe del Espiritu
Santo y sea contado entre los miembros de Cristo, si primaro no desciende también a
él ef Vetho y sale de Si durante el Susfio, a fin de que resucitado {junto £1] del suefio
de quien se durmié [= dal Verbo, musnio en la cruz por él], pusda -una vez replasmado-
participar también con €l en la renovacion e instauracién del Espiritu. Porque éste mere-
ce con propledad decirse costilla del Verbo, (a saber) el Espititu septiforme de fa Verdad
a que alude el profeta (cfr, Is 11,2)»: (SAN METODIO DE OLIMPO, Ef Banquete, Iff, c.
8, 72-73, SCH, n. 95, pp. 108-1089).

Orbe ha demostrado gue San Metodio no recibié su idea de los gndsticos, sino
de una tradicién antigua y comun, de fos primerisimos exégetas cristolégicos del
Hexaemeron (Papias, Justino, [renso, Pantens, Clemente de Alejandria u otros) que
ofrece ocasién para aplicar a Cristo y su Igiesia Ias relaciones entre Addn y Eva. Y dada
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Mas adelante, en el fragor de una controversia acerca de la divini-
dad del Espiritu Santo, otros Padres ven en el origen de Eva una imagen
de la procesién del Espiritu Santo®. Y mas aln, muchos de ellos, compa-
ran la Trinidad con una familia, la primera familia humana: Adan, Eva y su
hijo, viendo en Eva una imagen del Esplritu Santo®,

la facilidad para pasar de la Iglesia Esposa al Espiritu Santo (= Sophia) Metodio acer-
c6 Ja identidad entre &l Espiritu Santo y la Iglesia sin advertir su acercamiento a las cate-
gorias gndsticas.

(19) La Secunda Clementis argumenta asi: «No ¢reo que vosotros ignoréis que la lglesia
de la Vida es cuerpo de Cristo. Pues dice la Escritura: Hizo Dios al hombre vardn y
mujfer (cir. Gen 1, 27). El varén es Cristo; la mujer la Iglesia. (...) Pues era (!a Iglesia)
espiritual asi como nuestro Jesls, pero se manifesid en los Ultimos dias para salvarnos.
También la lglesia, a pesar de ser espiritual, se manifesté en la carne de Cristo, mos-
trandonos que, si algunc de nosotros la guarda en la carme y no la corrompe, la recibi-
rd en el Esplritu Santo. Pues esta came es figura dei Espiritu...»: (HOMILIA ANONIMA
(Secunda Clementis) 14, 2-3, en Clemente de Roma, ed. bilinglie, trad. Juan José
Ayan Calvo, Ciudad Nueva, Madrid, 1994, pp. 197-201). La aplicacién de Gen 1, 27 a
Cristo y a la Iglesia es un pasc, Otro, no muy dificil, seria la igualdad entre la Iglesia
Viviente y el Espiritu Santo. Sin llegar a esto, bastaria hacer al Espiritu Santo substra-
to de la lglesia, esposa de Cristo, para acortar distancias entre Metodio y la exégesis
cristolégica de Gen 1, 27.

{20) Segun los testimonics recogidos por el padre Orbe -y a falta todavia de una investiga-
cién exhaustiva-, el primero en afirmarlo fue San Metodio de Filipos (de Olimpo, + hacia
el afio 312). Después aportan esta argumentacion al menos: San Efrén, el sirio (+ 373);
San Gregorio Nacianceno {(+ 389); el Pseudo-niseno; Didimo de Alejandria (el ciego) (+
398); Procopio de Gaza (+ 529) y Anastasio | de Antioguia (mitad del s. VI). Cfr. ORBE,
Antonio, La procesion del Espirifu Santo y el origen de Eva, en «Gregorianums» 45
(1964) 103-118.

{21) Cfr. mi trabajo: La Trinidad como Familia. Analogia humana de las procesiones divinas,
en «Annales Theologici» 10 {1996) 381-416. Aponé, como ejemplo, un texto del
Pseudo-niseno. Adan, Set y Eva, las tres raices & hipdstasis consubstanciales de toda
la humanidad, representan en su origen a la santa y consubstancial Trinidad. Adan
representa al Padre ingénito v sin principio y principic de todas !as cosas. Set repre-
senta al Verbe, Hijo de Dios. Eva, por su procesion, al Espirity Santo, Las tres primeras
personas del género humano son figura de la Trinidad. Dice asi: «Y [veamos] si en efec-
o estas Ires cabezas de los progenitores [Adén, su hijo y Eval, hipdstasis consubstan-
ciales de toda la humanidad, fueron o no hechas, segln le parece también a Metodio,
de manera tipica conforme a una clerta imagen de la santa y consustancial Trinidad.
Adan sin auter e ingénito, llevaria el tipo e imagen del omnipotente Dios y Padre, sin
principio y principio de todos. E! hijo engendrado por él prefiguraria la imagen del
engendrado e Hijo de Dios. Eva con su procesidn significaria la hipdstasis del Espiritu
Santo en su origen. Por eso Dies no inspird en ella el soplo de la vida; porque ella
misma era iipo del seplo y da la vida del Espiritu Santo y porque iba a recibir mediante
el Santo Espiritu al Dios que es en realidad el soplo y la vida de todas las cosas. Es de
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Como se advierte en estas tradiciones hay dos vertientes relacio-
nadas con la estructura personal de la mujer; ser esposa y ser madre,
Ambas se aplican al Espiritu Santo.

Pero esto no es todo, también los primeros Padres de la Iglesia
identifican al Esplritu Santo con la Sabiduria®, personificacién hipostética
de Dios, pero de una persona distinta del Padre y del Hijo®. La Sabiduria

ver asimismo y de admirar cdmo el no-engendrado Addn nunca tuve entre los hombres
otro alguno semejante, ingénito y sin causa. lgual que la procedente Eva. Eran figuras
verdaderas del ingénito Padre y del Esplritu Santo. Mientras que ef hijo génito tuvo por
hermanes, a semsjanza {propia], a todos los hombras, que son hijos por generacién.
Existia, en efecto, a Imagen y semejanza figurativa de Cristo, el Hijo génito [de Dios), el
cual se hizc hombre, primogénito sin semilla entre muchos hermanos»: Apéndice a SAN
GREGORIO DE NISA, ;qué es io a Imagen y semejanza de Dios?, PG, 44, 1329 CD-
1331 A,

{22} En afecto, lrenso, Basilio y Mario Victorine identifican al Espfritu Santo con la divina
Sabiduria. Y no sélo éstos, muchos Padres anteriores a Nicea, y ofros escritores ecle-
sidsticos consideran que la Sabiduria representa al Espititu Santo. Enfre los Padres
antenicenos caben destacar: las Pseudo-Clementinas (s. | ¢ IIl), Atendgoras de Atenas
{s. I}, Ban Tedfilo de Antioguia (s. I}, San Ireneo de Lyon (s. I} y San Hipdlito de Roma
(s. lI-1ll). Estos testimonios son recogidos en su mayoria en el amplio estudio de A.
Orbe. Cfr. ORBE Antonio, Excursus Viil: Sophia y el Espltifu Santo, en La Teologia del
Espiritu Santo, Estudios Valentinianas, vol. IV, ed. U. Gregoriana, Roma 1968, pp. 687-
706.

{23) Bastaria transcribir algin texto de San Ireneo: En su Demostracién hay dos textos. El
primero dice asi: «Hay un solo Dios, Padre, increado, invisible, creador del universo {...)
Todos los seres fueron creados por madio del Verbo; y Dios es Espiritu, y con el Espiritu
lo dispuso todo, segln dice el profeta: Por fa palabra del Sefior fueron establecidos los
clelos, y por obra de su Espfritu todas sus potencias (Sal 32, 8) ... el Verbo es denomi-
nado Hijo, y el Esplrilu, Sabidurfa de Dios» SAN IRENEQ, Epideixis (Demostracidn), 5,
ed. Ciudad Nueva, Madrid 1992, pp. 60-61. Y poco més adelante dice: «Aqueste Dios,
es decir, el Padre, viene pues glorificado por su Verbo, que &s su Hijo para siempre, y
por el Espiritu Sante, que es Sabiduria del Padre de todos» SAN IRENEO, Epideixis
(Demostracién), 10, ed. Ciudad Nueva, pp. 75-78.

{24} La Sabiduria no sélo s un término femenino, sino que se presenta en los fibros sapien-
ciales como una realidad femenina:

A) En primer lugar se fa ama y busca como a una mujer.

«Feliz el hombre que se ejercita en la sabiduria,
y que en su inteligencia reflexicna,

que medita sus caminoes en su corazdn

y sls secretos considera.

Sale en su busca como el que sigue un rastro,
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se presenta a si misma como Madre y como Esposa®. Esta optica es del
maximo interés, pues viendo en la Sabiduria, Esposa y Madre, al Espiritu

y en sus caminos s& pone al acecho.

Se asoma a las ventanas,

y a sus puertas escucha.

Acampa muy cerca de su casa,

y clava la clavija en sus muros.

Monta su tienda junto a ella,

y se alberga en su albergue dichoso» (Sir 14, 20-25).

B) Aparece como la esposa amada:

«Y0 la amé y {a pretendi desde mi juventud;
me esforcé por hacerla esposa mia
y me constitul en ef amante de su belleza» (Sb 8,2).

«Dacidi, pues, tomarla por compafiera de mi vida
sabiendo gue seria mi consejera en los dias felices
y mi aliento en preocupacionas y penas» (Sb 8, 9).

C} Otras veces aparece como madre ¢ como madre y esposa confuntaments:

«Yo soy la Madre del amer hermoso,

del temor, del conocimiento

y de la santa esperanza;

yo me doy a todos mis hijos

desde toda la eternidad,

a los que por él han sido designados.

Venid a mi los gque me deseais.

Y hartacs de mis productos.

Que mi recuerdo es mas dulce que la miel,

mi heredad mas dulce que panal de miel.

Los que me comen guedan aun con hambre de mi,
los que me baben sienten todavia sed» (8ir 24, 18-21).

«Pone sus hijos a su abrigo

y bajo sus ramas se cobija.

Por ella es protegido del calor,

y en su gloria se alberga» (Sir 14, 26-27).

«Asi hace el que teme al Sefior,

el que abraza la Ley logra sabiduria

Come una madre le sale al encuentro,

le acoge como una esposa virgen.

Le alimenta con pan de inteligencia,

el agua de la sabiduria le da a beber» (Sir 15, 1-3).

De efla también se dice «mis delicias estdn con los hijos de los hombres:» (Prov 8, 31).
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Santo, se cuestiona la interpretacion de las imagenes esponsales de la
Biblia, donde ser esposo es propio de Dios y ser esposa se identifica
siempre con ser criatura. Pues bien, desde esta perspectiva ser esposa
deja de ser sindnimo de ser criatura.

4. El Espiritu Santo y la mujer

Sin embargo, estas tradiciones que aqul se resefan no hicieron for-
tuna y han estado silenciadas durante siglos, hasta hoy, que vuelven a
renacer ante la necesidad de un mayor conocimiento de la tercera perso-
na de la Trinidad®. Por otra parte, son muchos los autores que desde dis-

D) Es fuente de seguridad, de Intimidad, de gozo serano:

«Se apoya él en ella y no se dobla,

a ella se adhiere y no queda confundido.

Ella le exalta por encima de sus prdjimos,

en medio de la asamblea e abra la boca.
Contanto y corona de gloria encuentra él,
nombre eterno en herencia recibe» (Sir 15, 3-6).

{25) Respacto a fa Trinidad como familia se puede citar: GIULIANI, S., La famigiia a I'im-
magine di Dio I y I, en «Angelicum» 38 (1961} 166-186; 257-310; MARGERIE {de),
Bertrand, ['analogie familiare de a2 Trinité, en «Science et Esprit» 24 (1972) 77-92;
BRACKEN, Joseph A., The Holy Trinity as a communicn of Divine Persons, en
«Heythrop Journal» 15 (1974) 168-182; 257-270; GENDRON, Lione}, PSS, Mystére de
ta Trinitg et symbolique familiale. Approche historique, Exc. ex Diss. Greg., Roma, 1975;
GONZALEZ-ALIO, José Luis, La Santisima Trinidad, comunidn de Personas, en
«Scripta Theologica» 18 (1986) 11-115; O’'DONNELL, John, Tha Trinity as Divina
Community. A Critical reflection upon recent theological development en «Gregorianums
69 (1988/1) 5-34; VAZQUEZ FERNANDEZ, Antonio, Los simbolos ‘famillares’ de Ja
Trinidad seguin la psicologia profunda, er «Estudios Trinitarios» 14 (1980) 319-385;
CODA, Piero, Familia y Trinidad, en XXIX Semana de Estudios Trinitarios: Misterio tri-
nitarie y familia humana, Salamanca 1995, pp. 195-227. Puede verse tambign mi tra-
bajo: La Trinidad como Familia, Analogia humana ds las relaciones divinas, en
«Annales Theologici» 10 (1996) 381-416.

Por ofra parte, Larcher, entre otros, demuestra con gran abundancia de datos
que en el Antiguo Testamente “Espiritu” y “Sabiduria® son fa misma realidad: LAR-
CHER, €., Fludes sur le livre de la Sagesse, Etudes bibliques, Paris 1969 (La sagesse
et I'Esprit pp. 329-414); BEAUCHAMP, Paul, L'Esprit Saint et I'Ecriture biblique en
VV.AA,, L'Esprit Saint, Publ, Facultés Univ. Saint-Louis, Bruselles, 1984, pp. 39-63. Cfr,
también KALTENBRUNNER, Gerd-Klaus, /st der Heilige Geist weiblich?, en Una
Sancta, 32 (1977) 273-279. Cito como sjemplo, el testimonio Charlas Moeller que, al
hablar de la visién cristtana de la feminidad y la masculinidad, afirma: «Si es verdad que
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tintos caminos, sobre todo desde la mistica, han descubierto a lo largo de
la historia, una peculiar relacién entre el Espititu Santo y la mujer® y,
sobre todo, entre el Espiritu Santo y la Virgen®. ;Habra que nombrar aquf

el modo de existir femenino es tan humano como el masculino, si es verdad que trans-
ciende de suyo la diferencia sexual, algo de él debe hallarse también en Dics mismo.
Por lo demas, el término “sabidurfa” es de género femenino en la Biblia: teda una doc-
trina sobre la sabiduria tendente a descubrir trascendentalmente Ja “feminidad”, s ha
desarrollado en la ortodoxia: una de las intuiciones geniales de Frank-Duquesne fue, en
Création et procréation (FRANK-DUQUESNE, Albert, Création et procréation, tes
Editions de Minuits, Paris, 1954. En esa obra anuncia otra titulada: La cite sur la mon-
tagne: essai d'une sophiologie catholigue, que no debié llegar a ser publicada) la de
construir una “soficlogia” catdlica, El término ‘Espirity’ en la Biblia, es también de géne-
1o femenino {como el de sabiduria)»: MOELLER, Charles, Literatura s. XX y
Cristianismo, t.V, trad. es., ed. Gredos, 22 ed., Madrid 1278, pp. 254-255. Por referirnos
a otro caso actual resefiaremos que Bouyer es uno de los temas que mas ha estudia-
do en los Gltimos afos, dadicandoie al menos tres obras Cfr. BOUYER, Louis, Sophia
ou le Monde en Disu, ed. Du Cerf, Paris 1994; Le Tréne de la sagesse: essai surla sig-
nificaction du cuffe marial, 3¢ ed. Cerf, Paris 1989; En quéte de Ja sagesse: du
Parthénon & I'"Apocalypse en passant par la nouvelle et la troisiéme Rome, Cloitre,
1980. También se estudian la personificacion de la Sabiduria junto con sus aspactos
temeninos Cir. LANG, Bernhard, Wisdom and the Book of Proverbs. An lsraglile
Goddess Redefined, Pilgrim Press, New York, 1986; CADY, Susan, - RONAN Marian,
Sophia. The Future of Feminist Spirituality, Harper Collins, New York, 19886.

{26) Existen monografias enteras al respecto: MANARANCHE, André, L'Esprit st la femme,
Ed. Seull, Paris 1974; BOFE, Leonardo, £/ Ave Marfa. Lo fernenino y el Espiritu Santo,
Sal Terrae, Santander, 1982. Un amplic elenco de testimonics es recapilado por Congar.
Cfr.: Sobre la materidad en Dios y la feminidad del Espiritu Santo, en CONGAR, Yves
M.J., Je crofs en FEsprit Saint, ed. du Cerf, Paris 1980, tr. es.: £/ Espiritu Santo, ed.
Herder, Barcelona 1983, pp. 588-528. Cfr. también GELPE, Donald L., The Divine
Mother. A Trinitarian Theology of the Holy Spirit, Lanham-Londres, University Press of
America, 1984; HAUKE, Manfred, La discusion sobre el simbolismo femenino de la
imagen de Dios en la Pneumatologia, en «Scripta Theologica» 24 (1992/3) 1005-1027.
Mas ampliamente lo trata este mismo autor en Women in the Priesthood? A Systematic
Analysis in the Light of the Order of Creation and Redermption, tr. by David Kipp, 1988,
ed. ignatius Press, San Francisco, especialmente pp. 114-174; 186-189; 277-296. Cfr,
También GALOT, Jean, L’Esprit Saint et ia féminité, en «Gregorianum» 76 (1995) 5-29,

(27} Cfr. La reciente monografia: LANGELLA, Alfonso, Maria e lo Spirito nella teologia cat-
tolica post-concifiare, D'Auria editore, Napoli 1993, cuyas paginas 229-251 estan dedi-
cadas a recoger la abundante bibliografia sobre el tema. Cir. también JAROSLAW,
Myszkoslaw, L'opera deilo Spirito Santo in Maria, Thesis en el Ateneo Romano della
Santa Croce, Roma 1993,

(28) Uno de los primeros Padres sirios, Afrahates, lamado “el sabio de Persia” que escribe
hacia los afios 336-345, dice en su Sermdn sobre la Virginidad que «el hombre gue no
se casa ama y respeta a Dios su padre v al Espiritu Santo, su madre; y no tiene otro
amor» AFRAHATES, Demonstratio, XVII, 10: De virginitate ef sanctitate en GRAFFIN,

René, (dit), Patrologia Syriaca, |, Paris, Firmin-Didot, 1894, p. 839. Cfr. SIMAN,
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desde Afrahates el sirio® o Mario Victorino® a Scheeben®, el Padre

Emmanuel-Pataq, L'expérience de F'Esprit par FEglise d'épres Ja tradicion syrienne
d’Antioche («Theol. hist.» 15), Paris 1971, (n. 12} p, 155.

{29) Mario Victorino afirma con claridad no sdle la maternidad del Espiritu Santo con res-
pecto al Verbo encarnado, sino la materidad del Espiritu Santo en fa intimidad trinita-
ria. En sus palabras: «Pero porque hemos dicho que el Logos y el Esplritu Santo tienan
una y la misma mocién -el Logos en tanto que El es vida, y el Esplritu Santo en tanto
que as conocimiento & inteligencia (pues este natural orden es también divino: ya que
hay poder, era necesario que la inteligencia fuera movida hasta el conacimiento de sf
mismo)- el Hijo nacié, Aquel que es Logos, esto es, Vida, generando el poder del Padre
en la inteligencia lo que es el ser, como la fuente eterna de todas las cosas que son»,

El africano ha identificado como se verd la Sabiduria con el Esplritu Santo.
Concibe, por tanto, al Espiritu como intsligancia. Eso le hace pensar que «era hecesa-
rio que la intefigencia fuera movida hasta el conocimiento de si mismo»; esto significa
nada menos que el Hijo naciera engendrandolo al Padre en |a inteligencia. El espiritu
Santo esta, por asi decir, presente -y activo- en fa generacion del Hijo. Esto da razon,
por tanto, de la generacidn eterna del Hijo. Esto supone afirmar fa maternidad de
Espiritu Santo,

Pero para el Victoring el Espiritu Santo no es sélo madre intratrinitarfamente, sino
Que es0 58 manifiesta justamente en la Encarnacion, en el papel que el Espiiitu Santo
tuvo en ella. Asi afirma: «No se engafiard, por tanto, quien entienda que el Espfritu
Sanio ¢s ia madre de Jesds arriba como abajo: en Io alto por la razén ya explicada:
abajo por las razones que siguen, Porque era necesario para nuestra liberacién que
algo totalmente divino, es decir, el semillero de todos los seres espitituales que existen
en el universo y aquello gue es &l Primer Ser, as decir, ef Logos universal, tomara carne
de la mas baja materia y corrupcion para dar muerte a toda corrupcion y pecado. (...} E!
angel replicd, por lo tanto, a Maria y le dijo: “El Espiritu Santo vendra sobre 1 y l poder
del Altisimo te cubrird con su sombra”.

El Espiritu Santo promuave el movimiento de [a Encarnacion siendo principio da
‘a generaclon humana del Verbo. Mario Victorino ve entrelazadas la accién de! Vorbo y
del Espiritu, ambos son poder, el Verbo v sabiduria, el Espiritu Santo: «Estos dos, que
estén presente en el movimiento -el Logos y el Espititu Santo- vinieron para qua Maria
quedase gravida, para que fa came pueda se adificara de la carne, templo y morada de
Dios; y ciertamente el Espiritu Santo es el que promusve el movimiento: pues es el prin-
cipio del movimiento de generacion; por otra parte el Logos misme es la virtud del
Altfsimo. Por Jesus, ef Logos es el "poder y la sabidurfa de Dios"»: MARIO VICTORI-
NO, Adversus Arrium, |, 68, 11-36, en CSEL 83, pp. 157-158

(30) Scheeben, en el siglo XIX, afirma con San Metodio, el paralelismo entre el origen de
Eva y la procesion del Espiritu Santo, pues an su opinién: «arroja una luz clarisima
sobre la segunda procesion divina, s ilumina no solamente su distincion de la primera,
sino también su relacién positiva con la misma. Porqus la segunda produccién en Dios
as distinta de fa generacién no solamente por ser un proceso en sf misma; sino porque
esenclalmente supone la generacién y precisamente en asta relacion positiva con la
risma estriba a la par su distincién». Y slgue afimando: «Al sacar Dios a Eva del cos-
tado de Adéan, quiso lograr que la naturaleza humana en los representantes de la raza
-padre, madre e hijo- saliese de un solo principio, asl come la naturaieza divina del
Padre pasa at Hijo y del Padre y el Hijo al Espfritu Santo. Quiso representar la unidad
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Maximiliano Kolbe*, Edith Stein* o Francisca Javiera del Valle®? Por no
citar a Boulgakov, Evdokimov® o Moltmann®, En esta intuicidn coinciden
las distintas confesiones cristianas. Y si otorgamos valor de lugar teclégi-

de la raza en la humanidad como un trasunto, el mas fiel posible, de la unidad de natu-
raleza en las Personas divinas»: SCHEEBEN Matthias Joseph, Primer apéndice al
segundo capitulo: Un analogon hipostatico del Espiritu Santo y su origen, en ef campo
de lo creado en Los misterios del crisfianismo, 4® ed, Herder, Bascelona, 1984, p. 196.

{31) Hay autores que ven a Marfa creada a imagen del Espiritu Santo, precisamente porque
en ella se vuelve como a comenzar la creacion: ella es creada sin pecado original. Esta
es la posicion del padre Maximiliano Kolbe. Para él la inmaculada concepcion de Maria
revela al Espiritu Santo, que también es inmaculado, sin mancha. Es significativo que
no diga que Maria revela a Dios en general ¢ cualquiera de las otras personas divina;
no, la inmaculada concepcidn de Maria revela precisamante al Espiritu Santo. Llama al
Espiritu Santo “la concepcion inmaculada increada”, infinita, santisima, el prototipo de
toda vida en el universo, porgue es el fruto del amor del Padre y del hijo, aquella
“Concepcidn procedents” es [a vida personal por la que el Padre y el Hijo se distinguen
entre ellos; mientras gue a Virgen Maria, en expresion dada por ella misma en Lourdes,
es la “Inmaculada concepcion creada”. Cfr. KOLBE, Maximillano (Beato Padre),
L'immaculide révéle I'Esprit-Saint, Ed Lethielleux, Paris 1974,

(32) Edith Stein que pensd mucho en el ser y el papel de la mujer llega intuitivamente a la
conviccién de que «Amor servicial es ayudar a todas las criaturas a llegar a la perfec-
cion. Ahora bien, fal es el oficio del Espiritu Santo. En consecuencia, en el Espiritu de
Dios, que se derrama sohre toda criatura, podriamos ver el prototipo del ser femenino.
Su imagen mas perfecta se encuentra en la purisima Virgen»: STEIN, Edith,
Frauenbifdung und Frauenberufe (Formacién femenina y vocaciones femeninas), colec-
cion de estudios desde 1930, Verlag Schrellll & Steiner, Munich 1956, p. 76, citado por
Theresia a Matre Dei, Edith Stein Estella 1984, p. 144.

(33) En el Decenario al Espiritu Santo, escrito hacia 1914 por Francisca Javiera del Valle,
ya desde el principio la autora le invoca pidiéndole que nos ensefie «coma Madre cari-
Aosa» (Final de la consideracion del primer dia, p. 199}, Y vuelve a compararle con una
madre, ¥y llamarle Madre, en diversas ocasiones {pp. 248-249; 275-276). No sdlo por-
que afirma que el Espiritu ensefia las verdades mas impartantes con e «irato familiar»
{p. 259) que tiene con tas almas, ni porque describe su accidn llena de ternura, cuida-
do y delicadeza, ni porgue compara €l crecimiento bajo su auxilic como estar a su “som-
hra", imagen que recuerda a cémo la Sagrada Escritura describe la accién del Espiritu
Santo. Francisca Javiera compara al Espiritu Santo con una madre cuando guisre expli-
car que el Espititu Santo ensefia al alma a luchar y, sin darse ella cuenta de como lo
hace, el alma adquiere madurez interior, comparando ese proceso con el paso de la
infancia indefensa a pederse valer en la vida, proceso que en la vida normal reglizan las
madres. Dice asi: «Pues esto que hemos logrado en la vida natural con los desvelos de
una madre, en la vida espiritual lo logramos con el esmero con qua nos ensefia, instru-
ye, accnseja y gobierna y nos defiende de todos los asaltos de nuestro enemigos el
Espiritu Santo»: Cfr. VALLE, Francisca Javiera {del}, Decenario al Espiritu Santo, 72
ed Rialp, Madrid 1982, p. 199. Publicado por primera vez en 1932, en Salamanca.
Consideracién del dia sexto, pp. 248-249.
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¢o a la ptedad popular, ;no se puede decir que el paralelismo entre la
Virgen y el Espiritu Santo es la intuicién que subyace en la devocion a la

(34) En el campo ortodoxo Paul Evdokimov sostiene aue el Esplritu Santo es la «hipdstasis
divina de la maternidad», expresién que pone en boca dal padre Sergio Boulgakov.
Afirma que el Hijo, que viene por generacion, procede “a Patre Spirituque’, en el con-
texto de una triadologia a la vez sutil y profunda. En'su opinién esa relacién no se da
solamente en la Encamacion, sino también atribuye al Espiritu Sanfo una "funcidn
generatriz” en la procesidn eterna del Hijo v por tanto lo considera come la maternidad
hipostatica Cfr. EVDOKIMOV, Paul, L'Esprit Saint dans la tradition ortodoxa, Paris
1961, pp. 71-72, 77,78 y Panagion et Panagia, en «Bullet. de la Soclété frangaise d'E-
tudes Mariales» 27 (1870) pp. 62-63: «Ainsi le Fils dans sa génération recoit du Pére
I'Esprit Saint dont il est éterement inséparable, il est né ex Patre Spirituque. De méme
I'Esprit procéde du Pare et repose sur le Fils, ce qui correspond & per Filium et & ex
Patre Filioque. Le Pére engendre le Fils avec la participation ou présence de I'Esprit et
le Pére spire I'Esprit avec la partipation ou presence du Fils»,

(35) La intuicion de la matermidad del Espiritu Santo se ha tenido, en todas las confesiones
cristianas. En el campo protestante bastaria citar a Moltmann, Refiriéndose al Espiritu
Santo como madre afirma: «Personalmente encuentro esta idea preciosa no solamen-
te porque saca a la luz el principio femenino de la divinidad, sino tambisn porque en aila
$€ une uno de los elementos de la verdad del panteismo. Si o Espiritu Santo es nues-
tra madre, entonces me es posible notar que yo no estoy personalments “hajo Dios”,
sino también “en Dios”, Esta idea... me ayuda a encontrar el Dios de cormunidn en nues-
tra propia comunidad»: MOLTMANN, Elizabeth et Jiirgen, Dieu, homme et fermme,
Ceri, 1984, p. 136.

(36) Como es sabido a esa Virgen, a la que Hlaman la Blanca Paloma, se la relaciona con e!
Paradlito. Coplo una sstrofa del Credo de José Manuel Soto que se refiere al Espiritu

Santo: :
«Creo en Ti, Paloma Blanca, creo en fu cante de amor,
porque me diste la vida, en tu bondad Infinita
Espiritu creador que pardona mis errores
Pentecostés de marismas con una breve sonrisar.

(Cfr. MURGA GENER, José Luis, Rocio. Un camine de canciones, ed. Universidad de
Sevilla, Sevilla 1991, p. 81).

Se ha estudiado en qué momento comenzé a atribuirsele a la Virgen ese nom-
bre: Blanca Paloma, con el que los almontefios saludaban al Espiritu Santo, represen-
tado bajo forma alada, como una paloma blanca, sobre la corona de la Virgen, en el
techo del palio. Lo que se constata =n esa pledad popular, es que hay un paralelismo y
una identificacién peculiar entre ta Madre de Dios y el Paraclito. Asi cantan en «La ple-
garia de Triana a la Virgen del Rocion»: :

«E3 tan sin mancha su alma

y tan clara su belleza
que hasta el Espiritu Santo

19



Virgen del Rocfo?®. Por otra parte, ino se ha calificado de maternal la
accion del Espiritu Santo en las almas?¥,

se prendé de su pureza

y le ofrecio a la Sefiora

el mejor de los regalos

su nombre: Blanca Paloma»

{Plagaria escrita por José Maria Jiménez. Cfr. MURGA GENER, José Luis, Roc/o, p. 87).
Por otra parte, la maternidad con respecto al Hijo se les atribuye indistintamente al

Espiritu Santo y a la Virgen, de forma que no se sabe exactamente de quien hablan en
cada momento:

«Una paloma del cielo, Yo soy la Madre de Dios,
del clelo, del cielo, bajé en forma de paloma
en su pico trae olivas un hifio traigo en mis brazos
y en sus manos consuelo, de Almonte seré la Patronax.

Cfr. MURGA GENER, José Luis, Rocio, p. 112).

(37) Aparte de los textos de Francisca Javiera del Valle, que contienen esa referencia,
Lemonnyer, por su parte, califica de maternal tanto el ser como la funcién del Espiritu
Santo en la vida sobrenatural, en un articulo que ha sido comentado por muchos. En
palabras suyas: «Entre las propiadades personales del Espititu Santo y las que carac-
terizan a la madre, la afinidad es innegable. Es la persona divina que nos es "dada” de
una manera mas especial. Es el don da Dios por excelencia y lleva este nombre. En la
Trinidad, es el amor, gue es, tamblén, unc de sus nombras propios. Pero tales califica-
tivos convienen a la madre mds que a cualguier otra persona y, en cierta manera, la
definan. En la tierra, ninguna otra persona nos ha sido “dada’ como nuestra madre; eila
personifica el amor en lo que tiene de mas desinteresado, de mas genefoso, de mas
entregado» (LEMONNYER, A., en «La Vie spiritueile», 3 (1921) p. 244). Entre los come-
tidos maternos Lemennyer sefiafa sobre todo aquel que considera mas sagrado: ense-
far al hilo a conocer al padre. En gfecto, en el Himno litirgico Veni Creator Spiritus se
dice: “Por ti conocemos ai Padre y al Hijo" (Per Te sciamus Patrem, atqua Filium). En
efecto, las madres son las que hacen conocer a sus hijos quien es su padre. Y en la
vida sobrenatural esta misién corresponde ai Espiritu Santo como se pone de relieve en
distintos pasajes nectestamentarios. Asi en Gal 4, 7 se afirma: ™Y porque sois hijos,
Dios ha enviado a vuestros corazenes al Espirltu de su Hijo, que grita: Abba, Padrel”; y
en otro lugar: “El Espiritu mismo, da testimonio a nuestro espiriiu que somos hijos de
Dios” (Rom 8, 16).

En este sentido, es interesante detenerse a considerar las caracteristicas que la
Liturgia atibuye a su accidn en las almas. Me refiero en concreto a la secuencia dela
Misa de Pentecostés: "Veni Sancii Spiritus®, donde, como es sabido, se le llama:

Consclador optimo
Dulce huésped del alma
dulce refrigeric
Descanso en el trabajo
en el ardor tranqguilidad
consuelo en ef llanto.
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Con palabras de Gonzdlez de Cardedal, se podtfa afirmar: «Si la
Biblia ofrece manifiestos apoyos simbdlicos, conceptuales e instituciona-
les, para pensar a Dios como Padre, no los ofrace menores para pensar
a Dios como Madre, y si se habla de El como Esposo, no menos se puede
hablar de EI como Esposa. Y justamente esa multidimensionalidad de la
faz de Dios en la revelacin y en la experiencia religiosa, deberia ayudar-
nos a levar a& cabo una lectura mds justa y objetiva que Ia hecha hasta
hoy de la bisexualidad humana. Sin embargo, tal proyecto no es facil, El
enigma de la igualdad humana no se resuelve sino que desborda a sf
mismo, porque para ser objetivo tiene que integrar igualdad y diversidad,
masculinidad y feminidad. Y hacia esas sospechas es hacia donde nos

Y se le pide:;

= llena lo méds fntimo de los corazones de ios fieles, pues sin tu ayuda nada hay en
el hombre que sea Inocente

lava lo que estda manchado

tiega lo que es arido

cura lo que estd enfermo

doblega lo que es rigide

calienta lo que esta frie

dirige lo que esta extraviado

concede a tus fieles, que en Ti confian, tus slete sagrades dones
dales el mérito de la virtud

dales el puerto de salvacién

dales el eterno gozo.

(Misal Romaro, Secuencia de ia Misa de Pentecostss).

@ @ o 8 & & o o & ¢

¢ No coincide, por otra parte, la enumeracién del “Veni Sancte Spiritus’ con las
caracteristicas que el sentir comiin y los entendidos atribuyen a ia feminidad? Asf, por
ejemplo, Fray Luis de Ledn, considera como propio de la mujer, entre otras cosas: el ser
puerte seguro, la dulce compariia, el consuglo en las tristezas, e consejo fiel, el des-
canrso en el trabajo, la medicina en las enfermedades, el limpiar lo manchado, la dulzu-
ra del amor, la paz y el descanso, el ser don y la capagcidad de engendrar la gracia {Cfr.
FRAY LUIS DE LEON, La Perfacta casada en Obras completas castellanas, ed. coor-
dinada por Féiix Garcia, BAC, Madrd 1951, pp. 233-342, especialmente pp.
240,247,248,318 y 326. Cfr. también mt frabajo: £/ arquetipo de Ia ferminidad en La
Perfecta casada’ de fray Luis de Ledn, en «Revista Agustiniana», 35 (1994) 135-170).

Entre las descripciones de |a feminidad que hace Fray Luis, transcribo una que
M&s que a un ser humano, que siempre as limitado, parece (ue se esta refiriendo a ser
supsrior. Indudablemente dascribe en él Ja peculiar imagen de Dios - una imagen del
Espirits Santo- grabada en la mujer: «A todo tiempo v a toda sazén se halla en ella
dufce y agradable acogida; esta gracia y dulzura suya no es gracia que desata e cora-
z6n del que la ve ni le enmollece, antas /e pone concierio ¥ le es como una ley de vir-
tud, y asl le deleita y aficiona, que juntamente Is limpia y purifica: ¥ borrando de él las
tristezas, lava las torpezas también y es gracia que aun la engendra en los miradoress.
{(FRAY LUIS DE LEON, La Parfacta casada..., p. 318).
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han encaminado siempre los misticos en su relacién con Dios, extrafia
muchas veces para una conciencia religiosa que imaginativa y concep-
tualmente se habia modelado sdlo desde un area cultural»®,

En efecto, la tarea es dificil, en su doble vertiente, trinitaria y antro-
poldgica. En primer lugar habria que preguntar: jcémo compaginar la
posible maternidad del Espiritu Santo con la teologla trinitaria sistematica
desarrollada en la tradicion? Si en el Espiritu Santo se ve al arquetipo divi-
no de la maternidad, habra tenido que ver en la generacion eterna del
Hijo. Dificil cuestion ésta a la que hasta ahora se ha respondido diciendo
que el Hijo es engendrado solo por el Padre. Sin embargo, el Espiritu
Santo esta presente desde el principio, porque las tres Personas divinas
son co-etermnas y consubstanciales. En palabras del Simbolo Quicumgque:
«{n hac Trinitate nihil prius aut posterius, nihil maius aut minus, sed totae
fres personae coeternae sibi sunt et coequaeles»™,

Ademas, la Revelacién tiene aln muchos recovecos sin desentra-
fiar. El Espiritu Santo, de quien se sabe sobre todo que es Dador de vida,
da la vida sin ser Padre. Pues bien, jcémo se puede conceptualizar el
modo de dar la vida diferente a la paternidad? Por otra parte, en el evan-
gelio de San Juan encontramos al Hijo Unigénito «en el seno del Padre»
(dn 1, 18). ;,Qué quiere decir que el Logos esta en el seno del Padre? -se
preguntan distintos tedlogos®-. ; A qué se refiere exactamente la Escritura
con el término “seno™?

Por su parte Juan Pablo |l retoma la analogia familiar para hablar
de la Trinidad. En unas palabras suyas, al comienzo de su Pontificado afir-

(38) GONZALEZ DE CARDEDAL, Olegario, E/ futuro de la teologfa... en «Salmanticensis»
29 (1982) p. 388.

(39} Cfr. Dz-8h, 75 (39).

{40) A esa pregunta el profesor Aranda responde: «5i (el Logos) es plena expresion del auto-
conocimiento del Padre sdlo puede ser, visias las cosas desde nuestro modo de enten-
der, manifestacion de quien es lo que el Padre es: el Logos es la expresién de la Verdad
del Padre en cuanto Padre. Pero eso no es sino exprasion “al mismo tiempe”, en el
mismo acto, de lo que el Padre ama: Ja verdad sobre sf s6lo es expresada cuando se
expresa lo que se ama, aungue la verdad y el amor sean cosas distintas {aunque no en
Dios). No hay expresién interior de un Verbo si no es de un Verbo amado; luego en la
expresion eterna del Verbo estd incluida la eterna procesion del Amor»: ARANDA,
Antonio, Las propuestas de Karl Rahner para una teclogfa trinitaria sistemética, en
«Scripta Theologica» 23 (1991/1) 119, nota 68.
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ma: «Dios en su misterio mds intimo no es una soledad sino una famifia,
puesto que lleva en Si mismo paternidad, filiacién y Ia esencia de la fami-
lia que es el amor. Este Amor, en Ia familia divina, es el Espiritu Santo»*'.
Ahora bien, ¢cémo concebir personalmente ese Amor, que es el Esplritu
Santo?

5. El Espititu Santo y la Encarnacién

Para penetrar més en los misterios de Ia intimidad divina e! Gnico
camino es observar con cuidado el actuar divino en la historia de la sal-
vacion, porgue como es doctrina comtn “la Trinidad econdmica manifies-
ta a la Trinidad inmanente”, aunque, ciertamente, la Trinidad inmanente
deshorda la Trinidad econémica. Por tanto, para conocer mejor a ia
Persona del Espiritu Santo y sus relaciones con el Padre y con el Verbo,
habra que descubrir el sentido de sus intervenciones en la vida de Cristo®,

(41) JUAN PABLO I, Homilfa, 28--79. Esta alusién a la Trinidad como familia va in cres-
cendo, por asf decir, en su Magisterio, hasta afirmar en su Carta a Jas familias no solo
que !a Trinidad s& parsce, en cierto modo, a la familia humana sino al revés, que la fami-
lia humana, fundada sobre la diversidad varén-muler, tiene en la familia divina su mode-
lo y arquetipo. Asi, apoyéndose en Ef 3, 14-15: “Por eso doblo mis rodillas ante a!
Padre, de quien toma nombre toda familia en al cielo y en la tlerra” afirma; «A la luz del
Nuevo Testamento es posible descubrir Que ef modslo originario de la familia hay que
buscarlo en Dios mismo, en el misteric trinitario de su vida. E| “Nosotros” divino consti-
tuye el modelo eterno del “nosotros” humane: ante fodo de aquel “nosotros” que estd
formado por el varén y la mujer, creados a Imagen y semejanza divina. Las palabras del
libro del Génests contisnen aquelta verdad sobre ef hombre Gue concuerda con la expa-
fiencia misma de la humanidad. E! hombre es creado desde “el principio” como varén
y mujer: {a vida de la colectividad humana -tante de las pequefias comunidades como
de la sociedad entera- lleva la sefiaf de esta dualidad orlginaria» (Carta a las familias,
2.11.1894, n. 6). Y poco después afiade: «La familia, que se inicia con el amor del varén
y la mujer, surge radicalmente de! misteria de Dios. Esto corresponde a la esencia mas
intima del varén y de la mujer, y a su natural y auténtica dignidad de personas» (n. B).

(42) Cfr. MOHLEN, Heribert, £/ acontecimiento Cristo como obra del Espititu Santo, en
«Mysteriurn Salutis», Manual de Teologia como Historia de Ia salvacidn, ed.
Cristiandad, 1970, 1l/2, p. 529-580., Raciantemente sa han incrementade los estudios
que intentan una cristiologia pneumatolégica: Cfr. DURRWELL, Frangois-Xavier, Pour
une christologie selon P'Esprit en «Nouvella Revue Theologique» 144 (1992) 653-677;
WRONG, Joseph H.P, The Holy Spirit in the Life of Jesus and the Christian an
«Gregorianur» 73 {(1992) 57-95; DEL COLLE, Raph, Christ and the Spirit: Spirit-
Christology in Trinitarian Parspectiva, New York-Oxford, 1994; GALOT, Jean, Le Christ
ot I'Esprit en «Esprit et Vie» 104 {1994) 657-667; 673-882.
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Particularmente, en aquélla por la cual Cristo desciende a la tierra por
obra y gracia del Espiritu Santo®. En palabras de Juan Pablo Il hablando
del influjo de! Espiritu Santo en la Encarnacion del Verbo y en toda la vida
de Cristo: «El Espiritu Santo ha dejado fa impronta de la propia persona-
lidad divina en el rostro de Cristo»". Boris Bobrinskoy, tedlogo ortodoxo
actual, comenta al respecto: «Estoy convencido de que el papel del
Espiritu Santo en el misterio de Cristo es determinante para la teologia de
la procesién eterna del Espiritu Santo y que ahi esta el lugar de la verda-
dera convergencia de las pneumatologias de Oriente y Occidente»®,

(43) La bibliografia desde este angulo es inabarcable. Entre otros estudios cfr.: FEUILLET,
Anadré, L'Esprit Saint el la mére du Christ, en «Etudas Mariales» 25 (1968) 39-64; PHI-
LIPS, Gerard, Le Saint-Esprit et Marie dans I'Egiise. Vatican If et prospective du pro-
bleme, en «Etudes Mariales» 25 (1968) 7-37; CAZELLES, Henri, L'Esprit Saint et fin-
carnation d'apres le developpement de la Revelation bibiique, en «Etudes Mariales» 26
(1969) 9-18; PARENTE, Pietro, "Spirifus sanctus superveniet in te...” (Le 1,35}, en
VV.AA., Ecclesia a Spiritu Sancto edocia. Mélanges theclogiques. Hornmage a Mgr
Gérad Philips, ed. Duculot, Gembloux {Belgique) 1970, pp. 3-17; LE GUILLOU, Marie
Joseph, Le Saint-Esprit, Marie ef I'Eglise en «Etudes Mariales» 27 (1970) 95-104;
MANTEAU-BONAMY, Henri Marie, Et la Vierge congu du Saint-Esprit en «Etudes
Mariales», 27 (1970} 7-23; BERTETTO, Domenico, L'aziong propia delfo Spirito Santo
in Marfa en «Marianum> 41 (1979) 400-444; MASI, Roberto, Rapporti tra Maria
Santissima e lo Spirito Sante in ordine alfincamnazione, en YV.AA., Lo Spirito & Maria
Santissima, Tip. Polig. Vaticana, Citta del Vaticano, 1276, pp. 89-114; CIAPP, Luigi,
L'incarnazine e lo Spirifo Santo, en |bidem, pp. 71-87; RICHARD, Jean, Congu du
Saint-Esprit, né de la Vierge Marie, en «Eglise et Theologie» 10 (1979) 291-321;
SERRA, Aristide, L*Annunciazione a Maria (Lc, 26-38): Un formulario di Alleanza? €n
«Parole di Vita» 25 (1980) 164-171; DE LA INMACULADA, lidefonso, La uncidn de
Maria por ef Espiriu Santo, en «EphMar» 34 (1984) 11-40; BERTETTO, Domenico, La
sinergia dello Spirito Santo con Maria. Approfendimenti teologici, en YV.AA., Maria e lo
Spirito. At del IV Simposio Mariologico Internazionale, Roma-Bologna, Roma 1984, pp.
291-302; SERRA, Aristide, Aspetti mariologici della pneumaiologia di Lc 1, 35a, en
Ibidem, pp. 133-200; MANTEAU-BONAMY, Henri Marie, Marfa y of Esplritu Santo en
al Concilio Vaticano II, en DE LA POTTERIE - PIKAZA - LOSADA, Mariologia funda-
mental. Maria en el misterio de Dios, Secr. Trinltarlo, Salamanca 1895, pp. 317-337.

{44) JUAN PABLO II, Audiencia Genaral, 28.11.1990, en Creo en el Esplritu Santo.
Catequesis sobre al Credo lif, ed. Palabra 1996, p. 184.

(45) BOBRINSKQY, Boris, Vers une vision commune du Mysiére trinftaire, en «La docu-
mentacion catholique», 2130 (1996}, p. 89. Sobre el didlogo entre catdlicos y oriodoxos
acerca de la procesion del Espiritu Santo la bibliografia es abundante desde 1950. En
ella se recogen los resuttades de diversos encuentros entre ortodoxos y catdlicos: Cr.
Los nidmeros monograficos de la Revista Istina de 1950 y 1972; VW.AA., «Russie et
Chretianté», Istina 1950 n. 3/4 y VV.AA., Orient at Occident. La procession du Saint-
Esprit, en «lstina» 17 (1972) 3/4. Cfr. también: VV.AA., L'Esprit Saint et I'Eglise, Actes
du symposium de I'Academie Internationale des Sciences Religeuses: L'Avenir de
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¢ Qué significado tiene la peculiar actuacion del Espiritu Santo en la
Encarnacion, cuando en Le 1, 35% se comunica a la Virgen: «Ei Espititu
Santo vendra sobre tf, y la fuerza del Altisimo te cubrird con su som-
bra»?¥. Sobre esta cuestion se ha reflexionado mucho en los ultimos

I'Eglise et de I'Ecumenisme, Paris Fayard, 1989; VV.AA., La théologie du Saint-Esprit
dans le dialogue entre I'Orint et l'occident, ed, L. VISCHER, trad. fr., Paris 1981 (cbra
publicada por la comisién "Fe y Constitucidn' del Consejo Ecuménico de las Iglestas).
En 1981, centenario del 1 Cencilic de Constantinopla se celebraron varios Congresos
internacionales sobre ef Esplritu Santo: VV.AA., Credo in Spiritum Sanctum, Atli del
Congresso Teologico Internazionale di Pneumatologia, 1982, Ed, Vaticana; VV.AA., E/
Concilio de Constantinopia y ef Esplriiu Santo, Secret. Trinltarlo, Salamanca 1662,

{46) Ciertamente la interpretacion de la accién del Espiritu en el Evangelio de San Lucas
esta lejos de ser una cuestién sencilla. En la obra completa de Lucas el Espiritu Santo
ocupa un lugar muy importante. No en vano s¢ ha llamado a los Hechos de los
Apdstoles “al evangelio del Espfritu Santo”. Se considera, por anto, que al Espititu
Santo es el principio orientador, quizd el protagenista, de su historia salvadora. Sobre
&l Espiritu en Lucas hay extensa bibliograffa. Cfr. PIKAZA, Xabier, Bibliografia trinitaria
del Nuevo Testamento, en «Estudios Trinitarios» 11 (1977) 213-223. Para estudios con-
cretog cfr. como botdn de muestra: MUNOZ IGLESIAS, Salvador, Mara y la Trinidad
en Lc 1-2, en DE LA POTTERIE - PIKAZA - LOSADA, Marfologia fundamental. Marfa
en el misterio de Dios, Secr. Trinitario, Salamanca 1985, pp. 1-19. Mufioz Iglesias ha
escrito nada menos gue tres monografias sobre la interpretacion de este evangelio, Cfr,
tamblén PIKAZA, Xabler, £/ Espiritu Santo y Marfa en la obra de San Lucas, en
«EphMar» 28 (1878) 151-168, donde se distinguen tres modos diferentes de actuar el
Espiritu en la Sagrada Escritura, y los tres se pueden apraciar dentro de los escritos
iucanos. Cfr. también CAVALCANTI, Elena, interpretazione di Luca 1,35 nel dibattito
sulio Spirito Sanfo prima del Concitio, en VVLAA., Credo in Spiritum Sancium. Atti del
Congrasso Teologico internazionale di Pneumatologia, Ed. Vaticana, 1982, pp. 89-99,

{47) Estudiar la accién del Espiritu Santo en la Encarnacion supane superar la doctrina de
las aproplaciones, viendo acciones propias de cada una de las personas divinas en fas
acciones ad extra. Como afirma el Catecismo de la Iglesia Catdlica: «Toda ta economia
divina, obra a {a vez comun y personal, da a conocer la propiedad de las personas divi-
nas y su naturaleza unica» (CEC, 259). Es decir, cada Persona actia ad extra segn -
sus peculiaridades personales. Dicho con ofras palabras del Catecisme: «Lag personas
divinas, inseparables en su ser, son también inseparables en su cbrar. Pero en la fnica
operaclén divina cada una manifiesta lo que e es propio en a Trinidad, sobre todo en
las misiones divinas de la Encarnacion del Hijo v del don del Espiritu Santo» (CEC, n.
267). En efecto, en la accldn comun cada persona actila, en cierlo modo, a su manera,
y cada una deja un rastro de su Persona.

Por ctra parte, la accién del Espiritu Santo en la Encarnacién puede considerar-
se estrictamente como una mision. Son distintos fos autores que, después del Vaticano
Il lo afirman (Gfr. PHILIPS, Gerard, (e Saint-Esprit et Marie dans FEglise. Vatican !l et
prospective du problems, en «Etudes Mariales» 25 (1968) p. 14). Entre zllos se sittia
Marnteau-Bonamy, que apoyandose en ndmero 59 de la Lumen Genfium, donde se
compara la venida de Pentecostés con la Anunciacién, opina que en la Encamacion
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afos, desde que en la Exhortacién Marialis culfus Pablo VI invitd a los ted-
logos a profundizar en la misteriosa relacion existente entre el Espiritu
Santo vy la Virgen®. Los resultados de este estudio estan dando resulta-
dos sorprendentes®. Se ha evolucionado: desde considerar a la Virgen
como «Esposa de Dios Esplritu Santo»%, segun la célebre formula de San

tuvo lugar una verdadera mision visible del Espiritu Santo Cfr. MANTEAU-BONAMY,
Henri Marie, La Sainte Vierge et le Saint-Esprit, Paris 1971; £t fa Vierge congt du Saink-
Esprit en «Etudes Mariales», 27 {1970) 7-23. Asi, en su opinién a la luz del Congilio
Vaticano Il se pueds afirmar sin dudar gue con respecto a la Virgen en la Encarnacidn
hubo una misién estricta del Espiritu Santo: «Como se trata de una mision “visible” del
Espiritu Santo sobre los Apdstoles el dia de Pentecosiés y, antes, sobre Cristo cuando
su Bautismo, es también una misidn “visible” del mismo Espiritu Santo sobre la Virgen
que concibe en el momento de la Anunciacidn» (Ibidem, p.9). «La Iglesia no innova
-sigue comentando-; pero hay que reconocer que en la Iglesia latina, al menos, desde
que comenzé fa teologia escoldstica, hace casi mil afios, no habia osado afirmar de una
manera tan explicita una mision 'visible' det Espirite Santo hecha a la Virgen en el ins-
tante de la concepcidn de Cristo».

{48) PABLO VI, Exhortacion Apostdlica Marialis Cultus, 2.11.74, n. 27 en AAS B6 (1274} 113-
168: «Se afirma con frecuencia que muchos textos de la piedad moderna no reflejan
suficientemente toda la doctrina sobre &l Espiritu Santo. (...} A Nos corresponde exhor-
tar a todos, en especial a los pastores y a los tedlogos, a profundizar en la reflexion
sobre la accién del Espiritu Santo en la historia de la salvacion y lograr que los textos
de la piedad cristiana pongan debidamente en claro su accion vivificadora; de tal refle-
xién aparacera, en particular, la misteriosa relacion existente entre el Espiritu de Dios y
la Virgen da Nazareths»,

{49} Se organizaron Congresos varios sobre el tema vy diversas revistas marianas dedicaron
al tema numeros monograficos. Cir. VW.AA., Lo Spirito é Maria Santisima, Tip. Polig.
Vaticana, Cittd del Vaticano, 1976; VV.AA., Maria e Jo Spirfto. Atli def IV Simposio
Mariologico Internazionale, Roma-Bologna, Roma 1984. Cir. también ndmeros de
«Etudes Mariales» 25-27, afics 1968-1969-1970; «EphMar» 28, nn. 2 y 3 de 1978;
«Estudios Marianos» 41 (1877).

(50} El titulo de Maria come “esposa del Espiritu Santo” se hizo relativaments frecuente, al
menos en la Iglesia [atina, a partir del s. XiII. Asfia [laman méds tarde Lallement y Poira,
San Juan Eudes... Este parecia tener eco en algunos Padres, al menos lo usaban con
frecuencia San lldefonso, San Bernardo, San Buenaveniura. Esta es la herencia que
recibid San Luis Marfa Grignion de Montfort, que lo repitid fiteralments aunque, como
han puesto de relieve sus estudiosos, la [dgica de su pensamiento lleva a afirmar lo con-
trario (cfr. MANTEAU-BONAMY, Henri Marie, Maria y el Espiritu Santo en el Concifio
Vaficano Ii, en DE LA POTTERIE - PIKAZA - LOSADA, Mariofogia fundamental. Maria
en el misterio de Dics, Secr. Trinitario, Salamanca 1985, p. 324). En el Vaticano I, sin
embargo, hay un cambio de orientacion y a la Virgen ya no se llama esposa sino
Sagrario del Espiritu Santo. Cfr. BENGOECHEA, ismael, Maria ¢ Esposa o Sagrario de/
Espiritu Santo?, en «EphMar» 28 (1978), donde se racogen las razones a favor y en
contra de llamar a fa Virgen, esposa del Espiiitu Santo, y pesan mas los raparos que
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Francisco de Asfs™ quien la invocaba asi después de haberla llamado
«Hija de Dios Padre y Madre de Dios Hijo»®, a ver en ella una fmagen,
mejor, el icono del Espiritu Santo®,

las ventafas: pp 343-345, pues el término de esposa arrastra consigo, en este caso,
ambiguas connotaciones, entre las mds importarites es que siguiendo ta I6gica de fa
advocacion el Espiritu Santo vendria a ser el padra de Cristo. Sin embargo, no existen
inconvenientes para invocarla como “Sagrario del Espiritu Santo™: pp. 346-349. Un estu-
dio més reclente: GARCIA ANDRADE, Carlos, Maria, /a esposa, en «EphMar» 46
(1996) 259-291,

(51) Cfr. VAN ASSELDONK, Optato, Maria, sposa deflo Spirfto Santo, secondo 8.
Francesco ['Assisi, en «Laurentianum» 23 (1982) 414-423,

(52) 8in embargo, asl expresada su pecullar refacién con cada una de las Personas divinas,
la mas oscura es la que se refiere a la relacién con e Espiritu Santo. En este sentido
Ocariz ha puesto de relieve que: «es evideme que estas tres expresiones se encuen-
tran en niveles distintos, pues la primera -Hija de Dios Padre- no se deriva directamen-
le de la Encarnacin sino de la gracia de adopaién, comUn a todos los elevados al orden
sobrenatural, mientras que las ofras dos hacen directa referencia a la Encarnacién. Por
otra parte, no es con igual propiadad como se profesa que Maria es Madre de Dios Hijo
que como s¢ dice que es Esposa de Dios Espiritu Santo. Ella ha dado a la segunda
Persona de la Trinidad todo lo que una mujer da a su hijo (v, por eso, es propia y ver-
daderamente Madre del Verbo encarnado), mientras que la Virgen no ha recibido del
Espfritu Santo lo que una mujer recibe de su esposo en la generacion del hijo»: OCA-
RIZ, Fernando, Marfa y /a Trinidad, en «Seripta Theologica» 20 (1988) p. 775.

{53) Después del Vaticano Il Marla se desvela como el campo de presencia, icono radical y
signo def Espiritu. El camblo ha side imperceptible, sin batalla, casi subterrdneo, pero
extraordinariaments rdpide. De pronto se ha cambiado de perspactiva, lo que implica,
en cierto modo, una revolucién en las relaciones de Maria con la Trinidad y se desarro-
lla una mariologia pneumatologica. En una linea moderada se encuentran Gerard
Philips y René Laurentin (cfr. PHILIPS, Gerard, Le Saint-Esprit et Marie dans PEgifse.
Vatican Il at prospeciive du probleme, en «Etudes Mariales» 25 (1968) 7-37; LAUREN-
TIN, René, Esprit Saint et théologie mariale, en «NRTh» 89 (1967) 26-42). Para ambos
Maria es el icono privilegiado del Espiritu, aquel lugar donde la fuerza de Dios mora de
una forma plena, extendiéndose desde allf hacia los restantes hombres. Marfa es tem-
plo del Espiritu, méds, es signo del Espiritu, referencia misteriosa. A través de su perso-
na se descubre al Espiritu divino. En Glimo términa es icong, es signo-imagen, lugar de
transparencia o trono en el qua el Espiritu de Dios se vuelve radicalmente prasente en
medio de los hombres. Esto dentro de los planteamientos moderados. Después hay
planteamientos mds radicales: entre ellos esta el de VON BALTHASAR, Hans Urs,
Ensayos Teoldgicos li: Sponsa Verbi, Madrid 1965, que presenta a la Virgen como
Esposa del Verbo, Otro nombre unido a la pnumatologia catélica moderna y radical es
MUHLEN, Heribert, £/ Espiritu Santo en la Iglesia, Secr. Trinitario, Salamanca 1974,
Pp. 566-603, para quien Marfa an fa teologia catdlica ocupa muchas veces el lugar
estructural que corresponde al Espiritu ya que Maria participa de la funcién mediadora
del mismo. Desde ef momento en que el Espiritu se defire como encuentro personal
Padre-Hijo, desde el momento en que ese mismo Espiritu vincufa a los hombras entre
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:,Cuél es exactamente la accién del Espiritu Santo en Maria? EI
Espiritu Santo hizo, en primer lugar, algo menos de lo que hace cada vez
que se concibe un nuevo hombre: crear el alma espiritual, que los padres
no pueden transmitir; pero en este caso no cred la persona, porque Cristo
no tiene persona humana®. En segundo lugar haria -por lo menos- lo que
habra tenido que hacer en cualquiera de las concepciones milagrosas que

si en la iglesia, por su misma transparencia pneumatoidgica, Marla ha de mostrarse
coma signo méximo de encuentro. Otro pianteamiento radical estd representado por
MANTEAU-BONAMY, Henri Marie, £t /a Vierge congt du Saint-Esprif en «Etudes
Mariales», 27 (1970) 7-23, que interpreta la Encarnacion como lugar focal donde se
implican las dos grandes mislones trinitarias: el envio el Hijo que se encamay nace de
la Virgen, y el envio del Espiritu Santo a Maria para gue ésta conciba al Hijo. Manteau-
Bonamy habla de una verdadera mision del Espiritu en la Encarnacién, aunque no ter-
mina de sacar todas las consacuencias gue de ello se derivan. Otra postura radical es
la presentada por BOFF, Leonardo, E/ Ave Marfa. Lo femenino y ef Espiritu Santo, Sal
Terrae, Santander, 1982; El rostre matemo de Dios. Ensayo inferdisciplinar sobre lo
femenino y sus formas religiosas, ed. Paulinas, Madrid, 1981. Boff sostiene la hipotesis
de que la Virgen Marfa, madre de Dios y de los hombres, realiza de forma absoluta y
escatoldgica lo femenina, porque el Espiritu Santo ha hecho de ella su templo, su san-
tuario, su tabernaculo, de manera tan real y verdadera gue debe ser considerada como
unida hipostaticamente a la tercera persona de la Santisima Trinidad. Realmente la pos-
tura de Boff, si se lee literalmante, es insostenible, porgue la Virgan no puede conver-
tirse en el Espiritu Santo. Hay que salvar siempre la diferencia personal: Maria es otra
persona distinta de la del Espiritu Santo. En todo caso, a mi modo de ver Boff, no es
suficientemente radical pues para él el Espiritu Santo sdlo es maternidad en cuanto a
la Encarnacion, no es la maternidad intratrinitariamenta, por eso tiene que forzar la iden-
tificacion entre Maria y el Espiritu Santo, hasta llegar casi a confundirlas. De todas
maneras, el asunte hipostatice, tomado de manera no abseluta, es presentads por otros
autores que hablan de la coincidencia de las operacionss de Maria v del Espiritu Santo,
lo que denominan con la palabra sinergia {(BERTETTO, Domenico, La sinergia delio
8pirito Santo con Maria. Approfondimanti teologici, en YV.AA., Maria e fo Spirito. Atti def
1V Simposio Mariologico Internazionale, Roma-Bologna, Roma 1284, pp. 291-302; DE
LA INMACULADA, lldefonse, La uncidn de Maria por ef Espiritu Santo, en «EphMar»
34 {1984) 11-40). Desde otra perspectiva, de que Marfa estd, en ciertc modo, en el
orden hipostdtico ya habla GARRIGOU-LAGRANGE, Réginald, La madra del Salvador
v nuestra vida interfor, 3* ed., Desciée de Br., Buenos Alres, 1954, pp. 25-27,

{54) Cada vez que s& concibe un nuevo ser humano, junio al alma Dios crea tambien su per-
sona, un acto de ser para que lo tenga en propiedad y para siempre. Lo mas caracte-
ristico de la persona frente al resto de las realidades del cosmos es tener un acto de sar
progio y tenerlo en propiedad. Dicho con el lenguaje zubirianc sera tener la autopropie-
dad de la propia realidad: a gsto Zubldl viene a llamarle «suidad». Sobre la persona,
aspecialmente en Zubiri cfr. mi trabajo: Nocidn de perscna en Xavier Zubiri, Una apro-
ximacion al género, ed. Rialp, Madrid 1986, espacialmente cap. |, #l y [V, Por su parte
Carlos Cardona define a la persona como «alguien delante de Dios y para siempre»:
cfr.. CARDONA, Carlos, Metafisica def bien y def mal, Eunsa, Pamplona 1987, p. 90.
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aparecen en la Escritura, desde la de Isaac hasta la de Juan el Bautista®,
en la que sus padres eran o estériles o ancianos. Suplitia lo que faltaba a
la cooperacién humana en el acto de engendrar. En el caso de la
Encarnacion del Verbo la aportacion del varénse, Pero ésto sin dejar de ser
una accidon milagrosa no es todavia la Encarnacién. El misterio de la
maternidad divina no consiste principalmente en que una virgen sea
madre”. En efecto, una concepcién virginal, aungue milagrosa, habria
producido un simple hombre si la naturaleza humana engendrada no
hubiera sido asumida por la Persona del Verbo. Por tanto como la con-
cepcion virginal no es la accién especifica y propia del Espiritu Santo en
Maria, por eso al Espiritu Santo no se le puede llamar el padre de Cristo®,
Por la misma razoén, es forzado también llamarle Esposo®.

{55) No faltan autores que hayan puesto en relacidn la concepcion virginal de Maria con
otras concepciones milagrosas relatadas en el Antiguo Testamento. Cfr. como efemplo:
AUDET, Jean-Paul, L'Annonce a Maris, en RB 63 (1956) 346-374; ALLARD, Michel,
L'Annonce & Marie et les annonces de naissance miraculeuse de 'Ancient Testament,
en «NRTh» 78 (1956) 730-733. Lo que Audet crefa var en el refato de la vocacién da
Gededn {Jue 6, 11-24) lo encuentra Allard en el anuncio del nacimiento de Isaac seguin
la tradicién jahvista {(Gen 18, 1-17). Ci. también: MUNOZ IGLESIAS, Salvador, Ef
evangelic de la infancia en 8. Lucas y las infancias de los héroes biblicos, en «EB» 16
{1957) 326-382,

(56) Schre la concepcidn virginal de Marfa, cuesticnada o al menos silenciada por sl
Catecismo holandés hay abundante biblfografia. Por citar algunc de los Gltimos estudios
cfr.: MUNQZ IGLESIAS, Salvador, La concepcién virginal en Lc 1, 26-38 hoy, en
«EphMar» 43 (1983} 175-187; DE LA POTTERIE, Ignace, L'annuzio a Maria, en
«Parola, Spirito e Vita» 6 (1982} 55-73; SERRA, Aristide, L’Annunciazione a Maria {Lc,
26-38): Un formulario di Alfeanza? En «Parole di Vita» 25 (1980) 163-209,

(57) Cfr. NICOLAS, Jean Hervé, Synthése dogmatique. De la Trinité & la Trinitd, Fribourg-
Paris 1985, p. 469,

(58) En esto es unanime toda la tradicién cristiana. San Agustin lo advirtié (Entre ofros luga-
res: «Procul dubio quippe nen sic de illo {de Spiritu Sancto) ut de patre, sic autem de
alla (de Maria) ut de matre natus est»: SAN AGUSTIN,’DE fide, spe, caritate, 38, 12; PL
40, 251-252.} y de &l lo recoge Santo Tomds {cfr. TOMAS DE AQUINO, S. Th,, IIl, q. 32,
a. 3 sed contra, citando a SAN AGUSTIN, Enchir., ¢.39, PL. 40, 252). Por su parte ai Xi
Concilio de Toledo (afio 675) afirma: «No ha de creerse, sin embargo, que el Espiritu
Santo es Padre del Hijo, por el hecho de que Marfa concibiera bajo su sombra del
misma Espiritu Santo, no sea gue parezca afirmamos dos padres de Hijo, cosa cierta-
mente que no es licito decir. En esta maravillesa concepcitn al edificarse a si misma la
Sabiduria una casa, “el Verbo se hizo carme y habité enfre nosotros” (Jdn 1, 19)» (XI
CONC,. de TOLEDO, Dz-Sh 533-534 (282-283)). El argumento que se baraja es que-¢l
Verbo no puede tener dos padres divinos, Si en la Trinidad el Padre es la Primera
Persona no lo puede ser a la vez la tercera.

(59) 8in embargo hay autores que mantienen esta posicién. Cfr.. GALOT, Jean, La refation
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El misterio de la Encarnacion consiste en que una mujer sea Madre
de Dios. Para eso es para lo que interviene principalmente el Espiritu
Santo. En palabras de Juan Pablo II: «La concepcién y el nacimiento de
Cristo son la obra mas grande realizada por el Espiritu Santo en la obra
de la creacion y de la salvacién»®. ;Cual es la accién singular del Espiritu
Santo en la Encarnacion, aquella gue le fue anunciada a Maria cuando se
le dijo: «El Espiritu Santo vendré sobre ti v la virtud del Altisimo te cubri-
ra con su sombra, por eso el que ha de nacer seré santo y serd Hlamado
Hijo de Dios» (L¢ 1, 35)? Esta accidén singular es la de operar la gracia de
Unién, por la que la Persona del Verbo asume la naturaleza humana,
engendrada en el seno de Maria. El Espititu Santo realiza con ello la
comunicacién mayor que se ha dado de Dios con los hombres: la unién
hipostatica. Da la vida al Verbo, preexistente, para que viva en otra natu-
raleza. Y todo ésto lo hace sin ser el padre de Cristo. Da la vida sin ser
padre, ;no es ésto algo parecido a ser madre?

En palabras de Durrwell <En el relato de la Anunciacién, el Espiritu
Santo no desempefia la funcidn de un hombre con Maria; es Dios {(Padre)
y no el Espiritu el Padre del nifio; ei Espiritu es como el seno divino, que
tiene en Maria su correspondencia humana. (...) Dios (Padre) ha engen-
drado a su Hijo en el mundo, a la vez en el Espiritu Santo y en el seno de
una mujer. Maria asumida en la accién del Espfritu Santo, es sl doblaje
humano, terreno, del misterio celestial. Jests ha sido concebido a la vez
de arriba y terrenalmente, del Espiritu de Dios y de una mujer. {...). Maria
es la imagen a través de la cual se manifiesta el misterio del Espiritu
Santo»®t,

8. El Espiritu Santo y la genseracion del Hijo

Pues bien, si a través de la accién ad extra se conoce la actividad
ad intra, esa accién del Espiritu Santo en la Encarnacion deja entrever

de Marie avec I'Esprit Saint, en «Esprit et Vie» 89 (1989) 440-447; L'Esprit Saint et la

féminitsg, en «Gregorianum» 76 {1995) 22-24. Desde la coherencia interna del discurso

habria que decir que el Espiritu Santo no puede ser espose porque el mismo es Esposa,
(60) JUAN PABLO Il, Enc. Dominus et vivificantern, 18.V.1986, n. 50.

(61) DURRWELL, Francois-Xavier, Ef Espfritu del Padre y del Hjjo, ed. Paulinas, Madrid
1980, pp. 24 y 73. Tit. or.: L’Esprit du Pére et du Fils, 1989 Trad. Alfonso Ortiz Garoia.
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que el Espiritu Santo también coopera de alguna manera en la generacion
eterna del Verbo. En cierto modo el Esplritu Santo podria ser la materni-
dad en Dios, y respecto a la Encarnacién, se podria decir gue el Espiritu
Santo comunica su maternidad a la maternidad de la Virgen. Por eso, la
maternidad de la Virgen es la participacién mayor que se da en esta tie-
rra de la maternidad del Espiritu Santo.

Si el Espititu es enviado en la Anunciacién para hacer posible la
Encarnacion, la secular perspectiva trinitaria latina se ampfia. El Espirity
Santo no es sélo el que procede del Padre y del Hijo (a Patre Fifiogue). Al
mismo tiempo, y sin romper el valor de esa visién, el Esplritu aparece
como don originario del Padre en el que se viene a engendrar al Hijo.
Seguin ésto las dos procesiones divinas se podrian describir como dos
Ineas de originacién trinitaria que se encuentran mutuamente comple-
mentadas: una lleva del Padre por el Hijo hacia el Espiritu: la otra condu-
ce del Padre hacia el Hijo en el Espiritu®, Y el Padre, El mismo se consti-
tuye en el mismo acto en el que se dan esas procesiones. Recordando de
nuevo el Quicumgque: «In hac Trinitate nibil prius aut posterius, nihil maius
aut minus sed fotae tres personae coeternae sibi sunt et coequiaeles».

Aquilatar las relaciones entre el Esplritu Santo y la Virgen podrfa
Suponer un profundo acercamiento con la Iglesia ortodoxa, pues requiere
ampliar la teologfa trinitaria precisando a su vez las relaciones entre el
Verbo y el Espiritu en el seno de fa Trinidad, aclarando ia secular cuestion
acerca del «Filiogque».

A resolver la polémica acerca de la procesién del Espititu Santo se
encamina una reciente Clarificacion del “Consejo Pontificio para la pro-
mocion de la unién de los cristianos’, que explicita cémo entiende la
Iglesia catélica el «Filioque»®, En ella, examinando con mas detalle la
procedencia del Espiritu Santo, se aquilata mejor la generacién del Hijo,

{62} Consiguientemente, Hijo y Espiritu censtituyen como aspectos mutuamente implicados
de fa autecomunicacién dual del Pacre, concluye Pikaza sacando consecuencias de ia
postura de Manteaur-Bonamy. Cfr. PIKAZA, Xabier, Maria y ol Espiritu Santo, en DE
LA POTTERIE - PIKAZA - LOSASA, Mariologia fundamental. Maria en el misterio de
Dios, 8acr. Trinitario, Salamanca 1995, pp. 132-133,

{63} Gfr. PONTIFICIO CONSEJO PARA LA PROMOCION DE LA UNIDAD DE LOS CRIS-

TIANOS, La procesidn dal Espirity Santo en ias tradiciones griega y latina, Vaticano
8.1X.95, en «Palabra» 372, Xi-05, pp, 632-636.
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donde se da una presencia y actuacion del Espiritu Santo. En efecto, esa
declaracién reconoce, por una parte, la originalidad principial del Padre en
las dos procesiones®, habla de la circularidad entre ellas -sin el Espiritu
Santo procediendo per Filium no habria Generacion-%, y especifica que
cada persona es necesaria para la constitucion de las otras dos®.

7. El Espiritu Santo, maternidad hipostatica

Estas afirmaciones reclaman un mayor desarrollo de la teologia
especulativa. A mi modo de ver es preciso ampliar el concepto de relacion,
con el que Santo Tomas, y con él la teclogia occidental, describié a las
Personas divinas como relaciones subsistentes. Como es sabido se utili-
zan relaciones binarias (de un sujeto frente a un término), que resultan
insuficientes para explicar a tres personas coeternas y coimplicadas.
Parece necesario articular un concepto de refacién triddica, que se deter-
mine no solo frente a un término sino frente a dos. Este es el caso de la
paternidad humana: no hay padre sin hijo, pero tampoco sin madre. En el
caso humano donde los tres no son simultédneos sino que el padre y la
madre anteceden al hijo, sobre todo, no hay padre sin madre. Paternidad,
filiacién y maternidad son tres relaciones interdependientes, codepen-
dientes. En palabras de la Clarificacién del Vaticano: «/ia relacion entre el

(64) Respecto al Hijo no cabe duda. Respecto al Espititu se dice: «Tal origen del Espiritu
Santo & partir del sdlo Padre como principio de toda la Trinidad es llamada exropzuotg
por la tradicion griega stgulendo a los padres capadocios. En efecto, San Gregorio
Nacianceno, el Tedlogo, caracteriza la relacion de origen del Espiritu a pariir de! Padre
con e} término propio exnopevotg que distingue del da procesion (rpoievod), que el
Espiritu tiene en comin con el Hijo: “El Espiritu es verdaderamente el Espiritu gue pro-
cede (rpowov) del Padre, no por flilacidn, ya que no es por generacion sino por
exmopevoic "». Y poco mds adelante: «Aun cuando la doctrina catdlica afirma que el
Espiritu Santo procede del Padre y del Hijo en la comunicacién de su divinidad con-
substanstal, no por ello deja de reconocer la realidad ds la relacion original que ef
Espiritu Santo guarda, en cuanto persona, con el Padre: relacidn que los Padres grie-
gos expresan con el rmino de exropsvoig »: La procesion del Espiritu Santo en las
tradiciones griega y latina, Vaticano 8.X.95, en «Palabra» 372, XI-95, pp. 632-633 y
635.

(65) «El Padre sélo genera al Hijo espirando por El al Esplntu Santo, y el Hijo es generado
por el Padre sélo en la medida en que la espiracion pasa por El (Hijo). El Padre es
Padre del Hijo Unigénito sdlo en tanto que, por El y a través de El, es origen del
Espiritu»: La procesicn del Espiritu Santo en ias tradiciones griega y lating, p. 635.

(66} Cfr. La procasicn del Espiritu Santo en las tradiciones griega y latina, p. 635.
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Padre y el Hifo alcanza ella misma su perfeccion trinitaria en ef Espiritu.
Del mismo modo que el Padre es caracterizado como Padre del Hijo que
El genera, el Espiritu -que trae su origen en el Padre- lo caracteriza (al
Padre) de modo trinitario en su relacién al Hijo y caracteriza en modo tri-
nitario af Hijo en relacion al Padre: en ia plenitud del misterio trinitario, son
Padre e Hijo en el Espiritu Santc™»,

En efecto, entre las Personas divinas media una relacién triddica.
Lo que acontece en la familia humana, en la que hay sélo una analogia
imperfecta de la Trinidad, ;no es mas légico que se dé alli donde existen
tres personas coeternas?

Desde esta perspectiva el Espiritu Santo no es una realidad que
aparece como en un segundo momento, como procediendo de dos per-
sonas que en cierto modo ya se explican por sf mismas. En este caso el
Esplritu Sante hace que el Padre sea Padre y que el Hijo sea Hijo. Ni la
Paternidad ni |a Filiacion se pueden explicar sin esta tercera relacion que
los constituye. Entonces, el Espiritu Santo pedria ser la hipéstasis de fa
maternidad en Dios. ;No es esto afirmar con mas profundidad o que se
ha dicho desde siempre que el Espiritu Sanio es el nexo de unién entre el
Padre y el Hijo? Un nexo tan coeterno como ellos: «nihil prius aut poste-
rius». jQué ilustrativa es aquf la famosa meprywpnoig de los Padres orien-
tales!®™: cada Persona estd donde estan las otras, en definitiva, porque
cada una esta como coimplicada en las otras dos™.

Por tanto, los tres nombres de las personas divinas serfan relacio-
nales: paternidad, filiacién y maternidad. Como tignen nombre de relacion

(67) Nota 7: San Gregorio Nacianceno afirma que «el Espiritu Santo es un términe medio
(Hecov} entre el Ingénito y el Engendrado» (Discurso 31, 8, SCH, 250, p. 290).

(68) La procesidn del Espirilu Santo en las tradiciones griega y latina, p. 635.

{69) La vision de la Trinidad desde la meprywpnoig griega -la circunmincessio latina-, da
razén de la Unidad divina de un modo mas profundo que cuando se contempla ia uni-
dad desde |a naiuraleza. Desde la meprywpnais el Acto puro que es Dios se presenta
con una mayor riqueza porque acoge denko de si la pluralidad.

(70) Cada persona estd, por asi decirlo, determinada por las ofras dos. Esta coimplicacion
de cada persona en las ofras dos estd muy bien explicada en: LEBLOND, Germain,
Point de vue sur Ia procession de Saint-Esprit, en «Revue Thomiste», t. 78, 86 (1978)
283-302, unico articulo citade en fa clarificacion vaticana.
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y no de sustancia, sus personas se pueden expresar con preposiciones.
Corresponderia al Padre la preposicion “DESDE” (ex), pues El es princi-
pio sin principio desde el cual tode procede, aungue se trate de un princi-
pic no causal como venimos diciendo, que no es anterior en el tiempo.
Perteneceria al Hijo la preposicién “A4 TRAVES DE” (per), ya que por su
medio se hicieron todas las cosas, y al Espiritu Santo la preposicion "EN”
(in), pues es seno, el ambito, la fuente de vida, donde todo se realiza,
tanto intratrinitaria como creaturalmente.

Justamente estas preposiciones diferenciales son las que ha apli-
cado a las personas divinas la Sagrada Escritura™, la liturgia™ y los Santos
Padres™. De ahi que los tedlogos vean en el “en” una expresion de la
maternidad™,

(71) Por ejemplo 1 Cor 8, 6 «Para nosotres no hay mds que un solo Dios, el Padre, “del”
cual proceden todas las cosas y para el cual somos; y un solo Sefior, Jesucristo, ‘por
quien” son todas las cosas y ‘por el cual’ somos nosotros=. Y respecto a la tercera
Persona: «En ague! mismo instante Jests exclamd “en” el Espiritu Santo» (Lc 10, 21).

{72) De la Escritura fueron pasando a la liturgia en formas doxolégicas. La doxologia [itlrgi-
ca dice: «Gloria sea dada al Padre mediante el Hijo “en” el Espiritu Santo» Cfr. JUNG-
MANN, Joseph Andreas, Die Steflung Christi im liturgischen Gebet, Mlnster, 2° ed,
1962.

(73) San Basilio el Grande, en su Tratado sobre el Espiritu Santo, hablé pormenoriza-
damente de la importancia de las preposiciones en el conacimiento intratrinitario. En
palabras suyas «Son preguntas pequefias, podrfa parecer, pero no por ellc menos dig-
nas de retener nuestra atencién. Al contrario: puesto que alcanzar la verdad es cosa
dificil, necesitamos seguir sus pistas en todas direcciones. (...} 8i, No: dos silabas. Y sin
embargo, estas pequefias palabras totalmente simples, bastan a menudo para conte-
nsr el mejor de los bienes: la verdad, ¢ el lltimo grado de la maticia: la mentira»: SAN
BASILIO EL GRANDE, Tratado del Espiritu Santo, 1,2 en PG 32, 110, A, Aungue las
preposiciones sean vocablos aparentements poco significatives, porque no designan a
substancias, psro significan relacionss, Precisamante por ello se tornan adecuados
para expresar diferencias gue no son substanciales. En este caso sirven para sefialar
la diferencia entre las Personas divinas, gue son diferencias de relacion. Las preposi-
ciones diferenciales mas comiunmente utilizadas, segin asegura San Basilio, han sida,
el EX para designar el Padre, el PER para el Hijo y el EN para el Espliritu Santo. A pro-
pésito de estas preposiciones afirma San Gregorio Nacianceno: «"Para nosotros no hay
més que un Dios Padre, de quien tode procede, y un soto Sefior, Jesucristo, por quien
son todas las cosas” (1 Cor 8, 6} y un solo Espiritu Santo en eif que las cosas estan. Los
términos “de quien®, “por quien”, “en el que”, no afirman distincién de naturaleza, pues
de ser asi no podria alterarse el orden ni la dispesicién de tales particulas; sino que
mediante la definicién de [a naturaleza de una persona, se obtiene la caractatizacion deli
conjunto de la naturaleza, sin que ello implique confusion» SAN GREGORIO NACIAN-
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Desde este sentido de la preposicién “en’ se pueden entender con
mas profundidad las consecuencias de que diversos tedlogos de las dife-
rentes confesiones cristianas afirmen que el Padre engendra al Hijo “an”
el Esplritt Santo™. E| Espiritu Santo vendria a ser “el seno” del Padre,
donde se engendra al Hijo: un “seno” que es Persona divina. Bastaria
traer aqui unas palabras de Durrwell: «Jests es /a visibilidad del misterio
eterno {Col 1, 15), la puerta de todo conocimiento de Dios. Si es concebi-
do Hijo de Dios en el Espirity, si resucita al Hijo de Dios en el Espiritu, se
puede decir que, en su eternidad, el Verbo nace del Padre en el Espiritu
y nunca abandona el seno en el que es engendrado. Si el Esplritu desem-
pena un papel maternal en Cristo y en fos fieles, es porgue, sobre todo en
Dios, es el seno misterioso, amante, fecundo, en que realiza foda obra, la
primera de las cuales es la generacién eterna del Verbo»™,

Y siguiendo con el peculiar sentido de la preposicién “en”, 4,00mMo

CENO, en Homilla, 38, n. 12, en Homilia sobre la Natividad, ed. Ciudad nueva, Madrid
1992, p. 82,

(74) Durrwell se expresa en los siguientes términos: «<En e] Antiguo testamento, ta Trinidad
no habia desvelado todavia su misterio; se hablaba del Sefior Dios y del Esplritu de
Dios. Cuando se reveld en Jesucristo, se cred un languaje nuevo que nos habla del
“Padre” y del "Hijo". Pero ef nombre del Espiritu permanece inalterado: es un nombre
que no lo caracteriza como persona. Para paliar este defecto de precisidn, conviene
introdutcir en la forma trinitaria la preposicién que eveca ia funcién maternal y hace apa-
recer asf la naluraleza personal del Espiritu, alabando al Padre y al Hijo “en” sl Espiriiu
Sanito» DURRWELL, Frangois-Xavier, £/ Espirifu en fa iglesia, Sigueme, Salamanca,
1986, p. 190. Y afiade a ple de pagina: «Segtin una férmula muy guerida de la fiturgia
¥ la teclogia de Orlente». Por su parte Nicolas afirma: «Si las tres parsonas juntas son
el Unico creador, es tradicional atribuir la creacién al Padte come aquel que ha creado,
por el Hijo, en el Espiritu Santo. Recordemos la imagen de San Ireneo; el Hijo v el
Espiritu Santo son “las manos de Dios"»: SAN IRENEO, Adversus Haereses, V, 1,3y
V, 5, 1, en SCH 153, p. 29 y 83. Cfr. NICOLAS, Jean-Hervé, Synihése dogmatiqus. De
fa Trinité & fa Trinité, Fribourg-Paris 1985, p. 214, Daniélou por su parte, hablando de |a
paternidad termina diciendo: «Quiaro dacir que, en la Misa, se dirige al Padre toda ora-
cién “por” el Hijo y "en” el Espiritu, es decir, que el Padre es siempre el gue se nos apa-
race como fuente de todo don: “Todo don perfecto desclende del Padre de las luces”
{8ant 1,17)»: DANIELOU, Jean, La Trinidad y ef misterio de la existencia, Paulinas,
Madrid, 1968, pp. 76-78.

(75) Cfr. Hasta el titulo de la Gltima obra de Durrwsll: DURRWELL, Frangois-Xavier, Jésus
Fils de Dieu dans F'Esprit Saint, Desclée, Paris 1997, .

(76) DURRWELL, Frangois-Xavier, L'Esprif Saint da Djeu, Paris, Cerf 1985, Trad. esp. Ef
Espiritu en la Iglesia, Sigueme, Satamanga, 1986, p. 189,
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no ver, en el famoso texto de San Pablo en el Aredpago: «En El vivimos,
nos movemos y existimos» (Hch 17, 28), al Espiritu Santo como matriz
omniabarcante en la que es también todo lo creado?

Pues bien, concebir una Persona divina como maternidad requiere
reconocer esa realidad como una realidad positiva, abandonando la carga
negativa de pasividad, con la que desde Aristdteles se la ha venido carac-
terizando. Y reclama, también, advertir que ejerce su fecundidad en todos
los ambitos. La maternidad es un modo activo y originario de ser y de rela-
cionarse con la vida, con las personas y con la realidad toda, con la misma
categoria ontolégica que la paternidad™.

Pues bien, decir que la tercera Persona de la Trinidad es la relacion
subsistente de la maternidad, es poner nombre propio al Espiritu Santo.
Un nombre que ha pasado oculto durante siglos, a pesar de las intuicio-
nes de muchos. ;Por qué? Por muchas razones. Podriamos decir que ha
sido parte de la pedagogfa divina en el progresivo camino de su autorre-
velacién. Hacia falta que llegaran los tiempos en los que la mentalidad
humana fuera capaz de entenderlo sin desfigurarlo. Mientras tanto, una
mujer singular, la Virgen, encarnacion de la pureza inmaculada, era el
espejo limpio de su presencia y de su actividad.

Ahora, a! conocer su nombre propio, la Virgen permite que le pon-
gamos rostro al Espiritu Santo, un rostro femenino en Dios, pues Ella es
en la tierra su espejo, su imagen, su cuasi-encarnacion.

(77) Durante siglos la maternidad se ha considerado como pasiva respecio a la fecundacion.
A finales de siglo XIX se hicizron importantes descubrimientos que podfan aclarar la
cuestion. Las evidencias de la Clencia constataban que la participacion de la mujer en
la generacion no era pasiva, al modo de una tierra que hace germinar la semilla recibi-
da, sino gue aportaba el 50 % de la carga cromosdmica. En 1877, el bidlogo suizo
Herman Fol, puse fin de forma definitiva a la polémica milenariz, acerca del origen de
la generacién humana, observando por primera vez la penetracion del espermatozoide
en las estrellas de mar. Demostrd que log dos gérmenes paterno y matemo (los game-
tos), tan distintos aparentemente {Gvulo y espermatozoide), son totalmente equivalen-
tes y participan de iguat forma en la constitucion del nicleo def embrién. A esto hay que
afiadir qua la mujer aporta, ademas, el DNA mitocondrial con el citoplasma del dvulo.
Estos descubrimientos arrojaron una luz indiscutible sobre la participacidn igualmente
activa del padre y de la madre en la formacion de la progenitura. Junto a esto los con-
dicionamientos culirales en los que ha vivido la mujer en una sociedad de corte patriar-

~ cal no han permitido, en muchas ocasiones, que pudiera desarrollar todas sus poten-
cialidades por verse reducida al ambite privado. Esta concepcion negativa de la mater-
nidad ha sido convenientemente desmentida por la ciencia y por la praxis social.

36



8. La imagen de la Trinidad en el ser humano

La reflexion trinitaria influye -como vengo diciendo- en el saber
sobre el ser humano. Por tanto, pueden ser oportunas, ahora, unas con-
sideraciones antropolégicas. Las preguntas serian dos: écomo se refleja
en el ser humano la imagen de la Trinidad?, y scémo articular la igualdad
y la diferencia existentes entre el varén y la mujer? Empecemos por ia pri-
mera. En el ser humano hay una imagen de las relaciones triddicas. En
efecto, en la familia humana hay paternidad, maternidag y filiacion. Pero
hay s6lo una imagen imperfecta de la familia divina, porgue las tres per-
sonas humanas no son simultaneas.

San Agustin llega a diversas aporias intentado pensar que cada
persona humana, padre, madre e hijo, son imagen de una de las perso-
nas divinas™. De ahi va a deducir que en cada persona humana se expre-
sa la imagen completa de la Trinidad entera®™. Sin embargo, el hecho de

(78) Que la Trinidad no tenga una correspondancia exacta con las personas humanas es la
principal dificultad qus le llava a San Agustin a negar la analogia familiar de la Trinidad.
San Agustin se detiene a considerar las aporias que se derivarian de considerar, por
elemplo, que ser imagen del Padre es algo distinto de ser imagen del Hijo. Asl, afirma
«sl el Padre cre6 al hombre a imagen del Hijo y al Rijo no es imagen del Padre sinc del
Hijo, siguese que el Hijo no es semejante al Padre. Pero (...) el Hifo es en todo seme-
fante ai Padre en igualdad de esencia, luego el hombre, creado a imagen del Hijo, es
necesario que lo haya sido también a imagen del Padra»: SAN AGUSTIN, De Trinitate,
X, 5,7 (PL 42, 1002}, en «Obras completas», t. V, BAC, Madrid 1948, p. 663,

(79) Esto se le hace mas evidente al considerar gue si no fuera asl, es decir, si la imagen de
la Trinidad se diera por separado en tres perscnas humanas, padre, madre & hijo,
«gntonces el hombre no habrfa sido a hecho imagen de Dios antes de ser formada la
mujer y antes de la procreacion del primer hijo, supussto que no existfa aln esta
Trinidad»: (SAN AGUSTIN, De Trinitate, XII, 5, 8 (PL 42, 1003), BAC, p. 665).

Por aso San Agustin deriva a la imagen psicolégica de ia Trinidad viendo su imagen en
cada persona, pues en ella hay pluralidad de actividades espirituales; el conocimiento
y el amor. Pero como se le viene criticando perdis |a riqueza de la imagen de Dios en
las relaciones interpersonales. En patabras de Ratzinger: «San Agustin ltevd a cabo la
aplicacicn explicita de esta afirmacién teolégica -que la persona en Dios es refacion- a
la antropologia, intentando describir al hombre como un reflejo de la Trinidad y com-
prenderlo a pariir de este concepto de Dios. Pero es una lastima que con elle recorta-
se la realidad en algo decisivo, pues explica procesos internos del hombre a partir de
las tres personas, haciendo corrasponder determinadas potencias psiquicas a cada una
de ellas, y entendiendo al hombre en su totalidad en correspondencia con la substan-
cla de Dios, de modo que el concepto trinitario de persona no se aplica a la realidad
humana en toda su fuerza inmediata»: RATZINGER, Joseph, Palabra en la Iglesia, ed.
Sigueme, Salamanca, 1976, p. 173. Sin embargo San Agustin defdé una puerta abierta

37



que cada persona humana no corresponda a una sola persona divina, no
quiere decir que las personas divinas no se reflejen diferenciaimente en el
ser humano.

La solucion a las objeciones agustinianas se encuentra al conside-
rar que cuando Dios cred al hombre a su imagen (“Hagamos al hombre a
nuestra imagen” Gen 1, 26) no hizo Dios tres personas sino solo dos
(“varén y mujer los cre6” Gen 1, 27). De ahl que en el ser humano no haya
un paralelo perfecto de las tres Personas divinas. En el hombre solo el
vardn y la mujer {padre y madre potenciales) son, por asi decir, irreducti-
bles y simultaneos. Ellos anteceden al hijo y el hijo sera a su vez o varén
0 mujer.

Entre Dios y el hombre, por tanto, hay un salto ontoldgico del tres
al dos. La Trinidad divina se refleja en el hombre en la dualidad. En Dios
hay tres personas distintas. En el ser humano sélo hay dos tipos de per-
sonas®. En Dios hay tres personas distintas. En el ser humano solo hay
dos tipos de personas. Varén y mujer, creados a imagen de la Trinidad,
forman una «unidad de dos»*, abierta al tres, a una fecundidad no sdlo
bioldgica sino espiritual.

Pues bien, a pesar de esta diferencia -podriamos preguntar-, jse
reflejan diferencialmente las Personas divinas en las personas humanas?
:Coémo puede estar la imagen de tres personas en dos? Por una parte se
ha considerado ya que en la mujer parece haber una especial imagen del
Espiritu Santo. ;Hay también una imagen diferencial del Padre y del Hijo
en el ser humano?

para ver al Espititu Santo como maternidad al ver una cierta analogia entre el “anima
mundi” y el Espiritu Santo. Por ello se podria decir que en Dios, segln su concepcion,
también encietra rasgos maternales: cfr. MAYR, Franz K., Famiffie und Trinitét i
Augustinus, De Trin. Xil, en «RevEstudAugust» 18 (1872) 51-86.

(80) La Trinidad transcendental de Dios se refleja en el ser humanao en una dualidad, en cier-
to modo, también transcendental. Para los aspectos transcendentates de la persona
humana en su diferencia sexuada puede cir. mi trabajo: En tormo a la diada transcen-
dantal, en «Anuario Filosofico» 29 (1996/2), volumen acerca del pensamiento de
Leonardo Polo, pp. 397-414.

{81) Expresion empleada por Juan Pablo il ya en las Audiencias del 82 (cfr. por e]. AG, 13-

1-1982, n. 4), aparece en la Caria Apostolica Mulieris dignitatem, n. 8. Gfr. también Carta
a las mujeres, 29.V1.95, n. 8, ed. Palabra, Madrid, p. 38.
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Analizandolo se descubre que tanto la mujer como el varén son
igualmente hijos. En esto no media ninguna diferencia entre ellos. Ser hijo
es una condicion comtin. Pero el ser humano es mas que hijo. Es también
varén o mujer, es decir, puede ser padre 0 madre. Esto podria ser un refle-
jo de gue en el varén, ademas de fa imagen del Hijo, hay una imagen de
Dios Padre, gue es la patemnidad subsistente™; y en la mujer, ademads de
la del Hijo, se da una imagen del Espiritu Santo, que podria ser la mater-
nidad hipostatica en Dios®,

8. lgualdad y diferencia entre varén y mujer

Por otra parte, contemplando al ser humano desde la Trinidad se

(82) Por eso cuando se dice que sobrenaturalmente hablando tanto varones como mujeres
somos “hijos en Cristo” (cfr. OCARIZ, Fernando, Hios de Dios en Cristo, Eunsa,
Pamplona 1972), aqui Cristo se puede entender como Hijo, como Verbo, como la
segunda Persona de la Trinidad. Es decir, ne hace falta hacer refersncia a fa masculi-
nidad de la humanidad del Verbo encamade (cfr. VITRE, M. M., Tous “fiis dans e Fils”,
Simbolisme masculin et représentation sacramentalle du Crist, en «NRTh» 98 (1976)
15-32). Porque Cristo, al encarnarse varén, es ya mas que Hijo, es también una espe-
cial imagen del Padre. De los diversos sentidos en los que se puede entender fa ima-
gen del Padre en Cristo: cfr. FUSTER, Sebastidn, Cristo, /magen de/ Padre, en
«Estudios trinitarios» 22 (1988) 399-412, uno de ellos tendria que ver con haber asu-
mido una humanidad masculina.

{83) Este planteamiento fue intuido por la noruega Aasta Hansteen que en 1878 escribid un
libro titulado La mujer imagen de Dics. De elta habla Kari E, Borresen resumiendo asl
su pensamiento: «Aasta Hansteen ve al varén como creado a imagen del Padre, la
mujer creada a imagen del Espiritu Santo y a ambos sexos como creados a imagen del
Hijo en cuanto representa la plenitud de la naturaleza humana (pp.5-7). Hansteen expli-
ca que el género humano, en sus dos componentss, forma una Gnica humanidad, igual
que las Personas de |a Trinidad son un solo Dioss: Gfr. HANSTEEN, Aasta, Kvinden,
skabt f Guds Biflede, Christiana 1878, citada en BORRESEN, Kari Elizabeth, /magen
aclualizada, tipologia anticuada, en MACCIOCCHI, M2 Antonietta, Las mujeres segtin
Wojtyla. 29 claves de lectura de la Mulieris dignitatem, ed. Paulinas, Madrid 1992, pp.
183, nota 3. Sobre Hansteen cfr. NILSEN LEIN, Bente, Aasta Mansteen som feminis-
tisk Teologisk tenter, en «Kulur» Oslo 85 (1980) 200-215. Esta misma postura es defen-
dida por otros autores, Como ejemplo citamos la obra de Ja suiza Willi Moll, que ha pro-
pusesto fundamentar el caracter propic de la persona masculina en la paternidad de la
primera persona divina. El de la mujsr se relacionaria con el Espitftu Santo que des-
pliega su propiedad de ser el Amor en las tres situaciones o tareas de la mujer consi-
derada como virgen {tarea de acogida, receptiva), esposa (funcién de unién, el Espiritu
es la gran «y» de Dios, la copula, lo que une), madre (la tarea de comunicar |z vida) Cfr,
MOLL, Willi, Die Antwort der Liebe. Gedanken zum christlichen Bild der Frau, Graz
1964; del mismo, Vater und Véiterlichkeit, Graz 1862.
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puede descubrir indirectamente que la diferencia sexuada es, en ultimo
término, una diferencia relacional. Y esa relacién se sittia en la persona
misma, en la dimensidén ontoldgica y estructural que la persona tiene
como apertura. Ser varén y ser mujer son dos modos de apertura perso-
nal, dialogal, que conforma diferencialmente a la persona masculina y a la
persona femenina®.

Si ser varén y ser mujer es el aspecto relacional de sus personas,
también estas personas se pueden describir con preposiciones. Al varén,
como a Dios Padre le corresponderia ia preposicién DESDE (EX), pues él
es voluntad de vida, que se abre y sale de s mismo y se da, para dar vida.
A la mujer, como al Espiritu Santo, le corresponderia la preposicién EN
(IN), pues ella es fuente de vida gue se abre para acoger el don del varon,
otorgar su propio don, dando la vida y desarrollandola en si misma.

Desde este punto de vista, la paternidad y la maternidad, como lo
es la filiacion, vienen a ser una estructura ontoldgica que define lo mas
intimo de la realidad personal. En esta cuestién habria que dar la razon a
Boff cuando afirma, refiriéndose a la mujer: «la maternidad es algo mas
que una funcién esporadica de la mujer: define una estructuracion basica
de su ser. La mujer es siempre madre, aun cuando no conciba hijo algu-
no, porque es propio de ella el ser generadora de vida, de amparo, de pro-
teccién de la vida; y estar vinculada al misterio de la vida»*, Algo pareci-
do habria que decir del varén, pues su ser mas profundo se define con las
caracteristicas de la paternidad.

Contemplar la sexualidad desde la perspectiva de la persona puede
ayudar a entender una de las -a mi modo de ver- afirmaciones antropolo-
gicas mas importantes del Magisterio de los Ultimos afios, cuando se afir-
ma que fa diversidad sexual, respondiendo a una voluntad primordial de

(84} Da |a persona enterwida en su diferencia sexuada he tratado en: Persona femenina,
persona masculina, Rialp, Madrid 1996.

{85 BOFF, Leonardo, £/ Ave Marfa. Lo femenino y el Espititu Santo, Sal Terrae, Santander,
1982, p. 12.

{86) Afirmacién enunciada en la Declaracién Inter insigniores, de la “Sagrada Congregacion
para la Doctrina de la Fe* (15-X-76, n. 5, BAC, Madrid, 1978, pp. 27-28), que Juan Pablo
Il desarrolla a lo large de su magisterio. Cfr. Audiencias de la creacion, en Varsn y mujer,
Tealogia del cuierpo, Palabra, Madrid 1996, y Carta Apostdlica Muliaris dignifatem, entre
otros lugares.
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Dios en la creacicn, determina la identidad propia de la persona, le afec-
ta de manera intima y esa distincién se ordena directamente no s6lo a la
generacion sino a la comunidn entre las personas®™. Y si se tiene en cuen-
ta el primer pasaje de la Creacién: «Llenad la tierra y dominadla» {Gen 1,
28) se puede afadir, ademas, que esa diferencia esta hecha también para
el dominio del mundo, para la construccion de la cultura®.

Nos habiamos preguntado ¢cé6mo compaginar igualdad y diferencia
entre varén y mujer, Pues bien, este es el momento de contestar que son
muchaos, casi todos, los aspectos que configuran su igualdad. Y la dife-
rencia que les distingue no solamente no rompe la igualdad, sino que
hace posible su unidad. Porque fa «unidualidad» varén-mujer -en expre-
sién acufiada por Juan Pablo 1¥-, es una imagen de la triunidad divina.
Una unidad gue como la divina, acoge la pluralidad. Y su diferencia con-
siste, en Gltimo término, en ser una imagen de la diferencia relacional, per-
sonal, entre Dics Padre y Dios Esplritu Santo.

Perc no quiero terminar sin referirme a que estos acercamientos
teolégicos desvelan muy tenuemente la realidad divina. Si un dia tenemos
la fortuna de contemplar a Dios cara a cara, desbordarad con creces nues-
tras expectativas. Asimismo se torna huidizo el conocimienio del ser del
hombre que, creado a imagen de Dios, es también inagotable fuente para
los esfuerzos de la inteligencia humana.

Muchas gracias.

(87) Idea desarrollada por JUAN PABLO ll, Carta a las mujeres, 29.V1.95, n. 8, ed. Palabra,
Madrid, p. 38: «Después de crear al ser humano varén y mujer, Dios dice a ambos:
“Lienad ja Herra y sometedia” (Gen 1, 28). No les da solo el poder de procrear para
perpetuar en el tiempo el genero humano, sino quse les enirega también la tierra como
tarea, comprometiéndalos a administrar sus recursos con responsabilidad. El ser huma-
no, ser racional y libre, esté llamado a transformar la faz de la tierra. En este encargo,
que asenclalments as obra de cultura, tanto ef hombre como fa mujer tienen desde
el principio igual responsabllidad. En su reciprocidad esponsal y fecunda, en su comun
tarea de dominar y someter la tierra, la mujer y el hombre no reflejan una igualdad esta-
tica y uniforme, y ni siquiera una diferencia abismal e inexcrablemente conflictiva: su
relacién méas natural, de acuerdo con el designio de Dios, es la “unidad de fos dos”, o
sea una “unidualidad” relacional, que permite a cada uro sentir la relacian interpersonal
y reciproca como un den enriquecedor y responsabilizantes.

(88) Aparece por primera vez en JUAN PABLO I, Cana a las muferes, 29.V1.85, n. 8, ed.
Palabra, Madrid, p. 38.
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- Excmos. Sefioras y Sefores;

Acabamos de escuchar la maglstral leccién de la Dra. Blanca
Castilla y me complace sefialar que, una vez mas, se puede comprobar lo
certero de unas palabras que pertenecen a un reciente documento magis-
terial. Dicen asfl:

«Numerosas aportaciones positivas provienen de la exégesis femi-
nista. [.as mujeres han tomado asi una parte activa en la investigacion
exegética. Han logrado, con frecuencia mejor gue los hombres; percibir la
presencia, la significacion, y el papel de la mujer en la Biblia, en la histo-
ria de los orfganes cristianos y en la Iglesia. El horizonte cultural moder-
no, gracias a su mayor atencion a la dignidad de la mujer y su papel en la
sociedad y en la Iglesia, hace que se dirijan al texto biblico preguntas nue-
vas, ocasiones de nuevos descubrimientos. La sensibilidad femenina
lleva & entrever y corregir interpretaciones corrientes tendenciosas, que
intentaban justificar la dominacion del vardn sobre la mujer».

«En cuanto concierne al Antiguo Testamento -sigue diciendo el
texto- muchos estudios se han esforzado por llegar a una mejor com-
prension de la imagen de Dics. El Dios de la Biblia no es la proyeccion de
. una mentalidad patriarcal. El es Padre, pero es también el Dios de la ter-
nura y del amor maternal»’,

(1) PONTIFICA COMISION BIBLICA, La inferpretacion de la Biblia en la Iglesia,
Arzobispade de Valencia, 1993, p. 63.
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El tema no es nuevo. Recuerdo que -ahora hace mas de treinta
afios- el Fundador del Opus Dei, el Beato Josemaria Escriva, contestaba,
en una entrevista que le hicimos, que todos los bautizados participamos
por igual de la comun dignidad, libertad y responsabilidad de los hijos de
Dios; consecueniemente -salvada la cuestién del ministerio sacerdotal- a
la mujer han de reconccerse plenamente en la Iglesia los mismos dere-
chos y deberes que a los hombres, y aludia al asombro con que determi-
nadas personas comentaron el hecho de que el Opus Dei procuraba que
las mujeres que pertenecen a la Obra adquirieran grades académicos en
Teclogia y Derecho Candnico?.

La Dra. Castilla ingresa en esta Real Academia aportando su ya
importante tarea cientifica y su condicion de mujer que, como hemos visto
en los textos citados, esta llamada a enriquecer la reflexién teocldgica con
nuevos puntos de vista en el momento actual y con nuevos horizontes de
futuro.

Digamos también, porgue no serfa justo el omitirlo, gue no es sobre
todo su condicién femenina lo determinante en estos momentos.
Efectivamente, hay que destacar, sobre todo, la espléndida trayectoria
universitaria y cientifica de la nueva Académica. Doctora en Teclogia y en
Filosofia, Master en Antropologia, Profesora de estas materias en Espafa
y otros paises donde ha dictado numerosos cursos monograficos, tiene
ademas el valor de una larga serie de publicaciones especializadas. Su
tabor cientifica y de investigacién se ha llevado a cabeo en una triple linea,
gue se complementa y armoniza en la investigacion teolégica.

Me refiero a sus trabajos filosdficos, que van desde estudios sobre
Gabriel Marcel -el existencialista de la esperanza- o Feuerbach -gquien
desde la lzquierda hegeliana formuld la urgente necesidad de la muerte
de Dios-, hasta el maestro Zubiri, muy reciente en nuestra memoria. Sus
trabajos en este campo son una excelente muestra de la seriedad vy el
rigor en la investigacion,

«|_a gloria de Dios es el hombre vivo, y la vida del hombre es la

(2) Cfr. Conversaciones con Mons. Escriva de Balaguer, 17° ed., Madrid, 1989, n. 14,
La entrevista a la que me refierc fue publicada en el mes de octubre de 1967 en la
Revista Palabra.
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vision de Dios» decfd San Ireneo de Lyén®. Y ahora, cuando la
Antropologia se ha tornado inquietante, cuando obstinadamente nos vol-
camos sobre el hombre como problema, resulta urgente recordar que el
misterio del hombre «sélo se esclarece a la luz del Misterio del Verbo
encarnado», tal y como lo afirma el Concilio Vaticano II*. La Antropologia
es otra de la lineas de investigacion de la Dra. Castilla,

Y de lo anterior se desprende que un mayor acercamiento a Dios,
al Dios vivo que se nos revela y comunica en Jesucristo por el Espiritu
Santo como infinito regalo al cual nos es imposible corresponder adecua-
damente, ese acercamiento a Dios infinito, Padre, Hijo, Espiritu, es, fren-
te a Feuerbach y otras propuestas de Ia locura del pensamiento humano,
un acercamiento al hondo misterio de la persona humana, de ese yo
siempre insatisfecho y a la espera de algo o, mejor, de Alguien que de res-
puesta a sus preguntas. «4Por qué esperamos?», se preguntaba Cesare
Pavese en medio de su nihilismo. Dirfase que el hombre es constitutiva-
mente esperanza, blsqueda, interrogante continuado. Decla Lutero que
fa condicion del hombre era la «inquinatio hominis in se ipsum», la incli-
nacién del hombre sobre si mismo, sin posibilidad de mirar a lo alto, y sin
embargo vale la pena recordar las siguientes palabras de un autor de cua-
tro siglos antes de Cristo: «Me parece a mi joh Sdcrates!, y quiza también
a ti, que la verdad segura en estas cosas en la vida presente no se puede
alcanzar en modo alguno, o por lo menos se alcanza con gravisimas difi-
cultades. Sin embargo, yo pienso que serfa una vileza no estudiar con
respeto las cosas que han sido dichas a este propdsito, y abandonar las
bisquedas antes de haber examinado el camino. Porque estas cosas,
una de dos: o se lleva a cabo el conocer como son o, si esto no se alcan-
za, se aplica uno al mejor y mas seguro de los argumentos humanos, y
con ello, como sobre una barea, intentar la travesia del piélago. A menos
que se pueda, con mayor seguridad y menor peligro, hacer el viaje con un
mds sélido transporte, es decir, con la ayuda de la revelada palabra del
dios»*,

Es precisamente ésta la tercer linea de investigacion de la Dra.

{3) SAN IRENEO DE LYON, Adversus Haereses, 4, 20, 7.
(4) CONCILIO VATICANG U, Const. Gaudiumn et Spes, n. 22, 1.

(5) PLATON, Feddn, 35.
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Castilla: la investigacién teoldgica, ese saber (ltimo y definitivo sobre la
Palabra revelada de Dios en Cristo®.

«Noverirn Te, noverim me», decfa San Agustin. Conccerte para
conocerme. Tal es la tarea que nos ha entretenido esta tarde: un esfuer-
zo rigurosamente intelectual para conocer un poco mejor a Dios v, asf,
conocernos mejor también a nosotros mismos. La orfandad actual del
hombre es la versién ultima del olvido de Dics. La luz que nos ilega de
Dios es haber encontrado nuestra Patria.

Tenemos que felicitarnos al recibir a esta nueva e ilustre Academica
que, amén de aportarnos su ya rica experiencia cientifica, por su juventud

nos trae también el aliento renovado para la urgente labor de esta real
Academia de Doctores.

(6) Cfr. Heb 1, 1.
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