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Juan Damasceno, asi como Dios ha creado todo lo que él ha
hecho por la fuerza del Espiritu Santo, asi opera él también ahora
mediante la fuerza del Espiritu aquello que rebasa la naturaleza
y que sélo puede ser comprendido por la fe» ®. Desde la fe en
el presente vivo del Espiritu ha de ser comprendida la respuesta
a la problemdtica occidental de la «infalibilidad» de la Iglesia. La
tradicién ortodoxa cree en la promesa de que el Espiritu de la
verdad permanecerd junto a los discipulos de Jesds «para siem-
pre» (Jn 14, 16). Cree que esta promesa tiene validez para la
Iglesia, y ciertamente también para la Ekklesfa ordenadamente
orgénica y jerdrquicamente organizada. Como principio de la vida
el Espiritu es, finalmente, el Espiritu del origen de un orden orgs-
nico fundante del Cuerpo de la Iglesia; vida y orden no se ex-
cluyen uno al otro, sino que se condicionan fundamentalmente
—también en la Iglesia—. Por otra parte, la historia de la Iglesia
nos ensefia que debemos ser precavidos, incluso para ver una ga-
rantfa incondicional de la obra del Espiritu en la institucién de
un concilio ecuménico, que deberia ser eficaz «ex seses. También
en la pregunta por la recepcién de los concilios ecuménicos esta-
mos condicionados, al fin, al testimonio vivo del Espiritu en la
Iglesia. «Quien tenga ofdos que ofga lo que el Espiritu dice a
las Iglesias» (Ap 2, 7).

Mi misién era exponer en las presentes reflexiones algunas
caracteristicas propias de una pneumatologfa ortodoxa. Mirando
a las contraposiciones de necesidad que resultan de esta tarea,
tan sélo puedo expresar la esperanza de que mis reflexiones no
lleguen a ser entendidas como expresién de una polémica confe-
sional. Como qued$ dicho al principio la confesién de fe en el
Espiritu Santo de la Iglesia Ortodoxa es la confesién de Ia iglesia
antigua de la cristiandad indivisa. Quiz4 pueda abrirsenos en la
reconsideracién de las fuentes el camino a una —tal como yo la
quisiera denominar— «teologfa de la epiclesis del Espiritu». Nues-
tra iglesia tendrd el prototipo de una «teologia» semejante, tal
como creo, si pide en la celebracién de la Eucaristia con las ma-
nos vacfas, levantadas al cielo, la venida del Espiritu.

13, Juan Damasceno, o. c., IV 13; PG 94 1141 A.
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EL ESPIRITU SANTO COMO COMMUNIO.
PARA UNA RELACION ENTRE
PNEUMATOLOGIA Y ESPIRITUALIDAD
EN AGUSTIN

JoseEPH RATZINGER

Los vocablos pneumatologia y espiritualidad, que configuran
juntos mi tema, estdn ya lingiifsticamente vinculados de la forma
mds estrecha: el uno es la traduccién del otro. En la medida que
se expresa aqui una relacién de significacién fundamental: el
Espiritu Santo se hace reconocible en la forma en que él confi-
gura la vida humana; a su vez, la vida conformada desde la fe
es de nuevo la referencia al Espiritu Santo. Reflexionar sobre la
«espiritualidad cristiana» es hablar del Espiritu Santo, que se
deja reconocer en el hecho de que la vida adquiere un nuevo
centro; hablar del Espiritu Santo incluye considerarlo presente
en el hombre, al cual le ha sido otorgado.

Con todo, en todo discurso sobre el Espiritu Santo supone
siempre una situacién embarazosa, incluso un cierto peligro: adn
mds que Cristo, él es para nosotros una realidad sumergida en
el misterio. La sospecha de que en este caso no se consiga sino
divulgar la propia especulacién y, de este modo, se fundamente
la vida humana sobre el tejido de los pensamientos y no sobre la
realidad es con frecuencia, en verdad, justificada. Este es el mo-
tivo por el cual yo no me hubiera, finalmente, decidido a presentar
simplemente unas reflexiones, por asf decitlo, por cuenta propia.
Para hablar con pleno sentido, haciéndose digno de confianza y de
forma representativa sobre el Espfritu Santo, es preciso —segtn
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me parece a mi— que se cumplan tres condiciones: no puede
hacerse sobre la base de una pura teorfa, sino que este discurso
debe descansar sobre la experiencia de la realidad que se expresa
en el pensamiento y que, de esta forma, se comunica. Pero tam-
poco basta la experiencia, tiene que probarse y garantizarse, a fin
de no confundir el «propio espiritu» con el Espiritu Santo. Esto
significa, en tercer lugar, que ha de levantarse la sospecha siempre
que alguien habla por cuenta propia, «desde lo propio»; lo cual
contradice la condicién misma del Espiritu Santo, el cual es jus-
tamente reconocido como tal porque «no toma de lo propio»
(Jn 16, 13) —originalidad y verdad pueden entrar aqui f4cil-
mente en contradiccién . Esto, empero, quiere decir que sola-
mente se puede confiar no alli donde se habla por pura cuenta
privada, sino donde la experiencia del Espiritu-se articula en la
palabra garantizada ante el todo y en él —esto es, donde la ex-
periencia del Espiritu queda gatantizada en el marco de la tota-
lidad de la Iglesia como tal—. A este respecto, como fundamental
aceptacién de la fe cristiana, se presupone como condicién cuarta,
y al mismo tiempo primera, que la Iglesia misma es una creatura
del Espiritu, en su peculiaridad de Iglesia.

A partir de aqui deberfa darse un tratamiento correcto de mi
tema, consistente en condensar los grandes testimonios del Es-
piritu en la historia de la Iglesia en una referencia a la vida que
emana del Espiritu. Como me faltan para ello los preparativos
necesarios, me he decidido por una parte, esto es, por unas re-
ferencias a la doctrina sobre el Espiritu de Agustin?. Esto tiene

1. Cfr. E. M. Heufelder, Neues Pfingsten (Meitinga-Freising 1970,
2 ed.) 51; J. Pieper, Ueberlieferung (Munich 1870) 97-108. El tema que
se me ha propuesto rezaba en principio sencillamente: Pneumatologia
y espiritualidad; la introduccién indica la razén del acortamiento del
mismo que yo he hecho.

2. Esta limitacién acontece aqui no desde una intencionalidad his-
térica, sino sélo con miras a la cuestién de qué sea lo que hayamos de
aprender hoy de Agustin. Intencionalmente no entratemos en la discu-
sién histérica sobte la doctrina trinitaria de Agustin; cfr. a este respecto
la_referencia bibliogrdfica de C. Andresen, Bibliographia Augustiniana
(Darmstadt 1962) 78-80, y la bibliografia que corrientemente ofrece la
Rev. Et. Aug. Citaremos aqui, por lo demds, M. Schmaus, Die psycolo-
gische Trinititslebre des beiligen Augustinus (1967, 2 ed.); A. Dahl,
Augustinus und Plotin (Lund 1945); O. du Roy, L'intélligence de la foi
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la desventaja de una menor actualidad y la ventaja de que en
ella nos habla un gran testigo de la tradicién, la ventaja de la
objetivacién también —aquello que ha quedado en la criba de
una historia de milenio y medio como expresién de una fe co-
min, aquello que se ha convertido en el punto de partida de
la vida del Espiritu, puede, sin duda, ofrecer una cierta medida
de verificacién.

Agustin mismo es muy consciente de la dificultad del asunto,
también €l pugna por lograr la objetividad: la originalidad es
justamente para €l lo cuestionable, y lo objetivo, aquello que pue-
de encontrarse en la fe comtn de la Iglesia, lo digno de confian-
za. Agustin avanza de forma tal que intenta dar con la esencia
del Espiritu Santo en la medida en que interpreta los nombres
de éste transmitidos con la tradicién. No busca, a este propdsito,
dar con el tema «pneumatologia y espiritualidads —para €l la
pregunta pneumatoldgica acerca de la misma pregunta espiritual
No €s un preguntar por una cosa, sino por aquél que es definido
como Luz y Amor, y que puede de esta forma llegar a ser visto
tan sélo en su verificacién real en su santidad, en su calor.

L. El nombre Espiritu Santo como referencia a la peculiaridad
de la tercera persona trinitaria

Como ya hemos dicho, Agustin persigue alcanzar la fisonomia
especial del Espiritu Santo en tanto que investiga sus nombres
tradicionales, la denominacién, pues, de «Espiritu Santo» en pri-
mer lugar®. Pero precisamente esto lo coloca ante una aporia.
Mientras que en el nombre del «Padre» y del «Hijo» hace su
aparicién realmente lo propio de la primera y de la segunda per-
sona de la Trinidad, el dar y recibir, ser como don y ser como
recibir, como palabra y respuesta, tan completamente uno que no
se da en ellos subordinacién, sino unidad, la denominacién de
«Espiritu Santo» no opera la presentacién de lo peculiar de la
tercera persona. Por el contrario, cada una de las otras dos pet-

en la trinité selon St. Augustin, v. 15 (M. Mellet, Th. Camelot, E. Hen-
drikx) y 16 (P. Agaesse, J. Moingt), citado segtin Oeuvres 15 y 16.

3. De trin. V 11, 12-12, 13. Cfr. a este propésito el excursus de
J. Moingth, Les Noms du Saint Esprit, en Oeuvres 16 651-54.
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sonas de la Trinidad podrian Ilamarse asi también, asi podria
denominarse sobre todo Dios mismo, como de hecho se encuentra
en Jn 4, 24: Dios es espiritu. Ser espiritu y ser santo es la des-
cripcién de la esencia de Dios mismo, lo que le caracteriza como
Dios.

De esta forma, el intento de conseguir desde aqui una deno-
minacién concretamente determinada para el Espiritu Santo, pa-
rece, por el contrario, representar justamente todo lo que se quie-
re evitar y hacerlo irreconocible por completo. Agustin ve, entre
tanto, lo peculiar del Espiritu Santo expresado en lo siguiente:
si se lo denomina con aquello que es lo divino de Dios, comtn
al Padre y al Hijo, su esencia es entonces justamente esto, ser
comunién del Padre y del Hijo. Lo especifico del Espiritu Santo
es evidentemente el ser lo comdn entre el Padre y el Hijo. Su
particularidad estriba en ser unidad. Y en tanto que es precisa-
mente el nombre general de «Espiritu Santo» en su misma gene-
ralidad la forma mds apropiada de expresarlo en la paradoja de
su peculiaridad, es precisamente la comunién misma.

Yo creo que en este anlisis acontece algo muy importante:
la mediacién del Padre y del Hijo en perfecta unidad no es vista
en una consubstantialitas por lo general éntica, sino como comzmu-
nio, asi, pues, por decirlo de esta forma, no a partir de una con-
dicién generalmente metafisica, sino a partir de las personas
—mediacién conforme a la esencia personal del mismo Dios—.
La dyas se integra en la trinitas en la unidad, sin disolver por
ello el didlogo; antes bien éste queda confirmado. Una re-me-
iacién en la unidad que no fuera una nueva persona acabarfa
disolviendo precisamente el didlogo en cuanto didlogo. El Espi-
ritu es persona como unidad, unidad como persona.

La definicién del Espiritu como communio, asla cual da Agus-
tin el nombre de «Espiritu Santo», tiene ya para él, tal como se
confirma en otros nombres del Espiritu Santo, un sentido ecle-
siolégico fundamental, abre la pneumatologia a la clesiologfa,
esto es, abre, a su vez, la re-vinculacién de la eclesiologfa a la
teo-logfa: hacerse cristiano significa devenir communio, y con ello
entrar en Ta forma esencial del Espiritu Santo. Pero esto sélo
puede acontecer, por esta razén, por la mediacién del Espirity
Santo, el cual es la fuerza de la comunicacién, su mediacién,
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quien lo hace posible y que en cuanto tal ¢l mismo es persona.

El Espfritu es la unidad que Dios se regala a si mismo, en
la cual él se regala a si mismo, en la cual Padre e Hijo se rega-
lan mutuamente. Su paradéjico propium es esto, ser communio,
tener en s mismo la mds alta mismidad, ser por entero el movi-
miento de la unidad. Espiritu-al es algo que tiene que ver por

este motivo esencialmente con lo unificante, lo comulgante.
Esto significa que con ello Agustin alcanza calladamente una
importante revisién del concepto de Espiritu como tal, una pieza
de metafisica del Espiritu queda entre paréntesis. Agustin deja
en su sentido puramente ontolégico, en principio, la expresién
jodnica «Dios es espiritu»: espiritu —no materia— es lo que
significa, sobre todo, para él. Pudiera objetarse enseguida contra
esto que en Juan no se trata de ninguna manera de algo asi,
sino que con la palabra espiritu se sefiala la otreidad de Dios
frente a todo lo mundano; lo opuesto a espiritu no quiere, pues,
denominarse aqui materia, sino més bien, «este mundos %, Que
no se trata de ontoldgico en sentido griego, sino que més bien
se piensa en términos axioldgicos, con la mira puesta en la cua-
lidad especificamente religiosa de lo Totalmente-otro, y en tanto
que remite al Espiritu Santo como expresién de esta condicién
de reserva de Dios: a la «santidad» que supone este ser «de otra
manera». En muchos aspectos se trata aqui de una oposicién
incomparablemente mds radical que la que representa la contra-
posicién entre espiritu y materia, pues, en dltima instancia, el
espiritu puede, ciertamente, revestir la condicién de mundanei-
dad y no tiene ademds que pasar necesariamente por alto la tota-
lidad de cuanto es intramundano. Si se tiene ante la vista el todo
de la reflexién de Agustin, se puede decir que avanza de hecho
en esta perspectiva, dejando bien atrds la antigua metafisica del
espiritu; justamente porque Agustin no se ve en la necesidad de
aclarar la dimensién metaffsica general del Espiritu, sino de ilu-
minarlo desde la dindmica Padre-Hijo. De este modo la communio
se convierte en el constitutivo del concepto del Espiritu y asi
también se le da contenido y se lo personaliza radicalmente. Asf,
pues, sélo quien sabe qué es el «Espfritu Santo» sabe qué sig-
4. Cfr,, en concreto, R. Schnakenburg, Das Jobannesveangelivm I
(Friburgo de Brisgovia 1965) 474.
20
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nifica de hecho el Espiritu de forma absoluta. Y sélo quien
comienza a saber qué es Dios puede saber qué es el Espiritu
Santo; pero también sélo quien comienza a imaginar qué es el
Espiritu Santo, puede comenzar a saber quién es Dios.

2. El Espiritu Santo como amor

El andlisis de la pneumatologfa biblica lleva a Agustin a la
tesis de que junto a la expresién «Espiritu Santo» se dan tam-
bién los vocablos «amors (caritas) y don (donum) estrechamente
asumidos como nombres del Espiritu Santo. Comenzaremos por
el andlisis del término amor, que lleva a Agustin a esta com-
prensién 5.

a) El texto central a partir del cual desarrolla Agustin su
tesis se encuentra en la primera carta de Juan: «Dios es amors
(5.1, 16). Agustin afirma a este respecto que esta expresién con-
viene, por entero, en principio y fundamentalmente, sobre todo
a Dios como Trinidad, no obstante expresa asimismo un propium
del Espfritu Santo. Se darfa aqui algo semejante a lo que acontece
con los términos «sabidurias y «palabra», los cuales expresan, de
una parte y por lo general, cualidades de Dios, pero que, en un
sentido especifico desde la Biblia, pueden ciertamente ser referi-
dos al Hijo. La prueba de la dotacién de sentido pneumatoldgico
de caritas la encuentra Agustin en el contexto del pasaje en 1 Jn
4, 7-16°. Para €l es aqui decisiva la comparacién textual entre
los vv. 12 y 16b con el v. 13:

V. 12:  Si nos amamos, Dios permanece en nosotros.

V. 16b: Dios es amor, y quien permanece en el amor, permane-
ce en Dios y Dios permancce en &L

V. 13: En esto conocemos que permanecemos en €l y él en

, nosotros, en que nos ha dado de su Espiritu.

En un caso es el amor quien otorga la permanencia en Dios,
en otro lo es el Espiritu Santo. En la estructura de las pericopas
referidas el Pneuma estd en lugar del amor y viceversa. O lite-
ralmente: «El Espfritu Santo, del cual él nos ha hecho participes,
hace que permanezcamos en Dios y que Dios permanezca en

5. De trin. XV 17, 27-18, 32.
6. XV 17, 31.
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nosotros; pero eso es algo que opera asimismo el amor. Fl Hs-
piritu mismo es, en consecuencia, amor». Aclarando afade Agus-
tin que Rm 5, 5 dice: el amor de Dios ha sido derramado por
el Espfritu Santo que nos ha sido dado. Me parece que estas
observaciones son, en principio, correctas: el don de Dios es el
Espiritu Santo. El don de Dios es el amor —Dios se hace par-
ticipe en el Espiritu Santo como amor—. Con esto, empero, se
le ofrecen a Agustin una serie de perspectivas de contenido muy
importantes. En primer lugar, la presencia del Espiritu Santo se
manifiesta esencialmente en la forma de amor. El es el criterio
de discernimiento frente al espiritu no santo, él es con certeza
la presencia del mismo Espiritu Santo en tanto que presencia de
Dios. El resumen esencial y central de lo que el Espiritu Santo
es y opera no es «conocimientos, sino «amor». La compleccién
de contenido del concepto de Espiritu, la significacién de aquello
que cristianamente es lo totalmente otro de Dios, se concretiza
de esta forma frente a lo dicho hace un momento de forma nueva,
La inteligibilidad plena de esta expresién se da asimismo de nuevo
en o eclesiolégico, donde Agustin se ve practicamente forzado a
la pregunta: ¢qué significa aqui amor como criterio del Espiritu
Santo y como criterio, por tanto, del ser cristiano y de la Iglesia?

Una importante precisién se deja directamente deducir del
andlisis del mismo texto de Juan: criterio fundamental, o para
decirlo asi, su opus propium y con ello el opus propium del Espi-
ritu Santo, es que es él quien crea la permanencia. El amor se
prueba en la perseverancia. El amor no es reconocible de ningtn
modo al instante ni tampoco en un instante, sino justamente en su
permanencia, que supera toda vacilacién y lleva consigo eter-
nidad —con lo cual est4 dada,a mi parecer, la relacién entre amor
y verdad: el amor en su sentido pleno sélo puede darse alli donde
se da lo consistente. Donde se da la permanencia. Pues, porque
el amor tiene algo que ver con la permanencia, no puede en
manera alguna darse en cualquier lugar, sino solamente alli donde
hay eternidad.

De esta forma queda ya disefiado el armazén fundamental de
una doctrina sobre el discernimiento de espiritus y de una ins-
truccidén para la vida espiritual. Pues es claro que se encuentra
en mal camino quien busca el Pneuma solamente en el «fuera
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de», en lo imprevisible. Quien esto hace, desconoce la obra fun.
damental del Espiritu Santo: el amor que estriba en la perma-
nencia en €l. Aquf se opera una decisién de gran peso: ¢hay que
buscar el Pneuma tan sélo en lo discontinuo o habita precisa-
mente en la «permanencia», en la perseverancia de la fidelidad
creadora? Si lo tdltimo estd claro, entonces significa esto que el
Pneuma no estd allf donde «se habla en nombre propio», donde
«se busca la propia honra» y se origina la divisién por causa
propia. El Pneuma se manifiesta justamente allf donde se «re-
cuerda» (Jn 14, 26) y se crea unidad. Todavia hemos de volver
sobre estas expresiones en las que se nos ofrece un tratamiento
concteto para la Pneumatologfa de Agustin. De momento siga-
mos, en principio, con nuestro an4lisis.

b) Quisiera mencionar brevemente una segunda relacién tex-
tual en la que Agustin encontrd confirmada su perspectiva de que
con la palabra «amor» la Sagrada Escritura quiere referirse espe-
cificamente al Espiritu Santo’. Agustin confronta ahora el v. 7
y el v. 16 del cuarto capitulo de la primera carta y encuentra
en la interpretacién reciproca de ambos textos confirmado, una
vez més, lo que ya habia obtenido como resultado de la confron-
tacién de los vv. 12 y 16 con el 13. El v. 16 dice: Dios es
amor. En el v. 7 se dice: el amor es de Dios. El amor es, por
consiguiente, por una parte, «Dios», y por otra «de Dios», es
decir, tomadas ambas expresiones conjuntamente: el amor es lo
mismo «Dios» que «de Dios», es «Dios de Dios». Junto con la
relacién textual anterior parece aclararse asi que este «Dios de
Dios», Dios en cuanto fuerza originante y de consumacién, en
cuanto fuerza del nuevo nacimiento, del nuevo desde dénde para
el hombre, es el Espiritu Santo, y también que en aquello que
se dice sobre el 4gape nos estd permitido recibir al mismo tiempo
la iluminacién de lo que el Espirit Santo es.

3. El Espiritu Santo como don

a) El texto central del que Agustin deduce que la palabra don
(donum) representa una denominacién esencial del Espiritu Santo
es Jn 4, 7-14: Jests, conversando con la samaritana, a la que pide

7. Ibd.
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¢l «don» del agua, con el fin de descubtirse a si mismo como
donador de un agua mejor®. «Si conocieras el don de Dios y
quién es el que te dice: ‘dame de beber’, td le habrfas pedido
a él y €l te habria dado agua viva». Este texto se halla en relacién
para Agustin con l8gica intetna con la promesa del agua de
Jestis en la Fiesta de los Taberndculos: « Quien tenga sed, venga
a mi, y beba el que crea en m{’, como dice la Escritura: De su
seno correrdn rios de agua viva» (Jn 7, 37s.). En este lugar
afade el mismo evangelista: «Esto lo decfa refiriéndose al Espi-
ritu que iban a recibir los que creyeran en él» (7, 39). La misma
exégesis pneumatolégica del don del agua viva la encuentra Agus-
tin en 1 Co 12, 13: «Porque todos hemos sido bautizados en
un solo Espiritu. La significacién de esta promesa del Espiritu en
la imagen del agua, tal como se encuentra formulada en Jn 4
y Jn 7, establece, en principio, para Agustin la vinculacién de
cristologia y pneumatologfa: Cristo es la fuente del agua viva
—el Sefior crucificado es la fuente que hace fructificar al mun-
do—. La fuente del Espiritu es el Cristo ctucificado. Pero cada
cristiano se convierte también desde él en fuente del Espiritu.
Importante es asimismo que toda la fuerza de la imagen entra
aqui de lleno en la pneumatologia: la sed dltima del hombre cla-
ma por el Espiritu Santo. El, solamente él, es en verdadera pro-
fundidad el agua fresca sin la cual no hay vida alguna. En la
imagen de la fuente, del agua que riega un desierto y lo trans-
forma, se hace visible de una forma inexpresable e imposible de
dar cabida en reflexién alguna el misterio del Espiritu. En la sed
del hombre y en su apaciguamiento por el agua queda dibujada
una sed infinita y mds radical, que no puede ser apaciguada por
ninguna otra agua. Hay que afiadir que Agustin no ha continuado
desarrollando en este contexto ya, por cierto, la vinculacién de
teologia de la cruz y teologfa del Espiritu, que Jn 19 da a enten-
der —ha sido Hugo Rahner quien ha ocupado de forma vilida
este amplio espacio en la teologfa patristica ’.

El segundo resultado importante de la vinculacién de Jn 4
y Jn 7 para Agustin es la certeza de que la palabra don es un

8. XV 19, 33; cfr. V 14, 15-15, 16.
9. H. Rahner, Symbole der Kirche (Salsburgo 1964) 175-235.
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nombre del Espiritu Santo, de tal modo que es posible hacer una
teologia de la donacién y del don (o mds correctamente: una
pneumatologfa), en tanto que, de forma inversa, se aclara tam-
bién desde 1a idea del don la esencia de Dios como Espiritu Santo.
A partir de aquf puede Agustin aclarar, en primer lugar, Ja dis-
tincién entre Hijo y Pneuma, tespondiendo, por consiguiente, a
la pregunta: ¢Por qué el Espfritu, que es ciertamente «Dios de
Dios», no es también el «Hijos? ¢Qué hay aquf de distinto? He
aqui la respuesta de Agustin: «FEl Espiritu procede de Dios no
como el Engendrado, sino como el Donado (non quomodo natus,
sed quomodo datus). Por esta razén no se llama Hijo, porque
ni ha «nacido» como el Engendrado, ni ha sido «hecho»... como
lo hemos sido nosotros (neque natus. .. neque factus)» . Se dis-
tinguen, pues, tres formas diferentes de procedencia de Dios:
nacido - donado - hecho (natus, datus, factus). Si se puede descri-
bir la esencia del Hijo, su especifico estar en relacidn al Padre,
de la mejor forma con el concepto engendrar, en ese caso al Fs-
piritu le conviene el de «donars. El movimiento de la donacién
es el movimiento especifico santo-espiritual.

Aunque este «dons —datus— no quiere ser ningtin grado
intermedio entre lo nacido y lo creado (7zatus y factus), pues de
ningtin modo desaparecen las fronteras entre la criatura y Dios,
sino que permanccen en lo intradivino, representa, sin embargo,
una apertura a la historia, al hombre. Agustin pregunta asf si el
Espiritu Santo recibe su condicién de ser-don o su ser, sin mds,
del hecho de ser «dado». ¢Tiene el Espiritu un ser independiente
d.e su condicién de don y antes de devenir tal don, o su ser con-
siste justamente en esto, en ser don? El doctor de la Iglesia de
Hipona responde a csta pregunta con un sf —siempre, y por
esencia, el Espiritu Santo es don de Dios, Dios en cuanto donador
de s{ mismo, como autocomunicacién, como don— ™. Asf, pues,
en tanto que en esta forma de ser del Espiritu Santo estriba su
set donum y donatum, encontramos ya en ella el fundamento
interno de la creacién y de la historia de Ia salvacién, y sobre todo
de ésta tltima, el fundamento de la autodonacién de Dios, que

10. 'V 14, 15.
11. 'V 15; 16,
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apatece, por su parte, como el fundamento interno de la creacidn.
De este modo se encuentra, por una parte, la doctrina «inma-
nente» de la Trinidad completamente abierta a la doctrina «eco-
némica» de la misma, pero viceversa, también la historia de la
salvacién se halla asimismo referida por completo a la teo-logfa:
el don de Dios es Dios mismo. El es el contenido de la plegaria
cristiana. El es tan sélo el don divinamente mensurado: Dios no
dona en cuanto Dios sino a Dios mismo, y en él lo dona todo. La
oracién cristiana recta no implora, segin esto, una y otra vey
cualquier cosa, sino el don de Dios, que es Dios mismo, lo im-
plota a él. En Agustin esta relacién contextual encuentra expre-
sién cuando interpreta en esta perspectiva con gran evidencia la
peticidn del Padre Nuestro «Nuestro pan de cada dfa, ddnosle
hoy», remitiéndola al Espiritu Santo: El es «nuestro pans —nues-
tro en tanto que no es lo nuestro, en cuanto que es lo total y
completamente donado. «Nuestro» Espiritu no es nuestro es-
Pibitn. .. 22

A este respecto, en realidad todo, depende de que Dios sea
en cuanto don realmente Dios —de la divinidad, por consiguien-
te, del Espiritu Santo—. La cldsica precisién de las formulaciones
de Agustin apenas si es aqui, tanto literal como objetivamente,
traducible. «No se da agu{ (=en Dios) subordinacién ninguna
del Donado ni dominio alguno del Donador, sino concordia de
Donado y Donador». Por lo demds, en este punto se confirma
para Agustin, una vez més, cuanto él habia deducido del nombre
de «Espiritu Santo»: «Porque él es lo comtn de ambos, su pro-
pio nombre es aquello que le es comins. Con esta expresidn
queda al mismo tiempo establecida la unidad interna de las
denominaciones «amor» y «don» con la denominacién prin-
cipal «Espiritu Santo»; de esta forma se indica, una vez més
también, su derecho propio y al mismo tiempo queda resumido
el todo en una unidad de significacién reciproca.

12, V 14, 15: Spiritus ergo et Dei est qui dedit, et noster qui acci-
pimus. Non ille spiritus noster quo sumus, quia ipse spiritus est homi-
nis qui in ipso est: sed alio modo iste noster est, quo dicimus est: “Pa-
nem nostrum da nobis” (Maith 6, 11). Quanguam et illum spirvitum qui
bominis dicitur, utique accepimus. “Quid enim babes”, inquit, “quod ac-
cepisti” (1 Cor 4, 7)? Sed dliud est quod accepimus ut essemus, aliud
quod accepimus ut sancti essemus.



OIUEND BISI[S] B[ B OUN BWE OJUE} :UQNEBWIE NS [Ye o(] "Sp72I ¥
BUOPUBQE 9159 ‘QIUdWELIEIUN]OA 209uEWIdd OU USIND :orrerIuod of
op ©za1190 Aey ‘UdIq saue sppz4po vl offp Jod ek o9sod ‘erss[Sy
e[ U9 ddsuewiad udmb onb vwiof op ‘owsprwoine un upsngy
vred oppd[qeIss opow unduu op epenb OU 019 VOD) ‘—UOD
“EI[PU02T B 9p ‘epuerosssiad el op epouoped e so onb ojueg
nyLapdsy [e JepUNUST ‘O WOd ‘A BroueIoAdsIad B[ 9p 9SIEIPAT [9 UD
Jowe [op 9SIBINAI— sp#24v7) ] 9p eRURREd B[ 9p ‘naripdsy [op so
anb ‘owe [2 ud epuEsaAdsIdd ] op dsvsedos :EPOULISIXD B[ 9P
81210000 039[dwod jod UOPEZI[ET B[ US enijs 3s anb ‘ediSojorew
-noud eyforoy eun upsndy vred s3 BWSD [0 ‘OpHULS 9189 UF
"e1s9[3] e op ordoid ‘o[ndura [op
PEPIO0IdIOaT ] US 9SIOULUEW [0 UD JUSWEII0NeqoId BISIyIUBW
9s end 1o ‘peprun e] epunj onb owsiweulp [e 1wl anb ours
‘[eu11100p-0011gWSOp 93uswA[dWIS O 9P [PATU [2 UD O[OS OU ‘03301
Tod ‘sand ‘ouspurw 3s «spzz4r) $9 eIsa[S] e» edopywsop uorsard
X9 B "—UOPedgIunaI €] s9 anb ‘ojueg nmidsy [0 oruswelsn(
IEI[E] Opow 0130 9p sond— «0003dpoa1 Jerzodoss [ (sv724p2)
10We [p (spzpung) PeP[RUNY ¥ ‘s9IULAI0 SO 9P PO} ppIU
WOd €] 9p uope1dade ] 2juswesaId 209us1Iad ouRHISIId 198 [y
"sa1aed se] Sp eun epEd £ sepol osnpuUT vIdjAn} dnbune ‘opor [op
pwe [2 9Judwelsn| pIej[ej sdUOIUD SINJ ‘SO0 SO[ dP ©IS[IB[ND
-nyed uopesedss ef 9p BIDITBQ B[ SIUBAJ[ 95 [BND B[ UD ‘BI09S BUN
Ud OouenSHD 3s dpand 9 OU :032X0U0d udWIe1d[dwod I1910pIEd
un odwary owsuwr e upsndy exed ‘o1ep Jod ‘ousy edonywSop
SISO} ©ISO OI3 "JOWE [ $9 «UOP» 219 A ‘Opunur 2183 UD SOI(]
Op «uopy» 1o ersa[8] ] ‘93ULnSIsuod Jod ‘OpUSIS ‘«OTUMIUWOD»
U[ S2IqWOY SO] 913Ud epunj anb BWNSUJ [9p UQIOE ©] S1UBIPAw
napdsy] [Op eanIersd duSIAdp 03D Sp odiony) 9389 ‘ewnAUJ [o
10d opmnsuod jousg [op odisn) owod ‘myrdsy [Op BINIBAIO
owor) ‘v dop sysa1 vun ‘e3sia op ojund Un Spsap ‘[P UL S 018
Spip7) $o visO[F] vl :yppop opand onb uws epIpow B[ UL so[en]
~doou0d sopruRIu0d o[ Ud uopesleuad [e103 BUN UL Kbyl
upsndy op of | [9 U9 {[eISO[D9 ‘032IDUOD OPO} [9p OPHUSS UN
mbe oquoou spyzvy) eiquied ey toprA vIse spwop of opol ‘osa Jod
X '—Peprun ef e vpunusr ns'uod ojun( Jowe [e OPEUNUDI Uy
O[9s— ®dr[o1e]) vIso[d) e] op ordosd s onb o] opo1 opearasUOD
Ue] ‘pepIun e[ op ewipud Jod ugrooyiad ef op eapr ns wozdrsnd

eTr COMNUI0) 0W0d ojups natdss 15

-31ue onbrod ‘Opeydrew Uey 9 "IOWE 3 030I UkY SEISTIEUOP SO
“(e[[> sex1} PPEAIISUOD BWIO} [ B OWOD indini [ 9p eoIs|ypId
[ © OpUBIW) ISE ©231 UNSNSy op ©1sondsar v JO[[d UD IUDY
-nsut 9p Aey onb O] $9 9n)? JBIOULIJIP BORUYINE e[ ‘sond ‘enurs
98 9puop?— ©IY[0IL)) BISA[S] [ onb SOJUSWEIES SOWSTW SO[ ueU
"9} SBISEUOD SO "OWSHEUOP [2 UOD UQDEIUOIJUOd NS URSNSy
9onpu0d eppyed op ojund 912 dpsa(y “epdojorewnaud ] & sepe[nd
-urA nbe 3psap uepey os onb ‘upsndy op erdojorsa[os e[ £ eyre;
“USWEBIOES BULIIOO0P €] BPO} EPUNJ OS ‘OUBNSIID O] 9P UQDUNSIP op
ougys owod upIquiel Ise £ ‘00150[01838d oMl OJUEND US ‘elunou g
[° ‘T19p $9 “spzp7) ¥ uelpadrojur onb ‘souorsardxo seisd ug
‘euodyr op odsiqo [op upey
S[QEIWIUT [9 UD DIP 28 ‘9550-posd 10u ‘9559— «IvAfes (opond)
ou oxod ‘(Te3) »as» 9 e[ anb opand ‘upsndy oo1p ‘Fowe uIg
(61 ‘z 1) yeaes apond ou onb ozad ‘sojuowop sof uessod uIq
“wel 9nb 9F e[  ayua1y ‘epeardsur sjuswednpwnoud of e[ ‘BOIyIATES
9F B 'aw] J0o1sody o ‘rowe o ud erodo onb 9 B[ ® UOQISTUIAT
€] uod sond ‘ofepueg £ o[qeg mbe uwenuendus 9s Jse X “B[[o
UIS ‘SAJIS BPEU ‘SEIQO ‘O ‘BIQOS SPWISP O] OPO) $p72402 B[ UIS :¢-T
‘€T 0D T Ud duUOWEdHEWEIP OYdIP eIqey onb o[jenbe ajuswroA
-21q mbe 931dar 0[9s o[qeJ ‘Iowe [ ud 2juesado 3j ¥ 0[os ours
‘Ueyd3A01dE UOISIOUNDINUL B TU UQISIOUNJIL ¥ U ‘OOl 3p Uy [e
‘onb sa o[ea anb 0] 9 ‘¢ vo) unSos :ofenueg op e1red e A seig[
PO SO © elIed ¥] ‘ofenueg £ ojqeq ‘oreSueay [op sosopepunur
SOMETUOD spwr djuvwaluasede sof € o2 ap eqanyd owod dunsi up
-sn8y "ousnq pepIsA UD $3 «OUANG» BPEU E[[d UIG ‘opaambzr opef
[t OPTIWaT 94 38 BWeE OU anb [ £ «eyd219p ¥ ©» €315 vwe anb [
(i€Z YN seprambzr o seydesop sx3ud eredos onb ef so e[[2 :sOI(T
op opmf ]2 s3 e[[> ANuswelsn( £ e[os g[[2 ‘OPM 2 SO BWSW ]
‘0yoa1ap e duodo 3s OU Sr74pI € ‘EIIF0[0IEISD [er1pnf uoruny
e op Inaed e ewnaug [op ©o1S0]01RISY UQESHIUSIS €] BJ[OIIESIP
upsn8y Spuop ‘7 ‘81 AX Ivruzsy (] Top SowRInIEJ (e
; _'uorsoaid Jofewr UOd $03X91
SOp US UQWE[dI B1S2 Bp UQEJYIUSIS B BIOUE JLUTWN[l 9IEIUS)
-U] "opows [enSr 9p wop £ yowe 9p $03d20U0D SO[ Ip ‘OISIA sowoay
eA Owod ‘93ohUI 95 UOEA[ES B Op BLIOISIY B[ B Banlzode e

uQLIPASs v] op V1404514 V] v vansady T p

4o3urziry gdasof cre



314 joseph Ratzinger

tiene de Espiritu Santo. La teologia de la Trinidad se convierte
en medida de la eclesiologia, 1a denominacién del Espiritu como
amor deviene clave de la existencia cristiana y al mismo tiempo
interpreta concretamente el amor como paciencia eclesial ©.

Para comprender esta concentracidn de una disputa eclesiol-
gica v la eclesiologfa pneumatolégica de Agustin, quizd se deba,
seguramente, afiadit todavia que de ningdn modo se habia dado
al principio la soberbia de la mayor perfeccidn, sino que la ima-
gen externa de esta tuptura se hallaba en una medida determinada
impregnada de odio, de forma que se imponfa formalmente la
diagnosis de que el nicleo de la separacién particularista es la
marginacién de la comunién del amor. Cito un par de frases para
iluminar esto, con las cuales F. van der Meer describe con cla-
ridad la vivencia del donatismo tal como la ofrece Agustin: «Se
contaba que ellos (=los donatistas) limpiaban los lugares donde
habfa confesado un catdlico. Y lo que es peor todavia, disponfan
de grupos que daban palizas, bandas de proletarios amargados
que quizd sofisban con un reino de Dios sobre la tierra y que
asaltaban constantemente las viviendas o cortijos solitarios de los
labriegos, las casas de campo, iglesias y castillos de los catdli-
cos...; que por todas partes, alli donde no se estaba a su dispo-
sicién, saqueaban las provisiones, ‘robaban las secas y derrama-
ban las liquidas’, prendian fuego a las basilicas con libros v con
todo, maltrataban a los clérigos y después, cuando habfan termi-
nado con ello, a veces echaban cal y vinagre en los ojos a los caté-
licos, con el fin de cegarlos, ‘algo que no habia sucedido con los
bérbaros’; no olvidindose tampoco en exigir les fueran devueltos
los recibos de deudas, de reescindir los contratos, coaccionar para
la liberacién de los peores pillos entre los esclavos y, en caso de
necesidad, tender en el molino de tambor al duefio que se les
resistian 1,

13, Cfr. la exposicién de cstas relaciones en mi libro: Volk wund
Haus Gottes in Augustins Lebre von der Kirche (Munich 1954) 136-58.

14, F. van der Meer, Augustinus der Seelsorger (Colonia 1951) 113;
a este respecto, ver todo el capltulo: ‘Die pars Donati und die Ketzer’,
109-63. Para el donatismo desde el punto de vista histérico, ver H. 1.
Marrou en J. Danielon - H. I. Marrou, Geschichte der Kirche T (Einsie-
deln 1953) 256-60; V. H. C. Frend, ‘Donatismus’, RAC IV 12847,
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A este respecto hay que convenir que la equiparacién de
Iglesia y amor, fundamentada asi en lo mds hondo y asi enten-
dida en lo profundo, tiene también sus peligros. La cclesializa-
cién del Espiritu y del amor que se infiere de aquf es, sin duda,
apropiada a una parte del contenido; pero puede conducir asi-
mismo a estrechamientos peligrosos, tan pronto como la denomi-
nacién de la Iglesia por el amor no deja que su vinculacién con
el Espiritu apatezca ya como medida real de la Iglesia, como exi-
gencia prictica, sino que forma parte del contenido evidente de
la de la institucién. Entonces surge la rigidez, que se apunta ya
en el Agustin tardio y que ha conducido en tiempos posteriores a
peligrosos endurecimientos, de los cuales sabe bien la historia de
la Iglesia del Medievo y de la Modernidad.

Quizd esto depende también de que en los movimientos he-
réticos de la Edad Media como en los de la Reforma el Espiritu
fue contrapuesto justamente a la Iglesia constitucional. De todos
modos hay que decit que esta confrontacién, hoy de nuevo flore-
ciente, entre Pneuma e institucién es expresién de un romanti-
cismo, que ya no resulta pertinente en el 4mbito de lo profano
(la fuerza, destructora del espiritu y el cuerpo, de los movimientos
roménticos la ha experimentado Alemania de forma dramdtica
precisamente en este siglo) —justamente por eso el romanticis-
mo no puede solventar el problema Iglesia y Espiritu—. Cuando
hoy apatece la «Iglesia institucional» o la «Iglesia Catdlica em-
pirica» como contrapolo del Espiritu, deberia tenerse en cuenta
que Agustin negaria estos conceptos y los rechazarfa como un
malentendido de la Iglesia, que es disculpable para los paganos,
pero que deberfa ser imposible de disculpar para los creyentes.
Pues la Iglesia que administra los sacramentos e interpreta, oyente,
la Palabra jamds es tan sdlo la «Iglesia Catdlica empirica»; ésta
no se deja disociar en «Espiritu» e «institucién», La Iglesia es
casa del Espiritu en tanto que visible, «empirica», que estd en
los sacramentos, en la Palabra, en el amor, y el Espiritu se otorga
en la comunidad concreta de aquellos que desde Cristo se llevan
unos a otros y se sopotrtan, Para Agustin, el pensamiento de que
el Espiritu se muestra sélo en lo discontinuo, sélo en las erup-
ciones ocasionales de grupos que se autoconfiguran a si mismos,
serfa absolutamente irrealizable. Quien busca al Espiritu tan sélo
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en el «fuera de» —asf lo ditfa Agustin—, equivoca la obra fun-
damental del Pneuma: el amor que unifica en la perseverancia.
Se da aqui, sin embatgo, una alternativa de significacién decisi-
va: destd el Pneuma sélo en lo discontinuo o justamente en el
don que ha sido donado?...

b) En este contexto me patece importante la interpretacién
que ha dado Agustin al texto de Ef 4, 7-12 en el marco de su
pneumatologfa . Aqui se topa Agustin con el tema del Espiritu
en cuanto liberacién y con el despliegue del «don» en los dones
que Pablo, entre otros, llamaba «catismas» —con las preguntas,
por tanto, que representan un papel decisivo en la opcién actual
por el Pneuma como contrapolo de la «instituciéns. Agustin parte
de las palabras de la carta a los de Efeso: «A cada uno de nos-
otros le ha sido concedida la gracia a la medida del don de
Cristo. Por eso dice él: ‘Subiendo a la altura, llevé cautiva la
cautividad y dio dones a los hombres’s (Ef 4, 7 s., en paralelo con
el Sal 67, 18). El «don» evidencia para Agustin el cardcter pneu-
matolégico del texto. Al mismo tiempo ofrece al obispo una
penetrante pieza doctrinal para la relacién entre Cristo y el Es-
piritu: los dones del Espiritu, en los cuales el mismo Espiritu
es quien, en tdltimo término, se dona, son los dones del Cristo
victorioso, fruto de su victoria, de su subida al Padre. Impot-
tantes resultan adn para Agustin, a este propésito, dos lecturas
distintas, aparentemente contrarias, en las cuales traduce la Bi-
blia latina el Salmo 67. Segtin una de ellas, se dice: Tt haces
fructificar dones en los hombres; segtin la otra, a la cual sigue
el Nuevo Testamento, se dice: El otorgé dones a los hombres.
Para Agustin, en la contraposicién de estas variantes se repre-
senta la doble dimensién del misterio cristolégico. Cristo sigue
siendo también, en tanto que el Ascendido, el Descendido. Se
encuentra a un tiempo al lado del Dios que otorga los dones y
del de los hombres que los reciben. Es la Cabeza del Cuerpo,
que da desde Dios y que recibe en los hommbres. Y esto vincula
una vez més eclesiologfa y cristologfa: en la Iglesia €l sigue sien-
do el Descendido, ella es Cristo en cuanto Descendido, prolonga-
cién de la humanidad de Jesucristo.

15. XV 19, 34.
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Conforme a ello, en este contexto, el interés preponderante
de Agustin se concentra en la relacién entre Cristo, el Espiritu
y la Iglesia que representa este texto; no se refiere a los dones
particulares en cuanto tales que menciona el texto neotestamen-
tario. Antes bien, lo importante es que en todos los dones se
otorga el don —el Espiritu Santo—. Por lo demds, de esta forma,
Agustin se encuentra objetivamente en la linea del texto mismo
y cita, en consecuencia, con toda justicia, apoyando su punto de
vista, 1 Co 12, 11 como paralelo: «Todas estas cosas las obra
un tnico y mismo Espiritu, distribuyéndolas a cada uno en par-
ticular segin su voluntad». Si, empero, los dones son sélo, en
dltima instancia, #7o en formas diversas, es decir, el Espiritu de
Dios, y si el Espiritu es el don de Jesucristo que él da y recibe
en los hombres, entonces el objetivo de todos los dones es la
misma: unidad. En ese caso es razonable estimar que el texto
de la carta a los efesios, y de él se trata, persigue la determina-
cién objetiva de que todo es «para edificacién del Cuerpo de
Cristo».

Agustin se halla asi de nuevo en su pensamiento preferido
eclesiolégico y pneumatoldgico, en la idea de la edificacién, de
la perseverancia, de la unidad, del amor. Encuentra aqui una
responsabilidad de instrumentarlo de nuevo ilumindndolo com-
plementariamente con el Sal 126, 1: «Si el Sefior no construye
la casa...». Localiza el Salmo en la época profética posexilica, que
se esfuerza por la construccién de la casa «después del cautive-
rio»; el vocablo «cautivero» le da le conexién con el Salmo 67
y con Ef 4: el Sefior ha llevado prisionera la cautividad y ha otor-
gado sus dones. Su don es el Espfritu, y el Espiritu es la cons-
truccién, que al fin puede acontecer después del cautiverio. Y con
esto queda tocado ahora indirectamente el tema de la libertad:
la cautividad cautiva, que en tiempos pasados ha dificultado la
edificacién, es el demonio, o viceversa: el demonio es la cautivi-
dad, la condicién a la que se halla vinculado el hombre, el exilio,
la condicién de ausencia exilica del hombre fuera de si mismo.
Todo el anilisis antropolégico de las «Confesiones» resuena en
este transfondo: el hombre, que estd exiliado de si mismo, anda
errante sin lugar en el vacio —justamente en esta apariencia de
libertad es donde se halla €l como exiliado, prisionero, entrega-
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do— . De nuevo Agustin habla, no simplemente desde la teorfa
dogmitica o filoséfica, sino desde la experiencia de su historia
vital. El estuvo en la indeterminacién, en la apariencia de libertad
de una existencia en la que todo era posible, pero en la que nada
tenfa sentido, esclavizado por una imagen falsa de la libertad:
proscrito fuera de si mismo y falto de libertad en una completa
carencia de relacién, que él fundd sobre la ausencia de si mismo,
sobre la separacién de su propia verdad. En oposicién a todo
esto, el don del Cristo victorioso es el retorno al hogar propio
y, posibilitada por él, la construccién de la casa, la casa que
se llama, empero: «Iglesia». Aqui, pues, entra con claridad en
juego el motivo del Espiritu como libertad, como liberacin;
paraddjico, sin embargo, para el pensamiento actual: la libertad
consiste en llegar a ser parte de la casa, en llegar a ser incluido
en la construccién. No es, sin embargo, paraddjica esta compre-
sién desde el concepto antiguo de la libertad: libre es quien
pertenece a la casa; libertad es la condicidn de estar domicilia-
do . Agustin presupone este concepto social de la libertad de
la Antigiiedad, sobrepasindolo, en verdad, desde la fe cristiana
de una forma decisiva: la libertad estriba en una indisoluble re-
lacién a la verdad, que es la habitacién propia del hombre 8. Libre
es el hombre, sobre todo y segin esto, que se encuentra en su
casa, esto es, en la verdad. Un movimiento que separa al hombre
de Ia verdad de si mismo, de la verdad sin mds, no puede ser
libertad jamds, porque destruye al hombre, lo enajena de si mis-
mo, arrebatiandole su dmbito de movimiento propio, el volver-
sobre-si-mismo. He aqui por qué el demonio es la cautividad;
he aqui por qué el Cristo exaltado, que hace un sitio al hombre
en la casa y que la construye, la liberacidn, y por esta razdén los

16. Cfr. en particular Conmf. VIII 5, 12-12, 30; especialmente tam-
bién 7, 16: «(...) retorquebas me ad me ipsum, auferens me a dorso meo,
ubi me posueram». Ver a este respecto el comentario de A. Solignac,
Oecuvres 14 543 (La psycologie augustinienne de la volonté), también
el v. 13 689-93 (Regio dissimilitudinis).

17. Cfr. a este respecto la investigacién de D. Nestle, Eleutheria.
Studien zum Wesen der Freiheit bei den Griechen und im Neuen Tes-
tament. Teil 1: Die griechen (Tubinga 1967); E. Coreth, ‘Zur Problem-
geschichte menschlicher Freiheit’, ZkTh 94 (1972) 258-89, a cste pro-
posito 264 s y 268 s.

18. Para la relacién de libertad y verdad, véase Coreth, o. c., Z89.
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dones particulares, los carismas, del Espiritu se dejan compen-
diar incluso en el concepto de la construccién. De la doctrina de
los carismas toma Agustin en este punto, en el fondo, el vocablo
«edificar». Una vez mds hay que decir, como ya lo hicimos més
arriba en la vinculacién de Iglesia y amor, que un «estrecha-
miento» tal puede tener sus peligros. Que puede conducir a pasar
por alto la multiplicidad de operaciones del Espiritu en beneficio
de la fidelidad hacia los érdenes dados, los cuales pueden incluso
considerarse a si mismds idénticos con el Espiritu. De todos
modos, estos textos no ofrecen por si mismos una pneumatologia
suficiente en todas las dimensiones y tampoco una doctrina equi-
librada de la espiritualidad cristiana. Pero representan, a este
propdsito, una aportacién y en la situacién de Agustin una utili-
zacién correcta, con toda certeza, de la Biblia. Pues, prescindiendo
de que en el obispado de Agustin apenas si hubo sobreabundancia
de carismas y que, de esta forma, las cosas eran diferentes a
como eran en el Corinto de San Pablo (que, por lo demds, colo-
caba también la edificacidn, el amor, como lo tnico importante,
al fin y al cabo, junto a la profecis, a la predicién inteligible, y
como el Gnico carisma importante para todos ) —asi, pues, pres-
cindiendo de esto, Agustin exige con todo derecho en una Iglesia
rota por el odio y los particularismos de grupo el carisma que es
decisivamente necesario, la co-edificacién de la Iglesia en la uni-
dad. Y se coloca del todo de parte del Apéstol, cuando considera
el Pneuma como lo decisivamente positivo: el si que hace de
los hombres una sola «construccién» y que pone término a la
«cautividad». La «construccién» es la libertad, no la dispersidén.
La obra del Espiritu es «la construcciény», el otorgamiento de la
patria; de la unidad. Pues el Espiritu es el amor.

19. Cfr. H. Schlier, ‘Ueber das Hauptanliegen des 1. Briefes an die
Korinther’, Die Zeit der Kirche (Friburgo de Brisgovia 1958) 147-59; J.
Ratzinger, ‘Bemerkungen zur Frage der Charismen in der Kirche’, G.
Bornkamm - K. Rahner, Die Zeit [esu. Escrito en homenaje a H., Schlier
(Friburgo de Brisgovia 1970) 257-72.



