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n este numero de la revista Voces. Didlogo Misionero Contempordneo se
Erinde un homenaje a Santo Tomds de Aquino a 800 afios de su naci-
miento. Mucho ha cambiado la cultura e incluso el mismo mundo desde
aquellas épocas. Sin embargo, a pesar los anos, el pensamiento tomista sigue
siendo objeto de estudio, reflexién y uso en la explicacién y fundamentacién
de los més variados problemas de orden filoséfico, juridico, teoldgico. Ello
ha motivado que también en esta revista queramos volver lo ojos a este au-
tor cuyo pensamiento ha sido calificado de “perenne”. ;Qué es lo que poseen
los textos del Aquinate para que se le considere asi? Los articulos del pre-
sente numero quizd ayuden al lector a descubrir un poco de lo que le gané
tal galardon. En él presentamos algunos que exploran distintos aspectos del

pensamiento tomista, sus fuentes y su relevancia actual:

En el primer texto titulado “Mistica, espiritualidad y oracién en Santo
Tomds de Aquino’, producto de la pluma de Mauricio Beuchot, O.P. se pre-
senta la figura de Santo Tomds de Aquino, la cual es ampliamente reconoci-
da por su genialidad filosofica y teoldgica. Sin embargo, en este articulo, el
autor nos invita a profundizar en una faceta menos explorada: su vida espiri-
tual y mistica. A través de un recorrido por la doctrina tomista, Beuchot des-
taca como el Aquinate no separaba la reflexion intelectual de la experiencia
de fe, sino que concebia la vida de la gracia como una realidad que permea

la existencia cotidiana.

El articulo analiza el itinerario espiritual de Santo Tomds desde su for-
macion intelectual hasta su profundo compromiso con la vida de oracién.
Se examinan las claves fundamentales de su espiritualidad, incluyendo la
relacion entre la gracia y la naturaleza, la importancia de la contemplacion y
el papel de los dones del Espiritu Santo. Beuchot resalta que, aunque Santo
Tomas formulé complejas argumentaciones filosdficas, su experiencia de
Dios no se limité al dmbito tedrico, sino que se expresd también en una in-

tensa vida de oracion y devocion.
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Uno de los aspectos més fascinantes del texto es la reflexion sobre la ex-
periencia mistica de Santo Tomads, quien, tras haber escrito su monumental
Suma Teoldgica, tuvo una visién que lo llevé a considerar todo su trabajo
como “paja” ante la grandeza de Dios. Este episodio, junto con su énfasis en
la oracién y la contemplacién oblativa, nos muestra a un pensador que no

solo ensend sobre Dios, sino que también vivié profundamente su fe.

Finalmente, Beuchot nos propone una relectura del pensamiento tomis-
ta desde la actualidad, destacando la importancia de una espiritualidad an-
clada en la vida cotidiana y abierta al didlogo con las corrientes filoséficas
contempordneas. De este modo, el articulo no solo nos ofrece una visién
mads completa de Santo Tomds, sino que también nos invita a redescubrir su
legado como una fuente de inspiracion para la vida espiritual en el mundo

moderno.

En el segundo articulo, “La fusién del amor y el conocimiento en la vida
de Santo Tomads de Aquino’, la doctora Diana Alcald Mendizébal, sostiene,
al igual que en el articulo anterior que el pensamiento de Santo Tomis de
Aquino es ampliamente reconocido por su profundidad filoséfica y teolo-
gica, pero en este texto se nos ofrece una perspectiva innovadora: la fusién
entre el amor y el conocimiento en su vida y obra. A través de un anélisis de-
tallado de sus escritos, su contexto intelectual y sus experiencias misticas, la
autora nos muestra como el Doctor Angelicus logrd una sintesis inica entre

la razén yla fe, el rigor argumentativo y la devocién espiritual.

El articulo explora la formacién académica de Santo Tomads bajo la guia
de grandes maestros como Alberto Magno y Alejandro de Hales, resaltando
cémo su educacion lo llevé a desarrollar una capacidad argumentativa ex-
cepcional. Sin embargo, lejos de limitarse a una racionalidad fria y abstracta,
Tomads de Aquino cultivé una profunda vida espiritual, evidenciada en su
intensa dedicacion ala oracién y en sus experiencias misticas, especialmente

en su relacién con la Eucaristia.

Uno de los puntos centrales del texto es la manera en que Santo Tomads
entendi6 el amor como un principio metafisico y teoldgico. A partir de sus
escritos en la Suma Teoldgica y sus obras catequéticas, la autora demuestra

como el amor no solo es el motor de la existencia humana, sino también el
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vinculo esencial entre el ser humano y Dios. Tomds de Aquino concebia el
conocimiento y la fe como caminos complementarios hacia la verdad ulti-
ma, una idea que cobra especial relevancia en su reflexién sobre la unién

entre el intelecto y el amor divino.

Finalmente, la doctora Diana Alcald Mendizabal nos invita a reconside-
rar la figura de Santo Tomds mds alld de sulegado escoldstico, presentdndolo
como un pensador cuya busqueda de la verdad no solo se expresoé en térmi-

nos filosoficos, sino también en una vida de contemplacién y entrega.

El texto “La influencia del pensamiento de Pseudo Dionisio Areo-
pagita en Santo Tomads: un estudio comparativo y andlisis critico”, Jorge Luis
Ortiz Rivera apuesta a una tesis bésica, a saber: el estudio del pensamiento
tomista no puede comprenderse en su totalidad sin atender a las maltiples
influencias que configuraron su sistema filoséfico y teolégico en su totalidad
y no sélo aquélla de indole aristotélica que nos es ampliamente conocida.
En este articulo Ortiz Rivera nos ofrece un andlisis comparativo riguroso so-
bre la influencia del pensamiento de Pseudo Dionisio Areopagita en Santo
Tomas de Aquino, particularmente en los dmbitos de la teologia natural, la
metafisica y la teorfa de la analogia. El texto examina cémo el neoplatonis-
mo dionisiaco impacté el sistema filoséfico tomista, explorando la recep-
cioén y adaptacion de conceptos clave como la jerarquia del ser, la teologia
negativa y la participacion en el ser divino. Se aborda también la tension en-
tre el aristotelismo cristiano de Tomads y la mistica neoplaténica de Pseudo
Dionisio, lo que permite comprender la riqueza del pensamiento medieval y
su intento por integrar distintas tradiciones filoséficas en un esquema teolo-

gico coherente.

Uno de los aspectos mas destacados del articulo es el analisis del proble-
ma de la analogia y los limites del conocimiento de Dios, un tema central
tanto para Pseudo Dionisio como para Santo Tomds. La exploracion de esta
cuestion permite mostrar como Santo Tomads reelaboro la tradicién neopla-
tonica a la luz del pensamiento aristotélico, aportando una sintesis original
que marcaria la escoldstica medieval y su comprension de la relacion entre

el ser humano y Dios.
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Por ultimo, el estudio no solo se limita a la dimensidn histérica y filosé-
fica, sino que también analiza la relevancia de estas influencias en debates
contempordneos sobre la teologia natural y la filosofia medieval. Se exami-
nan posturas actuales, desde la fenomenologia de Jean-Luc Marion hasta
los desafios planteados por la filosofia de la ciencia, demostrando cémo la
discusion sobre la relacion entre el ser, el conocimiento y lo divino sigue

siendo pertinente en la filosofia contemporanea.

En suma, estos trabajos abordan el pensamiento tomista desde distintas
perspectivas, permitiendo al lector profundizar en sus implicaciones filoso-

ficas, teoldgicas y espirituales.

En el articulo titulado “El Catecismo de la Iglesia Catolica al servicio
de la transmisidn de fe cristiana”, su autor, el P. Roberto Mercado Guzmdn,
ofrece una reflexién sobre la crisis en la transmision de la fe que hoy se vive
en la Iglesia, especificamente en occidente y muy particularmente en Améri-
ca Latina y México. Mediante un recorrido por los principales documentos
eclesiales, deteniéndose de manera especial en el Catecismo, el autor plan-
tea el valor de la catequesis como un medio de evangelizacion y un camino
seguro para la transmision de la fe. Los contenidos esenciales que lleven al
conocimiento de la fe, su celebracion y vivencia, asi como el camino de la
espiritualidad a través de la oracién son presentados como camino ilumi-
nador para que la transmisién de la fe se vuelva mas eficaz. Una renovada
catequesis, ayudard en mucho a superar la crisis en la transmisiéon de la fe y
de los valores cristianos. Hay que recuperar para la catequesis, como expresa
el P. Mercado, el espiritu catecumenal para que lleve verdaderamente a un

encuentro con Jesucristo.

El P. Alberto Hernéndez Ibéfiez, en su articulo “Ley, Profecia y Evan-
gelio, una sola cosa en Cristo. Interpretacién mistica de la Transfiguracién
de Jests en el Comentario a Mateo de Origenes”, expone el comentario de
Origenes sobre el relato de la Transfiguracion. En é] pone de manifiesto que
muchos padres de la Iglesia de Oriente y Occidente se han dejado inspi-
rar por el pasaje de la transfiguracion para hacer sus comentarios exegéticos

o espirituales. Presenta la versiéon poderosa de Origenes sobre el pasaje la
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Transfiguracion, describiendo los detalles con la fuerza estilistica de su pro-

funda exégesis y con los colores de una estética propuesta.

Este comentario se coloca en la misma intencién que debieron tener los
evangelistas; invitar al lector al ejercicio que realizaron los discipulos de Je-
stis de acompanar, meditar y contemplar la gloria de su Maestro al subir al
monte santo, y llegar a la mds alta comprension mistica, es decir, al cono-
cimiento directo de las realidades eternas y a su unién con ellas. Motivar
al progreso espiritual del creyente. La dindmica seguida es la doctrina del
conocimiento mistico desde los sentidos espirituales: ;como vemos a Je-
sus?, ;cOmo estar junto a Jesus? y ;como entender a Jesus? Un camino que,
en palabras del autor, resulta muy apropiado para continuar dicha lectura en
el hoy nuestro.

Invitamos a nuestros lectores a sumergirse en estas investigaciones y a
participar en la discusién académica sobre la vigencia del pensamiento de
Santo Tomds de Aquino en la actualidad, asi como sobre los desafios de la
Iglesia en la transmision de la fe, y en torno a la motivacion del progreso

espiritual de los creyentes.

La revista Voces. Didlogo Misionero Contempordneo se enorgullece de
ofrecer un espacio de reflexién y debate que honra la tradicién escolastica y

promueve su didlogo con la cultura de nuestros dias.

Mtro. Jorge Luis Ortiz Rivera

P. Ulises Morales Contreras, CJM
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La vida espiritual en Santo Tomas de Aquino.
Sus claves vitales y doctrinales

Mauricio Beuchot, O.P.

Introduccién

Trataré de presentar aqui algunos rasgos de la teologia espiritual de
Santo Tomdas de Aquino, conectando su vida espiritual con la vida
ordinaria, de modo que se note la vinculaciéon que hacia de lo sagrado y
lo profano. De hecho, en el Aquinate no existia separacion entre esas dos
dreas, ya que la vida espiritual tenia que impregnar casi completamente
la vida humana, de modo que lo sagrado asumia lo profano, la vida de la
gracia asumia la vida natural. Se trataba de encarnar el mensaje de Cristo
en todas las actividades, esto es, en todas las dimensiones de la vida del
hombre. Tal vez estaria mejor decir que Santo Tomds pensaba su doctrina
espiritual para ser aplicada en la vida cotidiana, para iluminar la vida nor-

mal y sencilla de cada momento.

Para esto, daré un breve perfil de la vida y la obra de Santo Tomads, para
tener un contexto de su labor teoldgica, y después pasaré a exponer algu-
nos rasgos de su doctrina espiritual, para desembocar en la conexién que
él le veia con la vida ordinaria, profana o natural. Lo que mds destaca es la
vida espiritual centrada en la gracia divina, en la oracién y en la practica de
las virtudes sobrenaturales y los dones del Espiritu Santo. Son las diversas
facultades del organismo espiritual o sobrenatural, en el que se ejercen las
distintas funciones que configuran el todo del edificio del espiritu. Veamos,
en primer lugar, pues, la vida de Santo Tomas, en la que ya nos muestra su
doctrina, para después pasar a algunos aspectos senalados de ésta, y final-
mente a su aplicacion a la vida ordinaria, entre lo sagrado y lo profano, en su

entrecruce.
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Perfil de Santo Tomas

Santo Tomas de Aquino (1224/5-1274) se dedicé a su vocacién dominica-
na de estudio y ensenanza (Torrell, 1993, pp. 15 y ss.) por eso su vida no fue
de grandes sucesos, sino académica y de oracion. Llegé a decir que apren-
dia més rezando que leyendo. Se cuenta que una vez, al estar rezando ante
un Cristo, éste le hablé y le dijo: “has escrito muy bien sobre mi, Tomds;
:qué quieres como premio?”. A lo que él respondié: “nada sino a Ti mismo,
Senor”.! Hablaba tan bien de Dios en sus clases y sermones, al igual que en
sus escritos, que Cristo mismo le habl6 a él. No queria otro premio que no
fuera s6lo Dios. También conocemos, fruto de su experiencia profunda de
Dios, sus oraciones y cantos o poemas. Es un modelo de la santificacién
de la inteligencia que trata de hacer la Orden de Predicadores (Grabmann,
1946, pp. 69y ss.)

Segun puede verse, supo santificar sus actividades concretas y sencillas,
a veces monotonas, de la vida diaria. Fue un hombre de estudio y docencia,
un santo intelectual, que se dedicé a santificar la intelectualidad, en lugar de
mancillarla con soberbias, envidias y fatuidades. En esa vida especifica supo

ser un buen religioso, un hombre espiritual y un verdadero santo.

Es muy extensa la produccién literaria del Aquinate, sobre todo tomando
en consideracién que murié en plena madurez, a los cuarenta y nueve anos, y
atendiendo a que su actividad como profesor y escritor abarcaria unos veinte
anos. En numerosos campos se desplegd su obra, especialmente en el de la
teologia y la filosofia, entre las més relevantes. En la parte teoldgica, se puede
sefalar que coment9 las Sentencias de Pedro Lombardo, al igual que han de
anadirse sus comentarios a la Sagmda Escritura, tanto al Antiguo Testamento
(Job, Isaas, Jeremias, Salmos) como al Nuevo Testamento (los cuatro Evan-
gelios, San Pablo). Igualmente, a Boecio, al Pseudo Dionisio y a Pedro Lom-
bardo. Sobresalen su Suma contra los gentiles, su Suma de teologia y un Compen-
dio de teologia, Ademds, escribié cuestiones disputadas, varios opusculos de

dogma, moral, apologética y liturgia (Ramirez, 1965, pp. 93-99).

! Bene scripsisti de me, Thoma, quid retribuam te? -Nihil nisi te ipsum.
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La estructura de la espiritualidad de Santo Tomas

Para Santo Tomas, la vida espiritual es el proceso para alcanzar la perfeccién
cristiana (Royo Marin, 1958, pp. 81 y ss.). Es aspirar a la unién con Dios, a
vivir adherido el hombre a Dios. Es llevar a su més alto grado la participa-
cion que las creaturas hacen del Creador, es una especie de divinizacién del

hombre por parte de Dios mismo.

De hecho, la teologia moral de Santo Toméds coincide con los mecanis-
mos del acto humano moral que expusimos en la parte de la ética. Conviene
mads adentrarnos un poco en lo que se afade a ello, que es la espiritualidad,

ascética y mistica.

Santo Tomds acepta el comienzo en la ascética, segun las tres vias que
eran usuales: via purgativa, via iluminativa y via unitiva. Por eso habia que
aspirar a la mistica, que comienza en la segunda y se perfecciona en la ter-
cera, segun aquella otra division en principiantes, proficientes y perfectos
(Torell, 1988, pp. 417 y ss.).

El sistema espiritual de Tomads estaba vertebrado por la vida de la gracia
(Sum. Theol., I-11, q. 109, aa. 5-10).? La gracia es un don especial de Dios al ser
humano, por el cual le da la fuerza para realizar las acciones que tiene que ha-
cer en la vida espiritual. Para cumplir los mandamientos, para alcanzar actitu-
des mds entregadas e incluso la virtud heroica, se necesita la gracia. La gracia,
ademids, se despliega en virtudes infusas, mas alld de las naturales o adquiridas;
son virtudes no alcanzadas por el esfuerzo humano, sino concedidas por Dios:
la fe, la esperanza y la caridad (Sum. Theol., II-11, qq. 1-23). La gracia culmina
en los siete dones del Espiritu Santo, que son: sabiduria, inteligencia, ciencia,

consejo, piedad, fortaleza y temor (Sum. Theol., I-11, q. 68, a. 8).

Los dones son para reforzar y perfeccionar las virtudes. Asi, a la virtud
de la fe la refuerza el don del entendimiento, que hace comprender lo mejor
posible los misterios del cristianismo. A la virtud de la esperanza se allega
el don de ciencia, que hace captar lo deleznables que son los bienes terre-
nales y desear los celestiales. A la virtud de la caridad la perfecciona el don

de sabiduria, que es el de la mas alta contemplacion. Asimismo, a la virtud

*Las obras de Santo Tomds se citan segtin la edicion de Turin-Roma: Ed. Marietti, 1951.
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de la prudencia la aumenta el don de consejo. A la virtud de la templanza le
sobreviene el don de temor, que no es de miedo, sino de respeto amoroso de
Dios. Alavirtud de la fortaleza le adviene el don del Espiritu Santo que tiene
también el nombre de fortaleza. Y ala virtud de la justicia la refuerza el don

de piedad, que es el amor reverente hacia Dios.

Hay dos grados o niveles que se alcanzan con la ayuda de la gracia: el de
la ascéticay el de la mistica. El de la ascética es el del esfuerzo denodado por
desprenderse de lo material, el de la mistica es dejarse arrastrar por el influjo
divino en todo lo que se actia. A su vez, en la ascética se distinguen tres mo-
mentos: el de los incipientes, o via purgativa, en que se efectta la purifica-
cion de las cosas terrenales; el de los proficientes, o via intelectiva, en que se
empiezan a comprender las cosas divinas, y el de los perfectos, o via unitiva,
en que se degustan las cosas divinas con el amor, y es la de mayor perfec-
cion. De hecho, parecen formar una misma via, con distintos momentos o
etapas en ella. Inclusive, pueden llegar fenémenos misticos, sobrenaturales,
como éxtasis, levitaciones, etc., pero el Aquinate daba mas énfasis a la parte

de la vida normal y cotidiana, el seguimiento de la gracia ordinaria.

En todas las etapas se ejerce la oracion, en diversas formas: oral, de me-
ditacion, de unién profunda con Dios. Por ello es importantisima la oracién

en Santo Tomds, y pasaremos a dar algunos rasgos de su vision de la oracién.

La contemplacion oblativa al servicio de los demas

La experiencia religiosa de Santo Tomads se ve en una obra que pareceria a
primera vista muy drida y alejada de la vivencia, a saber, su Summa Theolo-
gicae, en la que ademds entrega a los otros hombres, sus semejantes, lo que
él ha trabajado para ellos desde el ambito de la teoria. Es, pues, algo que ha
resultado de su espiritu oblativo, de su entrega a sus demas hermanos. Es
una obra con la que quiere orientar desde la teoria la praxis espiritual de
los demds hombres. En ella vibra la experiencia que satisface como una res-
puesta la pregunta que guio su vida: “;quién es Dios?” o “;qué es Dios?”, o
“;como es Dios?”, de manera mds viva y concreta. Toda su construccién estd
estructurada en torno a esa pregunta del ;quid sit Deus? Toda ella habla de su

vivencia gozosa y plena de lo que en definitiva es Dios: el que es. En su otra
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obramagna, la Summa Contra Gentes se ve lo mismo, y en el De Potentia, q. 2,
a. 1, llega a decir que ser el que es viene a ser el nombre mas propio de Dios:
“asi se denomina como por su forma propia” (sic denominatur quasi a propria
sua forma). Es la vivencia de Moisés en el Monte Horeb, que casi lo priva de
la vida, pues nadie podia ver a Dios sin morir. Y, paradéjicamente, también
daba mas vida -vida interior y vida eterna. Fue la misma experiencia religiosa
de Moisés, pero en un hombre muy distinto: un teélogo especulativo. Cla-
ro que esto nos revela el cardcter contemplativo de la vivencia religiosa de
Tomds, pues en otros la experiencia religiosa fue mas bien practica y activa.
Su actividad fue poca, de magisterio, y ahi ejerci6 su funcion profética. Esta
actividad contemplativa la puso al servicio de los demis. Eso fue parte de su

misma experiencia religiosa.

Habia comprendido y vivenciado el atributo principal de Dios, al cons-
titutivo de su esencia metafisica mas intima. Esta “metafisica del Exodo”,
como a veces se ha llamado (Gilson, 1922, p.123 y ss.) no es algo puramente
intelectivo y drido, es vivo y también emotivo, como lo que experimentd
Moisés segtin el relato del Exodo. Aqui se recoge y se resume, en esta expe-
riencia de Santo Tomads, la misma experiencia de Moisés, ahora enriquecida
y trascendida por la mente de un tedlogo tan profundo como él. El mismo
invocaba la autoridad de ese mistico tan célebre que fue el Pseudo-Dionisio,
para recalcar que por encima del conocimiento de Dios por via intelectiva
estaba el conocimiento por connaturalidad, por el que se conoce de una ma-
nera profunda y misteriosa, empdtica y mistica. Toda la obra del Aquinate
se va vertebrando en torno a ese atributo primordial de Dios, que encierra 'y

manifiesta su ser subsistente, la identidad en El de la esencia y la existencia.

Santo Tomds puede ayudar alos demds, y se da a la tarea de hacerlo, por-
que no fue sélo un profesor sumido en abstractas y frias especulaciones.
Conocemos también aspectos de su vida que nos hablan de una profunda
vivencia de amor a Dios y al préjimo. Fue un profeta en el sentido capital de

la palabra “profeta’, de hablar en nombre de Dios.

Mas célebre aun es la experiencia mistica que le impidié seguir escribien-

do. Fue producto de un subido éxtasis:

el 6 de diciembre de 1273, en la fiesta de San Nicolds, durante la cele-
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bracién de la Misa, su recogimiento se prolonga mds que de costum-
bre. Se le ha de hacer volver en si. A partir de este dia, a pesar de las
instancias de su secretario y amigo, fray Tomds cesa de dictar y escribir.
“Después de lo que he visto, todo lo que yo he escrito es como paja”.
Su alma habia vivido la experiencia de lo divino, el contacto con Dios,
Durante varios meses permanecerd asi desligado del mundo; extrafio
a todo, absorbido en Dios, obstupefactus. Caido enfermo, y acogido por
los cistercienses de Fossa Nova, puede todavia responder a la suplica
de los monjes con un comentario espiritual al Cantar de los Cantares.
El Maestro mds célebre de la época no podia descender ya mas a los
minuciosos andlisis de la Suma de Teologia y formular su visién de
Dios en términos humanos. Tan s6lo por caridad y por reconocimiento
su alma de santo intenta, por ultima vez, cantar al Amor. Pronto su voz
callé. Fray Tomis es contado entre los grandes misticos que han muer-

to por haber entrevisto a Dios (Philipon, 1959, p. 100).

Asi se le cumpli6 lo que también vislumbré Moisés: nadie puede ver a
Dios sin morir, nadie puede contemplar a Dios y seguir en esta vida. Vio
el rostro de Dios, como respuesta a esa inquietante pregunta que lo acuci6
durante su vida completa: ;quién es Dios? El Sefior se le manifesto, lo dejo
entreverlo, y fue tan arrebatado su gozo, que ya no pudo decir mds. Como a
una suerte de Enoc, el Senor se lo llevo, ya desde esta vida, pues no podia ha-
cer otra cosa sino contemplar a Dios. Ya no se contentaba con nada menos.
A través de su docta obra, se dispuso con sencillez y humildad para recibir,
tanto con su entendimiento como con su voluntad, la experiencia de Dios. Y

fue lo que entregé a sus hermanos, como un servicio sublime.

Su experiencia mistica o de oracion

Podemos ver a Tomas de Aquino reflejando, en su sistema, de alguna mane-
ra su experiencia viva del misterio (Gonzélez, 1950, p. 28 y ss.) Conocemos
algunos aspectos de la experiencia de Dios en Santo Tomas de Aquino por
su misma doctrina, que la manifiesta; pero sobre todo por sus preces. La
experiencia religiosa de Santo Tomas se percibe en los tratados relativos a la

moral, o ala vuelta del hombre a Dios, ya que no sélo son tratados morales,
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sino que ostentan una vivencia ascética y mistica que fue guiando la plu-
ma del santo al escribirlos. El estudio de las virtudes refleja el conocimiento
vivo que tenfa Tomads del organismo espiritual y sus funciones propias; el
modo en que los dones del Espiritu Santo son adaptados a las virtudes y los
demds mecanismos o dinamismos de la gracia es fruto de la sintesis vital de
la propia experiencia del Aquinate, en la que éste bebié la teoria de lo que

después recomienda al varén espiritual que quiera seguirlo.

Pero es de manera especial en las preces piadosas compuestas por él —o
que, al menos, se le atribuyen con fundamento—* donde se encuentra lo
mas vivo y palpitante de su experiencia religiosa, la cual alimenta la cons-
truccion tedrica y teoldgica del mistico. Alli deja de aparecer como el serio
y sobrio maestro de teologia, para mostrarse como un fervoroso hombre
de espiritu, consciente de sus limitaciones y dificultades, conocedor de las
miserias que comparte con todos los demds hombres, asi como de las ten-
taciones que lo circundan. Por eso a veces llora tiernamente como un nifo,
poniéndose en manos de Dios, su padre; otras veces es el pecador redimido
que agradece con todo su ser a Jesus la salvacion que le ha traido; otras mas
hablan con una gran devocién a la Virgen Maria; otras, finalmente, se ve
inundado por el gozo, al darse cuenta de la gracia que nos ha venido por el
Hijo y el Espiritu Santo, y da gracias al Padre. Y, principalmente, se destaca la
oracién que rezaba antes de estudiar, ensenar, escribir o predicar, y que co-
mienza asi: “oh, inefable creador nuestro, que, con los tesoros de tu sabidu-
ria infinita, formaste tres jerarquias de dngeles, y las dispusiste en el empireo
cielo con orden admirable, y distribuiste las partes de todo el universo con
suma elegancia”. Se ve en estas palabras la continua actitud contemplativa de
Santo Tomads de Aquino, que incluso en una oracién de invocacion y suplica,
como ésta, comienza presentandose de manera contemplativa la excelsitud
de Dios. Su experiencia religiosa es la de un auténtico contemplativo, pero
que, como veremos, pone al servicio de sus demds hermanos la contempla-
cion en la praxis de la ensenanza. Y luego eleva al Senor su voz, para que

escuche su peticion:

3 Sobre la autenticidad de las oraciones atribuidas a Santo Tomds, véase Weisheipl, 1974, pp. 400-401, quien dice
que, a pesar de no contar con pruebas textuales, toda la tradicion estd de acuerdo en considerarlas como salidas
de su pluma e inspiracion.
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T, Sefior, que eres la verdadera fuente de luz y de sabiduria, y el so-
berano principio de todo, dignate infundir sobre las tinieblas de mi
entendimiento el rayo de tu claridad, removiendo de mi las dos clases

de tinieblas en que he nacido: el pecado y la ignorancia (Piae praeces).

El santo reconoce aqui que su experiencia religiosa proviene de Dios,
que no es precisamente algo que el hombre ha fabricado, o merecido, sino
que lo debe a su Dios, y por ello le ha pedido, como preparacién para recibir
esa experiencia mistica, que le ilumine la doble tiniebla que es é] mismo por
naturaleza, desde su origen: gran ignorancia y tendencia al pecado. Después
de ello le pide que, asi como le da el recibir la contemplacién infusa, pueda
transmitirla en su ensenanza y su predicacion. Es donde se prolonga la vi-
vencia religiosa como deseo de servir a los demds en la praxis, incluso desde
una praxis tan tedrica o especulativa como es la ensenanza y la predicacion.
Cumple asi el ideal que dejara a su orden Santo Domingo, aquello de “con-
templar y dar a los otros lo contemplado” (contemplare et contemplata aliis
tradere). Lo pide como gracia que le ayude a interpretar el doble libro escrito

por Dios —segun los medievales— de la Escritura y la Creacion:

T, que haces elocuentes las lenguas de los infantes, instruye mi lengua
y difunde en mis labios la gracia de tu bendicién; dame agudeza para
entender, capacidad para retener, método y facultad para aprender, su-
tileza para interpretar, gracia y abundancia para hablar; dame acierto al
empezar, direccién al progresar y perfeccion al acabar. Tu, Sefior, que
vives y reinas, verdadero Dios y Hombre, por los siglos de los siglos.
Amén (Piae praeces, 1897, t. 22, p. 822).

Es Tomds un santo que vivia dedicado a la ensenanza teoldgica y, por
consiguiente, a la exégesis biblica y a la interpretacion filoséfica de la misma
para sus contemporaneos. Es, pues, en el sentido pleno de la palabra, un her-
meneuta. Consagra su hermenéutica de la Escritura al propio autor de ésta, a
Dios. Lo invoca como el Hijo, o Creador, verdadero Dios y Hombre, porque
tuvo una alta vivencia de estas funciones realizadas por el Verbo de Dios, en-

carnado en Jesucristo. Pide al Verbo de Dios que le envie a su Espiritu Santo
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para realizar el trabajo de interpretacioén y poder asi servir a sus congéneres.
Por ello invoca a Dios, al principio, como Creador y como verdadero Dios y
Hombre, al final. Tomds vive su experiencia religiosa de manera muy honda
y vital, a pesar de que parecia impedirselo lo seco y abstruso de las disquisi-
ciones teoldgicas en que tuvo que enfrascarse. Muestra como se puede com-
paginar la razén con el corazon, el concepto con el afecto, y, desde una teoria
muy subida, llegar a una prictica muy devota, entregada y humilde, hasta
sencilla, de la experiencia de Dios. Y es, sobre todo, un ejemplo de alguien
que quiere servir a sus préjimos, y pone al servicio de los demds lo que él es

y lo que puede hacer, en su caso, su labor docente y de pensador.

Recogemos, asi, la ensefianza de la Iglesia acerca de los misticos: son al
mismo tiempo grandes te6logos. Esto puede verse en misticos tan disim-
bolos como Tomas y Eckhart. No son tan empiricos que renuncien a hacer
al menos algo de teoria, sistema, sintesis, ni son tan tedricos que puedan
prescindir de expresar su experiencia personal, tan honda y tan rica. Son
s6lo matices los que difieren en ellos, para que puedan deparar diferentes

paradigmas de una misma bisqueda.

La conexidén con la vida ordinaria

Segun he dicho, para Santo Tomds era mds importante la gracia ordinaria
que las gracias extraordinarias; es decir, daba mas importancia a la vida co-
tidiana que a las manifestaciones especiales de lo sobrenatural (Espeja, J.,
1992, pp. 219y ss.). Para él era fundamental construirse una personalidad y
una moralidad natural buena, que después se revestiria de la gracia sobrena-

tural, la cual la harfa prosperar mucho mas.

Tenia un célebre principio: “La gracia supone la naturaleza”. Es decir, si
no hemos trabajado en esa construccion de nuestra personalidad natural
adecuada, sana, positiva, no podria hacer mucho en nosotros la gracia, prin-
cipalmente porque la gracia es respetuosa de la naturaleza. Es verdad que en
algunos casos la gracia tuvo que actuar profundamente, para cambiar a las
personas, como en el caso de algunos santos, en los que se operd una con-
version radical y hasta dréstica, pero son casos contados. Célebres fueron

los casos de San Pablo, Santa Maria Magdalena, etc. Pero ordinariamente
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la gracia opera con lo que se le dé a partir del nivel natural. Si se tiene una
personalidad mala, o enferma, o inmadura, no va a venir la gracia a curarla y
transformarla, sino que primero se tiene que trabajar para superar esas ata-

duras, y luego la gracia perfeccionard a la naturaleza misma.

Por eso es tan importante llevar una vida ordinaria, incluso los aspectos
que podriamos llamar profanos, en relacién con la gracia, para tener esa re-
ceptividad y esa disposicién que haga lo mas fructifera que se pueda su pre-
sencia. Alli se tienen que vivir todas las virtudes naturales, humanas, como
las que senalaron los griegos, principalmente Platon y Aristételes, como la
prudencia, la templanza, la fortaleza y la justicia. Ya lo que hace la gracia es
llevarlas a un nivel mas alto, incluso heroico, en su practica. Ademds, poten-
ciard esas virtudes humanas con las sobrenaturales o infusas, como la fe, la
esperanza y la caridad, que son un perfeccionamiento que parte de la gene-
rosidad, oblatividad y compromisos naturales que tienen los seres humanos.
Depende, pues, de las disposiciones naturales, para sobreelevarlas y condu-

cirlas a un nivel superior.

Con esto se ve la importancia que tiene para Tomds la construccién de
una vida buena, virtuosa a nivel natural o humano, sana psicolégicamente,
para que pueda serlo también espiritualmente. Pues, aunque muchas veces la
gracia misma ha tenido que superar muchas deficiencias psicolégicas, trabaja

mejor si encuentra un sujeto bien dispuesto y convenientemente capacitado.

La gracia se manifiesta en la fe, la esperanza y la caridad, sobre todo en
esta ultima (Royo Marin, 1960, pp. 335 y ss.). Es la vida de caridad, que se
distiende como respeto, solidaridad y justicia, la que da testimonio de esa fe
y esa esperanza en las que se apoya y que la animan. Tanto en la vida social
mds restringida, como en la familia, en los grupos de trabajo y otras comu-
nidades, al igual que en la vida social mas amplia, nacional e internacional,
por el compromiso con los demads en esos distintos dmbitos, es en donde se
manifiesta esa autenticidad de la gracia, por el servicio alos demads y la acti-
tud generosa y oblativa hacia el préjimo. El amor de Dios se manifiesta en el

amor al préjimo; y sélo la caridad es digna de fe.
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El compromiso de hoy: una espiritualidad analégica

Después de haber exaltado la vida intelectual y espiritual de Santo Tomés,
deseo senalar ahora el papel de su seguidor actual frente a los retos de nues-
tro tiempo. Una de las luces para hacerlo es el documento papal Fides et Ra-
tio, donde el magisterio nos ayuda a entender mejor el camino que podemos
seguir para renovar el tomismo. Es, ante todo, un camino de servicio o dia-
conia de la verdad (Juan Pablo II, 1998, n.2, p. 8).

En un primer momento, se sefiala la importancia del didlogo con otros sis-
temasy tendencias, desde la parte del tomismo. La Santa Sede avisa, amonesta
acerca de que el tomista debe atender al didlogo con otras filosofias, como lo
hizo Santo Tomés (Juan Pablo II, 1998, n.43, pp. 52-53). Precisamente ahora
tenemos interlocutores tales como la filosofia analitica y la filosofia posmoder-

na. Y el tomismo no puede permanecer sin atender a estas tendencias.

El didlogo con otras tendencias filosoéficas tendrd como resultado la re-
novacién y la puesta al dia de la doctrina tomista. En la linea de la filosofia
analitica esta la dimension de la filosofia del lenguaje llamada pragmatica,
y en la linea de la filosofia posmoderna, tenemos la hermenéutica como el

lenguaje comun (koiné) de nuestra cultura.

Se hace insistencia en el topico de los beneficios que el tomismo puede
hacer a la hermenéutica (Juan Pablo II, 1998, n.84, pp. 94-95). El hecho es
que la hermenéutica reciente est4 muy inclinada a un crudo relativismo (equi-
vocismo), o a un reduccionismo cientifico excesivo (univocismo), y el tomismo
puede abrir otro camino (Juan Pablo I, 1998, n. 44, p 54); se est4 sefialando
hacia una hermenéutica analégica, a saber, un instrumento interpretativo ba-

sado en el razonamiento analégico e incluso en una racionalidad analdgica.

Esta renovacion en la hermenéutica, lograda a causa de que la integra-
cion del tomismo puede reflejarse en una conciencia més profunda del ca-
racter analégico de la metafisica u ontologia, hasta el punto de senalar a una
metafisica mas significativa para nuestro tiempo, que rechace la metafisica
rigida de la modernidad (una univoca) y también rechace la posicién dema-

siado nihilista y relativista frente al ser de la posmodernidad (una equivoca).
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En la epistemologia, esto repercutird en una actitud mds atenta al objeto
de las ciencias, que comanda su método, de un modo muy analdgico. En la
ética o filosofia moral, significard el renacimiento de la teorfa de las virtudes,
que funcionard como un camino para salir del impasse de una ética de leyes

y otra de situaciones.

En la teologia, el uso del concepto de la analogia tomista evitard la cerra-
z6n de algunas posturas univocistas, es decir, demasiado dogmaticas, pero,
también el desbocamiento de algunas posturas equivocistas, posmodernas
en exceso, que desvirtdan el legado del Aquinate. El mismo nos ensen6 la
mesura y el sentido de la proporcién que acompanan a la actitud analégica.

Se trata de tener un tomismo analdgico, no univoco ni equivoco.

Esto significa evitar el ostracismo y favorecer la autocritica. Podemos Ila-
mar a esto un tomismo icénico, pero no uno idélico o idolatrico. Esto es, un

tomismo que sea un servicio o un servidor de la humanidad.

Es decir, se llegard a un tomismo verdaderamente analégico, dentro de esa
teoria tan importante dentro de él mismo. No un tomismo univoco, repetitivo
y dogmatico, pero tampoco un tomismo equivoco, con las aristas demasiado
desdibujadas, por la incorporacién demasiado irenista de elementos de esas y
otras corrientes, sino un tomismo analdgico, que sepa atender a las criticas que
pueden provenir de otras corrientes, pero sin perder su identidad propia, de

una manera ductil pero firme, es decir, no rigida ni evanescente.

Conclusién

Hemos visto en esta exposiciéon como Santo Tomads piensa su doctrina espiri-
tual para ser aplicada en la vida cotidiana, normal, incluso sencilla, de todoslos
dias. Relega las gracias extraordinarias, para dar la mayor importancia a la gra-
cia ordinaria, que es la que nos hace avanzar en el camino espiritual cotidiano.
Todo en su doctrina se centra en la vivencia de la gracia, en el despliegue que

ésta encuentra en las virtudes sobrenaturales y los dones del Espiritu Santo.

De esta manera se nos manifiesta la riqueza de la doctrina espiritual de
Santo Tomds de Aquino, proyectada para iluminar al hombre en su accién

directa e inmediata sobre el mundo y las cosas, en el trabajo, el estudio y los
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demds menesteres de la vida ordinaria. Es en esta vida ordinaria en la que el
hombre se santifica, haciendo lo que tiene que hacer, pero ademads integran-
dolo ala dimension de lo sobrenatural. Es asi como Santo Tomds considera
que la santidad se recibe de Dios y se ejerce en las actividades cotidianas y

sencillas de cada dia.

Respecto de la renovacién del tomismo en nuestro tiempo, sobre todo
en filosofia y teologia, resulta clara la exigencia de un mayor didlogo con las
corrientes actuales de pensamiento, para ejercer una autocritica a la luz de
ellas. De esta manera se tendrd un tomismo analégico, un tomismo icénico,
y no iddlico o idolatrico, pues tomara al Aquinate como icono o modelo, y

no como idolo, algo que nunca quiso.
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La fusion del amor y el conocimiento en la vida de Santo
Tomas de Aquino

Diana Alcala Mendizabal
Resumen

Alberto Magno impulsa al joven Tomés de Aquino a estudiar y profundizar
en la filosofia aristotélica, esa motivacion lo llevo a adentrarse al mundo de
la reflexion teoldgica y filosofica, que en realidad no estaban separadas, es
decir, la teologia se servia de la argumentacion filoséfica para sustentar con
claridad y entendimiento las cuestiones de la fe en esa época medieval. To-
mas de Aquino tuvo entonces grandes maestros como Alejandro de Hales

que lo impulsaron a la Universidad y a la ensenanza de la teologia.

Enla Universidad se enfrent6 con grandes tedlogos que lo forzaban a argu-
mentar desde una perspectiva muy rigida y dura, propia de la légica aristo-
télica, lo que lo llevd a defenderse todo el tiempo de los ataques racionales
y sistematizados. Este dato nos ayuda a entender que tuvo que insertar la
mayor parte de su obra en la argumentacion filosofica racional, sin embar-
go, al fijarnos en sus experiencias de vida, por medio de sus biografias y
en sus himnos, podemos ahora observar que Tomds de Aquino también
desarroll6 una espiritualidad muy profunda, al grado de tener experiencias
misticas en la celebracion de la Santa Eucaristia y en sus momentos de so-

ledad orando. En €l se dio la fusion entre el amor y el conocimiento.

Palabras clave: Amor, conocimiento, mistica, argumentaciones filoséficas

Summary

Alberto Magno encourages the young Thomas Aquinas to study and
deepen in the Aristotelian philosophy, that motivation led him to enter
the world of theological and philosophical reflection, which in reality

were not separated, that is, theology used philosophical argumentation
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to support with clarity and understanding the questions of faith in that
medieval era. Thomas Aquinas then had great teachers like Alexander of
Hales who encouraged him to the University and to the teaching of theo-
logy. At the university he was confronted with great theologians who for-
ced him to argue from a very rigid and hard perspective, typical of Aris-
totelian logic, which led him to defend himself all the time from rational
and systematized attacks. This fact helps us to understand that he had to
insert most of his work into the rational philosophical argumentation,
however, when we look at his life experiences, through his biographies
and in his hymns, we can now observe that Thomas Aquinas also develo-
ped a very deep spirituality, to the extent of having mystical experiences
in the celebration of the Holy Eucharist and in his moments of solitude

praying. In him there was the fusion between love and knowledge.

Keywords: Love, knowledge, mysticism, philosophical arguments

Desarrollo

Santo Tomds de Aquino tuvo una vida intelectual muy prolija, dedicé gran
parte dedicada a la reflexion teoldgica-filoséfica y a la produccion de sus
obras, en donde plasmé muchas de sus ideas, argumentos y teorias acerca

de distintas ramas de la Filosofia.

Escribi6 891 lecciones sobre los libros de Aristoteles, 803 lecciones sobre
la Sagrada Escritura, 850 capitulos sobre los Evangelios en la Catena Aurea,
463 capitulos en la Suma contra gentiles, 2991 articulos sobre el Maestro de
las Sentencias, unos 1200 capitulos en multitud de optsculos de diversa in-
dole, 510 articulos en las Cuestiones Disputadas, 260 articulos en las Cues-
tiones de Quodlibet y 2652 articulos en la Suma Teoldgica, con la solucién
de més de 10 mil argumentos. En la edicién de Parma (Parma Fiaccaddori,
1852-1873) ocupan 25 voldmenes en folio y en la parisiense de Fretté 43
volimenes en cuarto mayor a dos columnas. Una verdadera enciclopedia.
Todo se encuentra en sus obras: desde la gramatica hasta la metafisica, des-
de la homilética hasta la exégesis, desde la liturgia hasta la mistica, desde la

casuistica hasta la dogmética mas encumbrada. (Ramirez, 1975, p.100)
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Es innegable el ingenio intelectual de Tomds de Aquino, que sorprenden-
temente tuvo una produccién filoséfico-racional enorme, como pocos te6-
logos medievales. Elnacié en 1225 en el castillo de Rocasseca, Italia, hijo de
los condes Aquino que tenian ascendencia germdnica, recibe una educacion
académica y religiosa en la abadia de Montecasino, posteriormente estudid
las artes liberales (gramética, retérica, logica, geometria, aritmética, musica
y astronomia) en la Universidad de Népoles. A los diecinueve afios ingresé
ala orden de los predicadores. Continud sus estudios en la Universidad de
Paris bajo la tutela de Alberto Magno, quien lo motivé a estudiar y profun-
dizar en la filosofia aristotélica. También tuvo como maestro a Alejandro
de Hales. Mds adelante se convirti6 en profesor de esa Universidad, ensend
teologia; discutid, argumentd y defendié sus ideas, lo que lo llevé en poco
tiempo a ser muy reconocido. Posteriormente imparti6 citedra en Roma y
en Napoles. Durante muchos anos alternd la ensenanza y la investigacién
filosofica con la predicacion. Fue ordenado sacerdote en 1250, debido a su
fama, sus aulas se llenaban y los otros profesores tenian pocos alumnos, si-
tuacion que le causé tension con los profesores de la Universidad, dato fun-
damental, ya que eso le generé un ambiente muy pesado, fue muy atacado
por los profesores seculares y él tuvo que defenderse todo el tiempo. Lo que
lo llevé a desarrollar una gran habilidad l6gico-argumentativa y cientifica.
Murié el 7 de marzo de 1274 ala edad de 49 anos.

Su formacién en la universidad lo llevé a tener un constante dialogo en-
tre la ciencia filosofica y la fe, es decir, ambos aspectos: la razén y la fe es-
tuvieron presentes en su vida. En la universidad mostraba una actitud muy
racional-argumentativa y en su monasterio abrié su corazén a la fe religiosa
y se dedicaba a la oracidn, a la contemplacién y a la vida enfocada en la in-
terioridad. De hecho, uno de los problemas fundamentales que aborda y
al que dedica la mayoria del tiempo es intentar dilucidar la relacién entre
fe y razén, asunto que estd presente en el cristianismo y los tedlogos tratan
de esclarecer el vinculo. El razonamiento es la herramienta conceptual que

servird para darle sustento a la fe religiosa. En este sentido, ambos ambitos
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no estdn totalmente separados' o desvinculados, son partes constituyentes

de la propia esencia humana y el uno complementa al otro.

Por lo tanto, la filosofia cristiana medieval fue el terreno fértil de argu-
mentaciones teoldgicas en donde estaba en juego la veracidad de los vincu-
los entre la fe y la razén. Esta manera de conceptualizar y exponer el plantea-
miento racional en un terreno de creencia religiosa es lo que se denominé
de alguna manera escolastica, Tomds de Aquino fue uno de los tedlogos que
argument6 eruditamente al respecto. Ademas, este tipo de argumentacién
y ensenanza estuvo ligada a las escuelas monacales y posteriormente a las

universidades.

Tomds de Aquino al estudiar a Aristoteles adquirié una formacion filo-
sofica muy solida y estructurada. Al tener que defenderse todo el tiempo de
los ataques de los profesores seculares de la Universidad de Paris, tuvo que
ser ain mds racional para demostrar con légica formal sus argumentos que

finalmente tenian como propdsito llegar a la verdad.

Adopto la distincion aristotélica entre la sustancia y los accidentes, la
doctrina de las categorias, asi como la teorfa del hilemorfismo (seres fisicos
compuestos por materia y forma), Tomas limita el tratamiento racional de
este tema al mundo fisico, no abarca la creacion incorpérea, como la de los
angeles. Aunque cita mas de mil veces al pseudo Dionisio Areopagita en la
Suma teoldgica, quién en su jerarquia de escala de seres, incluy6 seres ange-
licales. Tal vez este tema lo reservé Tomas para el ambito personal, interior,

de fe y revelacion.

Si la composicién hilemérfica se limita al mundo corpéreo debemos
hacer una distincién mds fundamental para expresar la composicion
de los seres creados. Tal distincion es la esencia (potencia) y existencia
(acto). En los dngeles no hay materia, pero no por ello deja de haber
potencialidad. La esencia de un ser corpéreo es la sustancia compuesta
de materia y forma, mientras que la esencia de un ser finito inmaterial

(dngeles) es la forma sola.

! La separacion entre la fe y la razén surge hasta las disquisiciones filosoficas de René Descartes en el
siglo XVI, €l destruye los fundamentos ontologicos que estan presentes en la teologia medieval y se
deshace también de los supuestos religiosos para sostener que solamente es veraz el calculo matematico
y el pensamiento racional.
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En todos los seres creados (seres finitos) se da una cierta inestabilidad,
una contingencia o falta de necesidad. Su existencia les viene dada des-
de fuera por alguna causa exterior. La existencia es el acto, distinto de
la potencialidad a la que actualiza. Solamente en Dios son idénticas la

esencia y la existencia. (IES Juan Gris, p.2)

En lo mas alto de la escala jerdrquica de los seres estd Dios, que es com-
pleta simplicidad, en lo mas alto de los seres materiales estd el ser humano,
Tomas de Aquino hace al respecto una profunda reflexion de la escala on-
tologica del Ser en su magna obra Suma teoldgica. En donde ademads discute
con San Anselmo de Canterbury, gran teélogo del siglo x1, Ia demostracién
de la existencia de Dios en la argumentacién ontoldgica del tedlogo. Ahi se
indica que “la existencia estd contenida como una perfeccién en el concepto
mismo de Dios” (IES Juan Gris, p.2) Con el término Dios se nombra, se de-
signa al ser mds grande que pueda pensarse, es el ser con mayor nimero de
atributos o perfecciones; existe en el pensamiento, es mds grande que lo que
existe. Sin embargo, Tomas de Aquino responde al argumento de San Ansel-
mo: que no todo el mundo entiende por Dios “aquello mayor de lo cual no
cabe pensar nada’, y aunque todos pensaran a Dios como el Ser mayor del
cual nada puede pensarse, no se sigue necesariamente que tal ser exista fuera
de la mente. Tomads agrega que no se puede determinar a priori la existencia
de un Ser supremo, mas bien se llega a la existencia de Dios por sus efectos,

es decir a posteriori.

Tomas de Aquino ademds ofrece cinco vias por las que va a comprobar la
existencia de Dios, las cuales son cinco argumentos que permiten acercarse
al conocimiento del ser divino perfecto. Estas cinco vias estin sustentadas
por el principio de causalidad que enlaza los hechos de la realidad empirica
con la trascendente. La primera via o argumento es la del movimiento, que
estd presente en Aristdteles; es el paso de la potencia al acto, es decir, todo lo
que se mueve es movido por otro. Y como la serie infinita de movimientos es
imposible, entonces tanto Aristoteles como Tomds de Aquino llegan a la ne-
cesidad de plantear el primer motor, el cual Tomas lo asocia con Dios. La se-
gunda via o argumento trata de las causas eficientes, y dice que nada puede

ser causa de si mismo. Por lo tanto, Dios debe ser la primera causa. La tercera
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via se refiere al hecho de que todo ser que existe, posteriormente perece, son
seres contingentes y no necesarios, puesto que si fueran necesarios siempre
habrian existido. Debe haber un necesario, el cual es la razén de que todos
los seres contingentes existan. El ser necesario es la causa de la existencia

de los seres contingentes, debe haber un necesario que sea pura actualidad.

La cuarta via se refiere a los grados de perfeccion en las cosas del mundo
y estos grados presuponen una perfeccion de la cual parten, esta perfeccién
es Dios. Argumento que da por hecho la idea de participacién, idea que le
viene a Tomds de Aquino de Platén. Los seres mundanos son una especie
de copia del ser perfecto, por lo tanto, todos participan de alguna manera
de la bondad, verdad, etc. que es propia del ser perfecto. Y la quinta via o
argumento tiene que ver con la observacién de que los objetos y seres ac-
tuan movidos con un fin. El movimiento no es azaroso, de ahi que todo es
movido con una intencién y esto habla de la presencia de una inteligencia,
por lo tanto, hay una inteligencia perfecta de un ser que la posee y tiene una

finalidad.

El ser humano al participar de la esencia divina goza de la inteligencia,
entendimiento, capacidad racional y logos, que le permiten observar el mun-
do, la naturaleza y construir argumentos (como las cinco vias) que le posi-
bilitaran acercarse a la verdad ontoldgica divina del conocimiento. De igual
manera, el ser humano participa de la sensibilidad, imaginacién, creatividad,
sentimientos y sobre todo amor que le permitirdn sentir la esencia con la

que el ser perfecto, Dios, cre6 el universo, éste es el amor.

Union entre conocimiento y amor

Tomas de Aquino estuvo convencido de que es posible llegar a Dios y fun-
dirse en €l con sabiduria si se va estudiando poco a poco la teologia y se va
penetrando en los argumentos y verdades del Ser, pero para lograr este alto
grado de iluminacion del entendimiento no basta con llevar a cabo silogis-
mos y argumentaciones certeras, también es imprescindible abrir el corazén
en la fe. En este sentido tendrian que ir de la mano el ejercicio racional y el
amor devocional que sustenta la fe. Conceptos que alo largo de la historia se

han visto de manera separada y hasta antagonica, lo racional argumentativo
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tiende a la certeza objetiva y cientifica; en cambio lo sentimental, el amor,
la caridad y la devocion es subjetiva, interior y personal. ;Cémo conjuntar
ambos dmbitos que de entrada se han visto opuestos? Tomds de Aquino en
su obra: Obras catequéticas, Sobre el credo, Padrenuestro, Avemaria, Decdlogo y

Siete Sacramentos, comienza el prélogo diciendo:

La primera cosa necesaria al cristiano es la fe, sin la cual nadie puede
llamarse fiel cristiano. La fe proporciona cuatro bienes: Primero, por la
fe el alma se une a Dios. [...] Segundo, por la fe se incoa en nosotros la
vida eterna, pues la vida eterna no es otra cosa que conocer a Dios. [...]
Tercero: la fe dirige la vida presente. [...] Cuarto: con la fe venceremos

las tentaciones. (De Aquino, 1995, p.144)

Por lo tanto, la fe es uno de los pilares mds importantes en la vida huma-

na, ya que permite la apertura del corazén en el amor cristiano.

La fe es posible entonces gracias a la certeza plena del amor incondicio-
nal divino que derrama su gracia en el corazon del creyente. Es justamente
la unién del amor individual y el amor divino que se unen en el corazén
diluyendo la diferencia y haciéndose uno, el cual es perfecto, simple y total.
Tomas de Aquino lo expresa asi en su obra catequética: “Es cosa sabida que
por la naturaleza misma del amor el objeto amado estd presente en quien lo
ama. Por tanto, el que ama a Dios, tiene a Dios en si:‘Quien permanece en
el amor, en Dios permanece, y Dios, en él. 1 Jn, 4, 16” (De Aquino, 1995,
p-144). El amor divino se une con el corazén ardiente de amor y fe del ser
humano, dejan de estar separados, se funden, asi de esta manera, el hombre
se encuentra en presencia de lo divino, en realidad, se da una sola presencia,
la del Ser. “Y es también caracteristico del amor ir transformando al amante
en el amado. Por lo cual, si amamos lo vil y caduco, nos convertimos en viles
e inseguros: ‘Se hicieron despreciables como las cosas que amaban’ Os 9, 10.
Pero si amamos a Dios, nos divinizamos, porque ‘el que se une al Sefior, se
hace un solo espiritu con EI'Cor 6, 17.(De Aquino, 1995, p. 144)

Ahora bien, como dice San Agustin, ‘del mismo modo que el alma es la
vida del cuerpo, Dios es la vida del alma’. Cosa, por lo demds, bastante

clara. Decimos que un cuerpo vive, cuando en virtud del alma ejecuta
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las operaciones propias de la vida, cuando actda y se mueve; porque si
se separa el alma, ni se mueve, ni es capaz de hacer nada. Pues bien,
al alma le ocurre algo parecido: obra virtuosamente y con perfeccién
cuando la mueve el amor, por el cual Dios habita en ella; en cambio, sin
el amor es incapaz de obrar: ‘Quien no ama, permanece en la muerte’.
1 Jn 3, 14. Conviene no olvidar que, aunque uno posea todos los dones
del Espiritu Santo, sin caridad no tiene vida. Ni el don de las lenguas,
ni el don de la fe, ni otro alguno, dan la vida sin falta de amor. (De

Aquino, 1995, p. 144)

El alma humana obra virtuosamente cuando la mueve el amor, ya que el
amor es motor de la existencia, es la fuerza que mueve y une. Es el impul-
so que lleva a los seres individuales hacia el Ser, hacia el Bien, los proyecta
hacia su fuente para unirlos y retornarlos a su origen. Asi, cuando hay vida,
hay posibilidad de encontrar ese hilo de gracia y amor que te retornard al
amor divino y que te llevard a su presencia. Por lo tanto, el amor que brota
de nuestros corazones, latiendo incesantemente como manifestacion de la
vida, siempre va a buscar conectarse con el amor que viene de Dios, como
si los corazones humanos fueran antenitas que perciben, captan y reciben la
transmision del amor divino en todas las frecuencias, una vez que se haya
captado lalinea de transmisién que emana el amor y la gracia divina, enton-
ces se unen al unisono para seguir latiendo y seguir sintiendo la manifesta-

cién de Bien que es el amor.

En este sentido el amor es la manifestacion plena del Ser, es la esencia de
la creacion, es el origen de la vida, es el camino hacia la felicidad, el gozo y la
gracia. No hay fe sin amor, asi que Tomds de Aquino, que teniala claridad de
este conocimiento, pudo abrir su corazén al amor y entender exactamente
las implicaciones racionales que llevan las disquisiciones y argumentaciones
en favor de la existencia de Dios. Es decir, pudo unir al unisono su fe religio-
sa llena de amor, compasién y gracia, con el ejercicio de la racionalidad que

le dio un conocimiento muy profundo del Ser y de los modos de existencia.

Tomés de Aquino en la Suma teoldgica da una definicién de amor que

conviene traer a colacion: “acto del apetito que tiene por objeto el bien en
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sentido absoluto ‘simpliciter’”” (De Aquino, STh, 1, q. 20, a.1, c) El amor es
el apetito que te impulsa a desear el bien del otro, en otras palabras, el amor
es el principio de todo afecto, es el motor de la acciéon. Todo movimiento
implica a su vez cierta quietud en algin punto, para que pueda continuar
mds movimiento. Por eso Tomds de Aquino considera que en el amor
también hay una parte de calma o quietud, como proceso. El amor brota
y justamente se da también quietud en la realizacion del Bien, cuando hay
esta manifestacion de presencia es cuando el amor surge. Aqui el intelecto

humano entiende el proceso y se aquieta para disfrutar el amor.

Es muy importante comprender el cardcter de quietud y de reposo
que entrafia el amor; porque sélo asi puede comprenderse que el amor
sea ‘acto de lo perfecto’y pueda predicarse no sélo de las criaturas sino
también de Dios. El amor supone, en principio, un modo de plenitud
y perfeccién del ente: informacién, presencia, configuracién del apetito
con su bien. Aunque algunas especies de amor (el amor sensitivo y el
de conscupiscencia) suponen siempre algin grado de carencia, sin em-
bargo, el amor es, por naturaleza, cierta plenitud del ente, puesto que
es un reposo, una quietud, una terminacién o culminacién del afecto;
de aqui que en Dios pueda existir amor en el sentido mds propio del
término; en EL el amor es, del todo, un verdadero reposo y quietud en

el Bien plena y perfectamente poseido, absolutamente identificado con

su Voluntad. (Astorquiza, 2004, p. 105)

El amor implica un grado de plenitud y perfeccion, es el acercamiento de
la criatura con su creador, finalmente es la unién y el descanso en el Bien. El
amor es por tanto fuerza unitiva y creadora, que lleva de manera implicita
un conocimiento de la propia condicién de sentir amor. Asi que es aqui en
donde amor y conocimiento se unen de manera equilibrada. No es posible
sentir amor sin saber que se esta sintiendo amor y que ese sentimiento nos
estd impulsando a actuar y a hacer el bien a los demds. Por lo que el amor
lleva de manera implicita el conocimiento. Tomds de Aquino lo expresa asi
en la Summa Theologica: “El Bien no es objeto del apetito sino en cuanto es
aprehendido. Y por esto, el amor requiere cierta aprehension del bien ama-

do” (De Aquino, STh, 1-2, q. 27, 2.2, c) “De manera que el conocimiento es
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causa del amor del mismo modo como lo es el bien: el conocimiento es el
medio por el cual el bien llega a afectar el apetito. Este principio se refiere a
todos los modos posibles de amor.” (Astorquiza, 2004, p.112) “El conoci-
miento del bien es absolutamente necesario para que pueda brotar el amor
porque es el unico modo en que el bien se hace presente al ente y puede

atraerle como fin.” (Astorquiza, 2004, p.113)

Asi como el descubrir el amor como principio metafisico nos permitia
entender el universo como un mundo habitado de seres en relacién que
se necesitan entre si para alcanzar su propia plenitud, el que el amor sea
una pasién nos permite ver la dinamicidad y novedad del amor. En el
mundo existen algunos seres, los que conocen, que estin abiertos a la
bondad y belleza del mundo y ante la cual, no pudiendo ser indiferen-
tes, son atraidos con pasién. El amor no es sélo una relacién estatica
con algunas cosas necesarias, sino que es también una fuerza que arras-
tra hacia la belleza de las cosas sentidas y que permite enriquecer de
forma maravillosa el mundo interior. Asi, el amor es la fuerza a través
de la cual el mundo se nos regala y se nos ofrece como un don, abrien-
do nuestra vida a horizontes insospechados que van mucho mais alld
de nosotros mismos. El amor es la puerta de entrada al misterio de la
vida. Esto vale para los animales, que atraidos por los bienes que sacian
a sus necesidades, son arrastrados hacia ellos, y experimentan placer en
su posesién. Y vale también para las personas, que descubriendo con
admiracién que no estin solas en el mundo, se abren con gratitud a

la presencia de quienes son sus semejantes y se mueven a si mismas a
buscar su bien. (Arrieta, 2914)

La esencia del universo es para Tomds de Aquino el amor, asi que ademas
de ser un motor o la fuerza que nos impulsa a ser, hacer, vincularnos con
los otros; es el bien que nos vincula con el creador, hasta llegar a la unién
mistica o contemplacion, como lo denominaban algunos medievales como
San Buenaventura. El amor es la puerta que nos lleva al misterio del Seryla

existencia.
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El individuo que realiza el amor procura el bien de su amado, en este
sentido Tomas de Aquino habla de complacencia, es la procuracién del
bienestar y el afecto del otro en todo momento. Tomas de Aquino nos dice
en la Suma Teoldgica: “La aptitud misma o proporcion del apetito por el
bien es amor, que no es otra cosa mas que una complacencia del bien; pero
un movimiento hacia el bien es un deseo o concupiscencia; pero descansar
en el bien es alegrfa o placer” (STh., I-1], q. 25 a. 2). “De manera similar,
la adaptacion del apetito sensible, o la voluntad, a algin bien, esto es que
la complacencia del bien en si misma se llama amor sensible o intelectual,
racional™ (STh., I11, q. 26 a. 1). “Asi también lo apetitoso da al apetito, ante
todo, una especie de apego a €, que es la complacencia apetecible.”* (STh.,
-1, q. 26 2. 2).

A través del amor se da un movimiento hacia el bien, que se manifiesta a
través de la complacencia, es decir, que el que ama se deleita del amor que
siente por el otro. La complacencia tiene entonces este doble aspecto: la inti-
midad del amor yla delectacion, para Tomds de Aquino ambos aspectos son
fundamentales. “La complacentia puede comprenderse asi, como una dind-
mica de delectacién interna al amor y como una anticipacion del reposo de
la unién de la unién real” (Arrieta, 2014, p.42). Tomas de Aquino subraya la
primacia del amor sobre el deseo, esto no lo habia contemplado Aristoteles.
El amor es anterior, es una virtud unitiva, es el motor de la accién que lleva
a los amantes a unirse realmente. Como Dios mismo se complacié del bien

que hizo al generar la creacién, la amé y ama totalmente.

Dios ama a sus creaturas, ellas estin totalmente unidas a él por partici-
pacion del ser y su bondad, se complace en amarlas y sostenerlas, Dios es
amor y los seres humanos podemos ser amorosos como Dios si inclinamos
nuestro espiritu hacia el Bien, si logramos esto entonces participamos de

Dios en su esencia que es el amor.

% Ipsa autem aptitudo sive proportio appetitus ad bonum est amor, qui nihil aliud est quam complacentia
boni; motus autem ad bonum est desiderium vel concupiscentia; quies autem in bono est gaudium vel
delectatio

3 Et similiter coaptatio appetitus sensitivi, vel voluntatis, ad aliquod bonum, idest ipsa complacentia boni,
dicitur amor sensitivus, vel intellectivus seu rationalis

+ Sic etiam ipsum appetibile dat appetitui, primo quidem, quandam coaptationem ad ipsum, quae est
complacentia appetibilis
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El acto de amor siempre se enfoca en dos cosas, a saber, en el bien que
quien quiere a alguien, y en quien quiere algo bueno. Esto es literal-
mente amar a alguien, desearle Bien. Por lo tanto, en el hecho de que
alguien lo ama, quiere el bien para si mismo. Asi que es bueno que se
pregunte a si mismo unios en la medida de lo posible. Y porque tanto
amor se llama la fuerza unificadora, incluso en Dios, pero sin composi-
cién, porque es mejor que €l se quiera a si mismo, que no sea diferente
de lo que es por si mismo. es una bonificacién, como se muestra arriba.
En el hecho de que alguien ama a otra persona, le gusta el bien en ello.
Y asi lo usa como a si mismo, refiriéndose al bien como a si mismo.
Y, por tanto, amor se llama fuerza concreta, porque otro se agrega a si
mismo para tenerlo a él como el yo. Y aun asi, el amor divino es una
fuerza concreta, aparte de la composicién que existe en Dios, siempre y

cuando €l quiera cosas buenas para los demas.” (§75.,1,q.20 a. 1.,ad 3)

Tomas de Aquino estudié y analizé con toda su racionalidad y argumen-
tacion el tema del amor, logrando un conocimiento muy profundo de lo que
es. Y al mismo tiempo, gracias a su fe, abrié su corazén para saber y experi-
mentar en carne propia lo que es realmente el amor. Asi que el amor logréd
moverlo hacia su amado, logro conectarlo con Dios. Es aqui en donde pode-
mos ver claramente que el amor y el conocimiento estan conectados, que es
falso que sean dmbitos antagoénicos, que se vinculan y se necesitan. Que no
se puede llegar a la comprension clara y profunda de lo que es el amor y la
union sin experimentarla, sin sentirla. La vivencia real y el conocimiento de

si estdn estrechamente unidos.

Unién con Dios, mistica

A Santo Tomas de Aquino solo se le ha visto y valorado como el gran esco-

lastico racional que escribié una obra especulativa argumentativa como lo

5 Ad tertium dicendum quod actus amoris semper tendit in duo, scilicet in bonum quod quis vult alicui; et in eum cui vult
bonum. Hoc enim est proprie amare aliquem, velle ei bonum. Unde in eo quod aliquis amat se, vult bonum sibi. Et sic illud
bonum quaerit sibi unire, inquantum potest. Et pro tanto dicitur amor vis unitiva, etiam in Deo, sed absque compositione,
quia illud bonum quod vult sibi, non est aliud quam ipse, qui est per suam essentiam bonus, ut supra ostensum est. In hoc
vero quod aliquis amat alium, vult bonum illi. Et sic utitur eo tanquam seipso, referens bonum ad illum, sicut ad seipsum.
Et pro tanto dicitur amor vis concretiva, quia alium aggregat sibi habens se ad eum sicut ad seipsum. Et sic etiam amor
divinus est vis concretiva, absque compositione quae sit in Deo, inquantum aliis bona vult.
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esla Suma Teoldgica, sin embargo, para él el amor y la razén estdn totalmente
unidos en la experiencia con lo divino. Esta vinculacién se puede ver con
mayor claridad en sus himnos y en otras obras como sus Obras catequéticas,
lo importante es saber leer su produccién con el corazén abierto, ya que si
se lee su obra con los ojos racionales entonces s6lo se interpretard desde
ese sentido que por supuesto que si estd presente. Sin embargo, también
se puede encontrar esa union entre el amor y el conocimiento si se lee su
obra desde el amor. Asi de esta manera, los simbolos cristianos que estdn
presentes en sus obras develaran un sentido oculto y profundo que vinculan
al ser con su creador. Se puede hacer entonces, una interpretacion simbolica
mas rica en significacion encontrando una sabiduria que muestra la esencia

divina en su maximo esplendor.

En sus obras hay una vinculacién proporcionada del ejercicio de la ra-
z6n dando cuenta de la experiencia de lo sagrado en la interpretacién de los
simbolos cristianos, hay una expresion de la vivencia mistica cuando se dala
union entre amor y conocimiento, cuando se penetra en los simbolos sagra-
dos. Es decir, Tomds de Aquino fue un gran mistico que pudo comprender
las verdades del Ser e intent6 expresarlas desde su racionalidad para lograr

un entendimiento cabal de las mismas.

El Aquinate, claramente, toma la misma palabra “experiencia” del vo-
cabulario de los sentidos. En su comentario al Salmo 34 nos ofrece, en
un momento dado, una descripcién de la experiencia de Dios que casi
podria servir como definicién del misticismo. Escribe: “la experiencia
de una cosa entra por los sentidos [...] Ahora bien, Dios no estd reti-
rado de nosotros, ni estd fuera de nosotros, sino estd en nosotros |[...]
Por eso la experiencia de la bondad divina se llama “gusto” (gustatio)
[...] El efecto de esa experiencia es doble: primero, certeza de conoci-

miento; segundo, la seguridad de la afectividad. (Murray, 2015, p.26)

Con las anteriores palabras del Aquinate podemos percatarnos de que
él tuvo la vivencia de sentir a Dios en el corazdn, en la interioridad, si no
hubiera tenido la experiencia no hubiera afirmado eso. Tuvo la experiencia

de la bondad divina y pudo sentir el gusto y el deleite que experimentan los
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misticos; ademds, logro unir el aspecto de la certeza del conocimiento con
el fuego del amor encendido en su corazén. Asilo expresa Tomas de Aquino

en las Obras catequéticas:

Es cosa sabida que por la naturaleza misma del amor el objeto amado
estd presente en quien lo ama. Por tanto, el que ama a Dios, tiene a
Dios en si: “Quien permanece en el amor, en Dios permanece, y Dios
en é1” (1 Jn 4,16). Y también es caracteristico del amor ir transforman-
do al amante en el amado. Por lo cual, si amamos lo vil y caduco, nos
convertimos en viles e inseguros: “Se hicieron despreciables como las
cosas que amaban. (Os, 9, 10). Pero si amamos a Dios, nos diviniza-
mos, porque el que se une al Sefior, se hace un solo espiritu con é1” (De

Aquino, 1995, p.144).

El secreto entonces es amar a Dios sobre todas las cosas, eso le abrira el
corazén al individuo para lograr la experiencia mistica de unién. El corazén
es el simbolo fundamental para encender la llama divina que yace en la inte-
rioridad, que San Agustin llamo chispa divina y el Maestro Eckhart scintilla
del alma. Asi como Cristo lo hizo, amar a Dios por encima de todo. Tomds

de Aquino lo expresa asi:

Cuestionado Cristo por los doctores de la ley antes de su Pasién, sobre
cudl era el primero y principal mandamiento, contestd: ‘Amards al Se-
fior tu Dios con todo tu corazén, con toda tu alma, con toda tu mente.
Este es el principal y el primer mandamiento’ (Mt 22, 37). El es el més
grande, el mds noble y el mas util entre los mandamientos todos, como

aparece sobradamente claro, pues en él se cumplen todos los demas.

(De Aquino, 1995, p.151).

Este primer y principal mandamiento es muy especial ya que en él se
expresa la unién entre el amor y el conocimiento que se da en la experiencia
mistica, ya que dice: Amaras a Dios con todo el corazén y con toda tu mente.
Es decir, si se logra la unién de corazén-sentimientos, mente-racionalidad
se realiza el amor, se unen dos aspectos separados en una sola experiencia

vivificadora de unién del amor divino y el humano. Aqui justamente es en
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donde se da la mistica. Y Tomds de Aquino es muy consciente de esta expe-

riencia de unién, por eso la puede describir.

Por eso dice que este mandamiento es el mds grande y noble, ya que si
se lleva a cabo entonces todos los demas mandamientos se cumplen en au-
tomatico. Es decir, si logras integrar el amor con el conocimiento entonces
respetards a tu préjimo, respetards a la mujer de tu préjimo, no mataras, etcé-
tera. Porque en esta union se llega al grado mas alto de realizacién de la bon-
dad, en esta unién la persona accede al conocimiento o sabiduria del amor.
Ya no deseards otra cosa que el bienestar de tu préjimo. El amor reinard en
tu corazén y lo transmitirds a todo aquel que te rodea. “Cuestionado Cristo
sobre cudl era el principal mandamiento, a una sola pregunta dio dos res-
puestas. La primera fue: Amaras al Sefior tu Dios; de ella ya hemos tratado.
La segunda: Y a tu préjimo como a ti mismo. Quien observa esto, cumple
todalaley. Lo indica el Apdstol: Amar es cumplir con laley entera’ Rom. 13,
10 (De Aquino, 1995, p.153).

En estos dos primeros mandamientos se manifiesta la unién del amor y el
conocimiento, se ama a Dios, el corazon se abre a la esencia misma de Dios
y el universo, ésta es el amor. En el cual el alma se inclina al bien, al gozo y a
la alegria. Por tanto, amando a Dios verdaderamente en automatico se ama
a los semejantes, porque en ellos se ve a Dios mismo y se desea el bien para
todos ellos. “Entre los preceptos que dio Cristo a sus discipulos al despe-
dirse de ellos, puso un énfasis muy singular en éste diciendo: ‘Este es mi
mandamiento: que os améis los unos a los otros como yo os he amado’ (Jn.
15,12). [ ... ] Esta es pues la sefial del cumplimiento de la ley divina, el amor
al préjimo” (De Aquino, 1995, p.154).

Otro aspecto fundamental en la vida de Santo Tomds de Aquino es el
tema de la oracién, es aqui en donde el Aquinate logra fusionar el amor y
el conocimiento, es aqui en donde se manifiesta el apasionado amor que
siente por Dios y el cumplimiento cabal de los primeros dos mandamientos.

A través de la oracion conoce a Dios y se va uniendo a él a través del amor.

Sus bidgrafos comentan que tuvo el santo grandes y profundos momen-
tos para orar, eso le permitia la comprensién de los misterios divinos, lo que

lo llevaba a inspirarse para aclarar sus argumentos teolégicos, era en él una
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préctica sistematica la oracion. En esos espacios de intimidad con la divini-
dad el Aquinate le pedia a Dios por sus semejantes, lo que lo llevd a tener
aun mds amor al préjimo e instantes de contemplacién de Dios y de sus
verdades. Nuevamente en la oracién se presenta la oportunidad de tener una
experiencia unificadora del amor y del conocimiento de las verdades divinas

y eternas.

En sus biografias se muestra en el ultimo ano de su vida a un devoto absor-
to de amor, fe y contemplacion, actitud que mostraba en las misas y que hacia
que su rostro se llenara de ldgrimas. “El domingo de Pasién de 1273, con un
gran grupo de personas presentes en la misa, se noté que de sus ojos fluian las
lagrimas y su éxtasis era tan profundo que en un momento tuvieron que sacu-
dirle para que pudiese volver en si y continuar con la celebracién.” (Gui, cit. en
Murray, 2015, p.46). Posteriormente, el 6 de diciembre de 1273, en una misa
tuvo un arrebato de contemplacion divina, hecho que lo llevé al silencio y la
inefabilidad, experiencia que lo cambi6 para siempre. Tomds de Aquino dejé
de escribir la Suma Teolégica. “Cuando su perplejo asistente, fray Reginaldo, le
preguntd: ‘Padre, ;vas a dejar esta gran obra?” Tomas le respondio: ‘no puedo
seguir... Todo me parece paja en comparacién con lo que he visto y conlo que
se me ha revelado”. (Murray, 20185, p.48)

Tomas de Aquino pudo tener una experiencia mistica que inundo su ser
de gozo, deleite y amor divino, pudo vivenciar la unién entre el amor y el
conocimiento, pudo conocer al amor y amar al conocimiento. Ese maravi-
lloso éxtasis lo llevé al silencio, al espacio sagrado que solo se puede des-
cribir como lo inefable, ya que el otro no lo puede experimentar si no lo
vive. ;Como describir con palabras la unién del amor con el conocimiento
sagrado?, ;como transmitir a otros la unién mistica si los otros no lo han

vivenciado?

Las palabras faltan, las palabras sobran, las palabras pueden estar vacias si
no se experimenta al amor desde el corazén, desde la chispa divina que yace

en la interioridad. Ahora es el

silencio que honra a Dios, [...] el silencio de la gracia de la escucha, el
silencio de una mente continuamente asombrada por la plenitud ra-

diante de la verdad revelada en Cristo. [...] Es un silencio de amor, de
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comunioén trinitaria, un silencio de intimidad, un silencio que denota
precisamente lo opuesto a un mero mondlogo intelectual. [...] Es un
silencio que respira con aquella libertad de espiritu que procede de la

contemplacién de las cosas eternas. (Murray, 2015, p.49)

Es el silencio de la vida mundana para estar en completo amor y cono-
cimiento de la vida interior espiritual, para estar en la Presencia con todo el
corazon y toda la mente, para orar con todo el amor y todo el conocimiento

vivo de la divinidad. “Una mente enamorada de Dios” (Murray, 2015, p. 68).
Tomas de Aquino lo expresa de la siguiente manera:

Cuando rezamos a Dios, la misma oracién que proferimos nos hace
intimos con €, en la medida en que nuestra alma es elevada a Dios,
conversa con €l en afecto espiritual y le adora en espiritu y verdad. Esta
intimidad afectuosa, experimentada en la oracién, prepara un camino

para el regreso a la oracién con incluso mayor confianza (De Aquino,

C7h. cit. por Murray, 2015, p. 129)

La oracién implica humildad y absoluta devocién, ya que cuando se le
habla verdaderamente a Dios se abre completamente el corazén, es decir,
desde el amor se desnuda el alma, se deja atras el ego para mostrar al ver-
dadero ser, que se unira con el Ser en un abrazo césmico de semejanzas, en
una danza de bienestar, gozo y deleite. “El volvera su rostro a la oracién del
despojado, no despreciaré su oracién (Sal 102, 18)” (Murray, 2015, p. 134)
Asi de esta manera, el orante estd convencido de que con su amor y peticion
Dios lo escuchard, hay absoluta y plena confianza porque siente su gracia,

sabe y ama a la fuente.

La oracién no es un acto egdlatra de peticion de algin bien para uno mis-
mo, es la pldtica sincera del corazén con todo el amor y humildad para agra-
decerle por todas las bendiciones, incluida la oportunidad de tener vida y
gozar de una existencia y solicitarle el bienestar de algun conocido, es decir,
siempre amando y procurando al préjimo, se pide por su bien y salvacion. El
orante logra ser virtuoso en cuanto limpia su alma para ser humilde, genero-

so, caritativo y devoto. Tomads escribe al respecto:
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Cuinto os anhelo, es decir, yo, que vivo en el mismo corazén [literal-
mente ‘en las entrafias’] de Jesucristo. O, cudnto anhelo que estéis en
ese corazén, como si dijese: cudnto vuestra salvacién y participacién
en el mismo corazén de la caridad de Cristo. Lc 1, 78: ‘por la en-
trafable misericordia nuestro Dios, nos visitard el sol que nace de lo
alto’, como si dijese que el poder del amor alcanza las mds profundas e
intimas profundidades del corazén. O, anhelo que estéis en el mismo
corazoén [literalmente ‘en las entrafias’] de Cristo Jests, es decir, que
podiis amarle intimamente, y poddis ser amados por él; porque la vida
humana consiste en esto. (De Aquino, Super epistolam ad Philippenses,
lectura, c.1, lect. 2, 15, cit. por Murray, 2015, p. 137)

En estas lineas Santo Tomds de Aquino aclara que experimenta al amor
y a Dios en su corazén, que es un absoluto fiel devoto, que siente caridad y
generosidad por los demds como Jestis mismo, asi que lejos de ser un tedlo-
go racional obtuso y cerrado, pudo integrar ambas partes y unir el amor y el
entendimiento. Estaba completamente al servicio de la humanidad, era un

gran predicador, servidor del amor y del conocimiento del Evangelio.

Conclusiones

Tomads de Aquino pudo combinar ambos aspectos de la vida humana: el
amor y la devocién a Dios y el desarrollo del entendimiento para alcanzar el
conocimiento de las verdades ontoldgicas y teoldgicas. Lo que le permitio
fusionar el corazén con la razén o, dicho de otra manera, el amor y el cono-
cimiento. Aspectos que regularmente se ven separados, en contra posiciony
tal vez irreconciliables. Pudo ir a la Universidad, participar en los debates fi-
loséfico-teoldgicos con los grandes maestros de la Escoldstica, pudo escribir
la magna obra de la Summa Theologica y al mismo tiempo tener una vida es-
piritual llena de amor, compasion por el préjimo y devocion absoluta a Dios

y ademads participar de las actividades propias del monasterio y la Iglesia.

Tomds de Aquino logra realizar la esencia misma del amor, que es la
manifestacion plena del Ser, que es la esencia de la creaciéon y permea todo

en el universo, al lograr esto, al mismo tiempo, estd conociendo una verdad
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ontolégica. De esta manera logra fusionar en una sola experiencia mistica
el amor y el conocimiento. “Tomas, el te6logo, nunca se contentd con un
conocimiento exclusivamente intelectual o meramente cientifico de los
misterios de Dios. [ ... ] Era capaz de penetrar los misterios con la humilde
comprension de su corazén.” (Murray, 2015, p. 24). Tomés estaba entregado
aladoctrina, alafe, al amor, ala devocién y ala comprension del misterio sa-
grado. Tenia una fuerte e inseparable conexion entre la cabeza y el corazén,
para él la teologia iba mucho mas alla de la mera especulacion, racionalidad
y argumentacion; era el acto puro de amor y unién entre lo aparentemente
separado: el amor y el conocimiento. En la teologia hay un espiritu de viven-

cia del amor en unién con Dios.
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La influencia del pensamiento de Pseudo Dionisio
Areopagita en Santo Tomas: un estudio comparativo
y analisis critico

Jorge Luis Ortiz Rivera

Resumen

El presente articulo explora la influencia del pensamiento de Pseudo
Dionisio Areopagita en Santo Tomds de Aquino, centrdndose en los as-
pectos teoldgicos y metafisicos. A través de un andlisis comparativo, se
examina como el neoplatonismo dionisiaco impact6 el sistema filoséfico
tomista, especialmente en la teologfa natural y la teoria de la analogia. Se
abordalarecepcion de la doctrina dionisiaca sobre la jerarquia del ser yla
teologia negativa, destacando las divergencias y adaptaciones que Santo
Tomas realizd. Asimismo, se analiza la relevancia de estas influencias en
los debates contempordneos sobre la teologia natural y la filosofia me-
dieval. El estudio concluye que la influencia de Pseudo Dionisio en el
Aquinate es esencial para comprender la continuidad entre la tradicién

neoplatdnica y el aristotelismo cristiano de Tomds de Aquino.

Palabras clave: Teologia negativa, Jerarquia del ser, Analogia, Neoplato-

nismo cristiano, Contemplacién mistica, Henosis, Jean Luc Marion

The Influence of Pseudo-Dionysius the Areopagite's Thought on
Thomas Aquinas: A Comparative Study and Critical Analysis

Abstract

This article explores the influence of Pseudo-Dionysius the Areopagite on Tho-
mas Aquinas, focusing on theological and metaphysical aspects. Through a com-

parative analysis, it examines how Dionysian Neoplatonism impacted Aqui-
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nas’ philosophical system, particularly in natural theology and the theory of
analogy. The reception of Dionysian doctrines on the hierarchy of being and
negative theology is explored, highlighting the divergences and adaptations
Aquinas made. The article also examines the relevance of these influences
in contemporary debates on natural theology and medieval philosophy. The
study concludes that the influence of Pseudo-Dionysius on Aquinas is essen-
tial for understanding the continuity between Neoplatonic tradition and the
Christian Aristotelianism of Aquinas.

Introduccién

Este articulo ofrece una reflexion critica sobre los aspectos fundamentales
del pensamiento de Pseudo Dionisio Areopagita y su influencia en el siste-
ma filoséfico de Santo Tomads de Aquino, especificamente en el ambito de la

teologia natural y la metafisica.

El marco tedrico que el lector debe tomar en cuenta al abordar las tramas
conceptuales que se han de manejar durante el texto para comprender las
intenciones de esta publicacion es el del pensar hermenéutico. En efecto,
Profundizar en la influencia de Dionisio Areopagita en el pensamiento del
Aquinate supone comprender a dos autores distantes casi siete siglos entre
si desde la éptica de un investigador del siglo xx1. Ello supone fusionar tres

horizontes de sentido diferentes para no correr el riesgo de anacronismos

El tema es importante, especialmente en cuestiones de teologia funda-
mental, la metafisica de Dios en general; pero, sobre todo, en las conclu-
siones que extrae de la filosofia del Areopagita de orden metafisico. La
importancia del pensamiento pseudo-dionisiaco en la comprension de las
propuestas de algunos de los principales pensadores del siglo xiii ya es sena-
lada por san Buenaventura, quien sostiene la existencia de “cierta escuela’, la
cual es radicalmente "sustancialista’ (Cruz, 2013, p. 1-278), pues descubre
su influencia incluso en su propio maestro, Alejandro de Hales, quien es cla-

ramente un seguidor de Dionisio.

Ahora bien, para evaluar la pertinencia de esta afirmacion, es necesario

desarrollar un andlisis critico de los textos y del pensamiento de los princi-
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pales exponentes de esta “escuela sustancialista", algo que el dominico Do-

mingo de Soto (1582) sefalaba ya con claridad en su obra en el siglo x V1.

Como es sabido, el neoplatonismo presente desde las obras de Plotino
tuvo una fuerte influencia en la Edad Media, llevando a muchos pensadores
de la época a mezclar sus ideas con las de otros filésofos haciendo a veces
dificil distinguirlas de la obra de pensadores posteriores. Por ello, el mis-
mo santo Tomds de Aquino no fue ajeno a esta tendencia normal en los
docentes de aquella época, la cual adopté de manera muy natural como
lo demuestran ciertas conclusiones de su sistema, en la medida en que el
neoplatonismo se convirtié en una herramienta para abordar las profundas
verdades teoldgicas de una manera que respondiera al ideal anselmiano del

fides quaerens intellectu (San Anselmo, Proslogium, 11).

En ese sentido, “la fe que interroga al intelecto” ha de desarrollar sus dis-
quisiciones en busca de respuesta, desde las perspectivas y métodos tanto
de las ciencias de la filosofia especulativa, la metafisica, por ejemplo, como
en la praxis moral sostenida por cada autor; es decir, tomando en cuenta

todo el sistema de pensamiento de ese autor.’

Sin embargo, no siempre hubo colaboracién entre las corrientes filo-
soficas presentes en la Edad Media, ya que los principios neoplaténicos,
gnosticos o drabes, aunque utiles para explicar el mundo fisico, no nece-
sariamente coinciden con verdades fundamentales de la fe cristiana, por
mas adecuadas que sean sus explicaciones, tomando en cuenta su propia

légica interna.

Por ello, se impone cierta relectura de los Comentarios llenos de sutilezas
ala obra de Pseudo Dionisio que se realizaron en la Edad Media por diver-
sos autores, los cuales permiten un uso mds prictico en orden de una inter-

pretacion hermenéutica de ciertos textos apegados a lo que originalmente

! El trabajo de Bréhier es especialmente valioso para entender el concepto filosofico de “sistema” debido
a su rigor metodologico. Segiin ¢, la clave de un sistema filosofico radica en su coherencia logica interna.
Esto significa que cada teoria debe sustentarse en una estructura racional que no presente contradicciones
entre sus principios fundamentales y las conclusiones derivadas de ellos. Esta exigencia de coherencia es,
siguiendo la linea tedrica de este autor, lo que convierte a las filosofias en sistemas, diferenciandolas de
conjuntos aislados de ideas o reflexiones inconexas. De esta manera, cada sistema filosofico propone una
cosmovision o una interpretacion global del mundo y de la experiencia humana dentro de €1, permitiendo
que los sistemas filosoficos no se limiten a resolver problemas aislados, sino que busquen comprender la
totalidad de la realidad desde una perspectiva unificada.
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dijeran o intentaran decir los autores como respuesta a preguntas y proble-
mas concretos que surgian en un contexto cultural determinado diferente al

autor del siglo v y de nosotros.

Con este trasfondo, puede plantearse como objetivo de las reflexiones
siguientes tomar una postura frente a la tesis principal de esta investigacion:
la afirmacién de que la influencia de Dionisio Areopagita en la teoria meta-
fisica de Santo Tomds de Aquino es real y constituye un complemento a los
alcances del aristotelismo, que comtinmente se reconoce como presente en
sus obras. Claro que esta tesis pudiera presentarse discutible a una tradicién
secular que ha aprendido que el pensador dominico es exclusivo seguidor

del Estagirita. He aqui la finalidad del presente articulo.

Para conseguir esta meta, en primer lugar, se presentard el sistema me-
tafisico de Pseudo Dionisio, una de las fuentes mas significativas del pen-
samiento cristiano neoplaténico, que introduce conceptos clave como el
discurso teoldgico medieval. A partir de esta base, se abordard el desafio del
tema de la analogia, en especial en lo que concierne a los limites del co-
nocimiento de Dios. Este desafio es central tanto para Dionisio como para
Tomads, ya que ambos enfrentan el problema de cémo hablar de un Dios

infinito desde una perspectiva finita.

El tercer apartado rastreard de manera especifica la influencia de Pseu-
do Dionisio en las obras de Santo Tomdas de Aquino, analizando cémo el
Aquinate adapta y reelabora las nociones dionisiacas dentro de su propio
sistema, especialmente en su concepcion de la teologia negativa y la parti-
cipacion en el ser divino. Finalmente, se ofrecerd un panorama actual de los
debates en torno a la Teologia Natural de Santo Tomds, evaluando las pos-
turas contempordneas que revisitan la influencia dionisiaca y su relevancia

para el entendimiento del conocimiento de Dios.

A través de esta estructura, se busca clarificar el impacto y la continuidad
entre las tradiciones filosoficas de ambos autores, subrayando la riqueza y

complejidad de la metafisica cristiana medieval.
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1. El sistema metafisico de Pseudo Dionisio

La influencia del neoplatonismo en el pensamiento filoséfico de Pseu-
do-Dionisio es profunda, tal como es patente en varias obras en las cuales
las ideas de esta escuela filosofica estdn intrincadamente entretejidas en sus
conceptos de temdtica netamente cristiana, en las cuales, sin embargo, intro-
duce nuevas perspectivas sobre la teologia cristiana en general y la teologia
natural en especifico y de una metafisica caracterizada por el ejemplarismo
neoplatdnico. Esta influencia puede ser observada con claridad en la explo-
racion de la ontologia y la relacion entre verdad y justicia hecha por parte de

Pseudo Dionisio.

Uno de los aspectos centrales de la metafisica de Pseudo Dionisio es sin
duda, como se ha mencionado antes, su teologia apofantica. Esta concep-
cioén de Dios se alinea con el principio neoplaténico del "Uno", que también
es indescriptible e incomprensible en términos humanos. Plotino describe
el Uno como el principio supremo y trascendente de toda realidad, més alla
de la existencia misma;” por su parte, Pseudo Dionisio adopta y adapta esta
idea, aplicindola a la teologia cristiana para expresar la trascendencia abso-
luta de Dios.?

La doctrina de la “Jerarquia Celestial” en la obra de Pseudo Dionisio
Areopagita es uno de los pilares fundamentales de su metafisica, particu-

larmente como se expone en su tratado De Coelesti Hierarchia. En esta obra,

* El concepto neoplaténico del "Uno", tal como se presenta en las obras de Plotino, juega un papel central en la
metafisica de corte ejemplarista, y guarda ciertas similitudes con la concepcion de Dios en diversas tradiciones
filoséficas y teologicas. El "Uno" es el principio absoluto y trascendente que estd mds alla de cualquier descripcion
o comprensién humana, lo cual lo convierte en un paralelo interesante con las concepciones de un Dios que tras-
ciende las categorias de la “existencia” y la “no existencia”.

Plotino, describe al "Uno" como el origen de todo lo que existe, pero sin ser él mismo parte de la existencia en el
sentido convencional. “El Uno es todas las cosas y ninguna de ellas, pues causa de todas las cosas sin ser ninguna
de ellas. No es una cosa, ni una cualidad, ni una cantidad, ni un alma, ni una mente. Es mas bien mds simple que
cualquiera de estas cosas” [Enéadas V.3.12]. En estas lineas, queda patente la naturaleza radicalmente trascenden-
te del Uno para el pensador de Lic6polis. Asi, el Uno es la causa de todo, pero no puede ser reducido a ninguna
categoria o entidad especifica.

Plotino profundiza, ademds, en la idea de que el "Uno" no puede ser objeto de conocimiento directo: “No hay

conocimiento del Uno, porque el conocimiento implica dualidad. No hay un sujeto que conozca y un objeto que
sea conocido en relacién con el Uno, porque el Uno trasciende esa divisién” [Enéadas VI1.9.3]. De modo tal que la
experiencia del "Uno" es mds una unién mistica que un acto de comprension intelectual, ya que cualquier intento
de conocerlo lo convertiria en algo distinto de su pura unidad.
? Este principio del “Uno”, como lo expone Plotino, resuena con ciertas interpretaciones con la idea sobre Dios
profesada en la tradicion cristiana, especialmente en aquellos teélogos que, siguiendo la linea de pensamiento de
la teologia negativa o apofintica, enfatizan la incognoscibilidad e indefinibilidad de Dios. Justamente Pseudo-Dio-
nisio Areopagita representa a este grupo cuando sefiala que Dios estd mds alld de todo lo que se puede decir o
conocer: “Ni el ser, ni la vida, ni cualquier otro atributo pertenecen propiamente a Dios, sino que El estd més alla
de todo eso” "[M.Th, 1].
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Pseudo Dionisio desarrolla un complejo sistema de emanacion y mediacién
a través del cual la luz divina se transmite jerdrquicamente desde los seres
mas cercanos a Dios hasta los seres humanos. Esta estructura refleja una cos-
mologia y teologfa inspirada por el neoplatonismo, donde la influencia de

Plotino y su concepto del “Uno” y las emanaciones es evidente.

Pseudo Dionisio describe una estructura jerarquica de los dngeles, divi-
dida en tres triadas o coros angélicos, donde cada grupo se encuentra en un
grado diferente de cercania con Dios. "La jerarquia celestial estd compuesta
de seres que participan de la luz divina en diferentes grados, algunos més
cerca y otros mds lejos del Principio divino, pero todos organizados de ma-
nera armonica."(De Coelesti Hierarchia, V11, 1). Este orden jerarquico es una
manifestacion del orden césmico y refleja la estructura del universo, que, en
el pensamiento neoplaténico, como se ha dicho, se organiza en un sistema

de emanacion desde lo “Uno” hasta la multiplicidad.

Uno de los aspectos mas importantes de esta doctrina es la transmision de
laluz divina o gracia de un nivel superior al inferior, en un flujo continuo y des-
cendente. Pseudo Dionisio explica que cada nivel de la jerarquia recibe la luz
de Dios, que es la fuente suprema, y luego la transmite a los niveles inferiores,
actuando como mediadores de la iluminacién divina. “Los seres mas elevados,
al recibir la luz de Dios, se encargan de transmitirla a los que estdn debajo de
ellos, de modo que cada nivel de la jerarquia celestial cumple su funcién como
conducto de la gracia divina” (De Coelesti Hierarchia, XV, 2). Pero el andlisis y

sistematizacién de una metafisica de la luz, es tema de otro estudio.*

Regresando al tema de este trabajo, Pseudo Dionisio describe como este
proceso de emanacion y jerarquizacion no se limita a los dngeles, sino que
se extiende a toda la creacion. Cada ser tiene su lugar en la jerarquia césmica
y recibe la luz divina en funcién de su proximidad a Dios. Esta luz, a su vez,
no solo otorga conocimiento, sino también gracia. "Asi, todos los seres en el
orden divino participan de laluz en la medida de su capacidad, y esta luz no
es solo conocimiento, sino gracia santificadora que los eleva hacia la unién
con Dios" (De Coelesti Hierarchia, 111, 3).

* Vid. Mi articulo “Aportaciones a la ‘metafisica de la luz' en los escritos de Hildegarda von Bingen”
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Por supuesto que la influencia del neoplatonismo serd evidente para el
lector en esta estructura jerarquica. A diferencia del sistema plotiniano, en
donde la lejania va haciendo a la luz una sombra del original y por ello se
impone la procesion, la luz divina, en Pseudo Dionisio, no se agota a medi-
da que desciende, sino que cada nivel la recibe y la transmite en la medida
en que es capaz: "asi como la luz divina emana desde el Ser supremo, cada
orden celestial recibe su porcién y la transmite a los inferiores, en una escala

descendente de perfeccién” (De Coelesti Hierarchia, V, 4).

Ahora bien, la mistica es otro tema esencial de la metafisica de Pseudo
Dionisio, profundamente influenciado por el neoplatonismo. El describe
el proceso de la unién mistica con Dios como una ascension gradual hacia
la divinidad, pasando por etapas de purificacion, iluminacién y perfeccion.
Este camino mistico es andlogo al proceso de retorno al Uno en el neoplato-
nismo, donde el alma asciende a través de la contemplacion y la purificacién
hasta unirse con la realidad suprema (Enéada, VI, 9, 9-11). En este sentido,
Plotino también describe este proceso en términos de henosis, una unién de
tipo mistica, en la cual el alma pierde toda distincién entre sujeto y objeto,
y se disuelve en la realidad del Uno. Dicho proceso es gradual, comenzando
con la purificacién de las inclinaciones materiales, seguido por una contem-
placién de la realidad inteligible, el Nous, y culminando en la unién con el

Uno, el principio trascendente de todo (Enéada, IV, 8, 1).

Por su parte, Pseudo Dionisio desarrolla la idea de que Dios es absoluta-
mente incognoscible en su esencia, y solo puede ser experimentado median-
te la unién extitica que trasciende las capacidades de la razén. El describe la
experiencia mistica como un ascenso hacia Dios que pasa por varias etapas:
la purificacion (katharsis), la iluminacién (photismos), y la perfeccién (te-
leiosis). En este proceso, el alma va més alld de todos los nombres y concep-
tos que se pueden aplicar a Dios. Finalmente, afirma que la unién con Dios
selogra en el "éxtasis” (ekstasis), una experiencia que va mas alla del entendi-
miento racional y que es movida por el amor divino (M.Th., 1), misma idea
que se repite en su carta a Doroteo.” Este amor no es una fusién impersonal,

sino una unién con el Dios que esa la vez trascendente e inmanente.

$ Pseudo Dionisio, Cartas, carta 9, donde literalmente sostiene que el "amor divino lleva al alma al éxtasis
y a la union con Dios".
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Finalmente, Pseudo Dionisio sostiene que Dios es tanto el fin Gltimo de
todas las cosas (verdad teolégica), como su causa primera (verdad filosofi-
ca). En De Divinis Nominibus, Dionisio escribe: "Todo ser participa en el Ser
Divino, que es causa de todas las cosas, principio y fin de ellas"(De Divinis
Nominibus, 1,1). Sin embargo, a diferencia del sistema de Plotino, sostiene
que la creacién no es una emanacion necesaria de Dios, sino un acto libre
de su voluntad: "El Bien divino no acta por necesidad, sino por libre do-
nacién" (De Divinis Nominibus, 4, 3). De este modo, se defiende la nocién
cristiana de la creacion ex nihilo, afirmando que "la creacién no es una ema-
nacion automdtica del Ser Divino, sino una libre expresién del amor divino”
(De Divinis Nominibus, S, 2).

2. El Desafio de la Analogia: explorando los limites
del conocimiento de Dios.

La analogfa es uno de los conceptos fundamentales en la teologia natural
de Tomds de Aquino, especialmente en relacién con el conocimiento que
sobre Dios puede adquirir el humano. Dicho concepto tiene su origen en la
Metafisica aristotélica que sostiene que el “ser se dice de muchas maneras”
(Metafisica, Libro IV, 2, 10032 12). Ahora bien, segtn el Aquinate, dada la
distancia ontoldgica entre Dios y las criaturas, el conocimiento de Dios no
puede ser directo o univoco, sino que debe basarse en una relacién analé-
gica. A través de la analogia intenta resolver el problema de cémo los seres
humanos, criaturas finitas y limitadas, pueden conocer y hablar sobre Dios,

el cual es infinito y trascendente.

Para Tomas de Aquino, el conocimiento de Dios se obtiene a través de
las creaturas, ya que todo lo que existe refleja, de algiin modo, la perfeccion
de Dios. En este sentido, se puede llegar a conocer a Dios sicuti ens est por
sus efectos (creacion), pero de facto este conocimiento es necesariamente
indirecto. Para lograr esto, Tomds propone el concepto de la analogia con
sus subdivisiones de analogfa atribucién y la analogia de proporcionalidad

como maneras de describir la relacion entre Dios y las creaturas.

Como es sabido, por tratarse de un tema cldsico de la filosofia de Tomads

de Aquino, en la analogia de atribucién, un mismo término se aplica a Dios
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y alas criaturas, pero con diferentes modos de ser. Por ejemplo, cuando de-
cimos que Dios es bueno y que una persona es buena, "bueno" se refiere pri-
mariamente a Dios, y secundariamente a la persona, en la medida en que la
bondad de la persona es un reflejo de la bondad divina. "Como todo efecto
depende de su causa, es necesario que lo que se encuentra en el efecto en un

modo derivado, en la causa exista en un modo superior" (S.7h.1, q 13, a.5).

Por su parte, la analogia de proporcionalidad implica que las perfeccio-
nes que atribuimos a Dios y a las criaturas guardan una proporcién, aun-
que la naturaleza divina supera infinitamente la comprensiéon humana. Por
ejemplo, la sabiduria en el ser humano y en Dios se entienden de manera
proporcional: el hombre tiene sabiduria de un modo finito, mientras que

Dios la posee de manera infinita y perfecta.

Sin embargo, aunque la analogia es una herramienta légica que refleja-
ria una realidad ontoldgica en el pensamiento tomista, pues es un recurso
util para evitar los errores del antropomorfismo —que atribuye a Dios ca-
racteristicas humanas de forma directa— y del agnosticismo radical —que
niega la posibilidad de conocer algo sobre Dios, también presenta limites
y dificultades que han sido objeto de critica tanto en su tiempo como en el

pensamiento filoséfico y teoldgico posterior.

En primer lugar, la dificultad interna al mismo concepto lo complejo de
la comprension y precision del lenguaje: aunque la analogia pretende ser
un punto medio entre el lenguaje univoco (que afirmaria que los términos
tienen el mismo significado cuando se refieren a Dios y a las criaturas) y el
lenguaje equivoco (que afirmarfa que los términos no tienen ningun signi-
ficado similar en ambos casos), es dificil determinar con precisién el grado
de similitud y diferencia entre el lenguaje sobre Dios y las criaturas. Pues, en
realidad ;hasta qué punto podemos comprender el significado de términos

como "bueno” o "sabio" cuando se aplican a Dios?

Como Tomds mismo sefiala, el conocimiento que tenemos de Dios nece-

sita transitar por un momento "por la via de negacién”,® en el que afirmamos

¢ Esta via es parte de la propuesta de la teologia negativa, la cual no es en realidad una aportacién original de santo
Tomés de Aquino. En efecto, aparece ya en Filon de Alejandria. Esta propuesta es conocida como apofatismo.
Propone que Dios es incomprensible e inefable para la mente humana. Filon sostiene que cualquier afirmacién
positiva sobre Dios limita su naturaleza infinita. Este enfoque filoséfico, influenciado por Platén y el pensamiento
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que Dios no es més que lo que es. "No podemos conocer lo que Dios es en
su esencia, sino mds bien lo que no es, y el modo en que otras cosas se rela-
cionan con El" (S. Th.1, .12, a. 12). Esta afirmacién, en el fondo, plantea un
problema central: si no podemos conocer la esencia de Dios sicuti est, ;qué

tan fiable es el conocimiento que obtenemos a través de la analogia?

Tal es la objecion de base parala teoria de la Analogia, desde el parecer de
Karl Barth, quien sugiere que el lenguaje humano es inadecuado para hablar
de Dios de manera significativa. Barth rechaza cualquier tipo de analogia
que intente suavizar la trascendencia radical de Dios, destacando la dificul-
tad que enfrentamos al tratar de utilizar un lenguaje finito para describir lo
infinito. Por eso afirma: "El conocimiento de Dios siempre permanece co-
nocimiento de Dios desde un infinito abismo entre El y el hombre. Todo lo
que decimos sobre Dios estd necesariamente limitado y distorsionado por
nuestras capacidades humanas"(Karl, 1957, p. 228). El meollo de esta cri-
tica radica, pues, en cuestionar la validez de cualquier intento de hablar de
Dios de forma analdgica en tanto que reduce su trascendencia, debido a las
caracteristicas del lenguaje humano el cual no puede captar ni expresar con

precision la realidad divina.

En segundo lugar, se encuentran las criticas que hacen referencia a la
ambigiiedad en la proporcionalidad: en la analogia de proporcionalidad,
el término proporcional a Dios y a las creaturas tiene un grado de dife-
rencia tan grande que puede generar una ambigiiedad que se acerque a
lo equivoco. Cuando hablamos de la bondad o la sabiduria humanas en
relacién con Dios, la distancia infinita entre el Creador y la criatura su-
giere que esas cualidades apenas son comprensibles en términos divinos.
Esta ambigiiedad puede llevar a un debilitamiento del lenguaje religioso,

ya que la comprensiéon humana de los atributos de Dios puede resultar

estoico, es clave en su intento por conciliar la fe judia con la filosofia griega. Para Filon, Dios solo puede ser descri-
to a través de negaciones. El afirma: "Dios no es comparable a ninguna de las cosas creadas, ni visibles ni invisibles.
No tiene mezcla de nada més, pues es tnico” [De Somniis I, 230], por lo cual concluye que cualquier atributo
atribuido a Dios necesariamente lo limita, lo cual es imposible dada su infinitud.

Este pensamiento tiene ecos posteriores en la obra de uno de los autores que interesa en este estudio, Pseu-
do-Dionisio Areopagita, quien sostiene: "El divino es conocido solo en cuanto desconocido” (M.Th. 1, 3). A partir
de alli, Pseudo-Dionisio, influenciado por Filon, desarrolla el apofatismo en la tradicién cristiana, sugiriendo que
lo divino solo puede ser entendido mediante la negacion de lo finito y limitado. Més adelante, entrada ya de lleno
la edad media, Maimonides también suscribe esta postura, subrayando: "Afirmar algo positivo de Dios es equiva-
lente a negar su perfeccién’ (Guia de los Perplejos I, S8). De ahi que concluya, siguiendo a Filén, que la verdadera
sabiduria consiste en reconocer la imposibilidad de definir a Dios en términos humanos.
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demasiado abstracta o ininteligible. Tal es el parecer, por ejemplo, del fil6-
sofo Jean-Luc Marion, defensor de la “teologia apofética”’ El senala que la
proporcion entre Dios y las creaturas en la analogia tomista es problema-
tica debido a la infinita desproporcién que existe entre ambos érdenes de
ser. La nocién de proporcionalidad en la analogia puede ser tan abstrac-
ta que dificulta una comprensién concreta de los atributos divinos. Asi,

sostiene "La nocién de analogia presupone que hay algtn tipo de medida

7 La teologia apofatica en Jean-Luc Marion se centra en un anélisis que sea capaz de justificar la exploracion pro-
funda del modo en que se puede pensar y hablar sobre Dios. Marion sigue la tradicion en la medida en que recono-
ce junto con los autores mencionados anteriormente, [ Ut supra, nota 7] la incapacidad del lenguaje humano para
describir de manera adecuada la esencia divina. En su obra, Marion lleva esta tradicién mds all, proponiendo una
vision radical la cual cuestiona las formas en que concebimos a Dios y los limites del ser como una categoria ade-
cuada para hablar de lo divino. En su obra, Dios sin el ser (Dieu sans I‘étre), junto con otras reflexiones que plantea
en torno a la teologia apofitica se sostiene.

A) La teologia apofatica en la tradicién. Haciendo un recorrido de la porpuesta de la “La Teologia “pofitica” o nega-
tiva, patentiza que ha sido una constante en la historia del pensamiento cristiano, especialmente en autores como
Pseudo-Dionisio Areopagita, Gregorio de Nisa y Juan Escoto Erigena. Jean-Luc Marion retoma esta tradicion,
pero lalleva mas alld al proponer que incluso el "ser" es una categorfa insuficiente para referirse a Dios. Segtin El, la
teologia apofatica no solo debe negar los atributos finitos a Dios, sino también cualquier intento de encasillarlo en
la nocién del ser. “Dios no es en absoluto, porque es mas que el ser. No existe en los términos que nosotros com-
prendemos, sino que excede cualquier sery, al hacerlo, revela su verdadera trascendencia’ (Dieu sans l'étre, p. 37).
B) Critica del "ser” en la teologia apofatica de Marion. Marion cuestiona la premisa central de la metafisica oc-
cidental, segtn la cual el ser es la categoria fundamental para comprender todas las cosas, incluso a Dios.
Esta tradicion, que se remonta a Parménides y Aristoteles y llega a su cuspide en Martin Heidegger, quien el ser
es el principio supremo y la clave para entender tanto la realidad como a Dios. Sin embargo, Marion rechaza esta
concepcion y propone una superacion de la ontoteologia heideggeriana.

Para ello, Marion afirma que, cuando se habla de Dios en términos de "ser”, se limita y reduce a Dios dentro de las
categorias de la comprension humana, que son necesariamente finitas. El "ser" es solo una de las muchas formas
en las que los humanos intentan capturar lo divino, pero, Dios estd mas alld de todo ser, incluso mds alld de la
diferencia entre ser y no-ser. Segun él, para hablar auténticamente de Dios, es necesario abandonar la categoria del
ser 'y abrirse a una dimension que trascienda incluso el horizonte ontoldgico.

Asi, Marion introduce la idea de Dios como “donacién” pura, que no puede ser reducida al ser ni a ningtin otro
concepto finito. Esta donacidn se manifiesta en lo que él llama el “fendmeno saturado’, una experiencia que ex-
cede cualquier intento de conceptualizacidn, porque sobrepasa las capacidades humanas de percepcién y cono-
cimiento. Dios es el fendmeno por excelencia, pero no un fendmeno que podamos captar o entender de manera
completa. Dios, en su desbordamiento, es lo que siempre excede nuestra comprension y se nos ofrece sin medida,
sin limitaciones. Este es el nuicleo de la teologia apofética en Marion: Dios no se conoce como un objeto de co-
nocimiento, sino que se experimenta como misterio que desborda toda comprensién. "Lo divino se da como una
saturacion de presencia, un exceso que sobrepasa la distancia entre el ser y el no-ser, y que no puede ser reducido
a ningtin horizonte de comprensioén” (El idolo y la distancia, p. 112).

Otro elemento central en la teologia apofatica de Marion es su distincion entre el icono y el idolo. Para él,
el idolo es cualquier concepto o representacion de Dios que se cierra en si mismo, que pretende capturar a Dios
dentro de los limites de lo humano. En cambio, el icono es aquello que remite a una presencia que lo excede, que
sefiala siempre mds alla de si mismo. En este sentido, advierte que cualquier intento de representar a Dios de forma
exhaustiva o comprensible lo convierte en un idolo. El icono, por el contrario, abre un espacio de trascendencia,
invitando a la experiencia de lo divino sin pretender encerrarlo. "El idolo nos ofrece una imagen cerrada de lo
divino, que refleja nuestro propio deseo de comprenderlo todo; el icono, en cambio, nos abre a una relacién que
nos supera, invitandonos a trascender nuestra propia comprensién” (El idolo y la distancia, p. 92). De este modo,
Marion alerta contra la tentacién de hacer de Dios un objeto comprensible, que puede ser encerrado en imagenes
mentales, teoldgicas o filosoficas.

Por otra parte, Marion también relaciona la teologfa apofitica con la experiencia del amor. Para él, el amor es la
unica categoria que puede acercarse, de algin modo, a la experiencia de lo divino, precisamente porque el amor
no busca poseer ni comprender completamente al otro, sino que se abre al otro en su radical alteridad. El amor,
en este sentido, es la experiencia que mejor refleja la naturaleza de Dios, no como objeto de conocimiento, sino
como donacién infinita.

Marion explora esta idea en su libro El eros de lo imposible, donde afirma que Dios se da a conocer no a través
de conceptos o categorias, sino en el encuentro amoroso, en el cual el ser humano se abre a lo divino sin intentar
poseerlo ni encerrarlo en un marco finito. "Dios se revela no en términos de ser o de pensamiento, sino en el amor
que se da sin medida, en un eros que trasciende cualquier comprensién humana” (El eros de lo imposible, p. 130).
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proporcional entre Dios y las creaturas. Sin embargo, dado que Dios estd
completamente mas alld del ser, esa proporcién se disuelve en una distan-
cia infinita que el pensamiento no puede abarcar"(Marion, 1991, p.74).
Por lo que la analogia pudiera ser peligrosa, si se interpretase de forma que
limite a Dios dentro de los pardmetros de la comprensién humana, en la
medida en la que Dios es completamente el "otro" y mas alla de cualquier

concepto capaz de ser por la analogia.

Finalmente, se encuentran las criticas que cuestionan la analogfa por la
insuficiencia para explicar el misterio: la analogia se queda corta cuando se
trata de describir los misterios centrales de la teologia cristiana, como la Tri-
nidad o la encarnacién. Aunque la analogia puede ayudarnos a hablar de los
atributos divinos generales (por ejemplo, la bondad o la justicia), es dificil
ver como podria iluminar aspectos més profundos del ser de Dios. Como
sugiere el te6logo Karl Rahner, la analogia es una herramienta 1til, pero in-
suficiente para comprender el misterio trinitario o la unién hipostatica. Al
final, lo que la analogfa no puede resolver es que Dios permanece "misterio
ultimo” para el intelecto humano. "La analogfa puede ayudarnos a estructu-
rar nuestro lenguaje sobre Dios, pero frente a los grandes misterios de la fe
cristiana, como la Trinidad ola Encarnacién, la analogia fracasa, ya que estos
no son comprensibles en términos meramente conceptuales o proporcio-
nales" (Rahner, 1966, p.56). Asi, cualquier intento de explicar a Dios debe
reconocer siempre que estd mas alld de nuestras categorias de pensamiento.
Rahner, por lo que el concepto de analogia puede llevar a una idea demasia-
do abstracta y distante de Dios, que no corresponde a la cercania personal
que se experimenta en la fe cristiana. Segun ¢él, la analogia puede ayudar a
estructurar el lenguaje teoldgico, pero no puede sustituir la experiencia di-

recta de Dios a través de la revelacion y la gracia.

3. Rastreando la influencia de Pseudo Dionisio en las obras de
Tomads de Aquino.

Con lo enunciado hasta el momento, es una verdad de facto el sostener que
Tomads de Aquino, se nutrié ampliamente de las obras de Pseudo Dionisio,

incorporando y reelaborando sus ideas en el marco de una teologia cristiana
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mas madura, mds sistematica, orientada a la razén y que posee un conoci-

miento suficiente de la metafisica Aristotélica.

Por supuesto que diversos estudios ya han abordado el tema desde dis-
tintos angulos: algunos analizan las fuentes dionisiacas que usa Santo To-
mas y su relacion mistica cristiana, mientras que otros examinan su integra-
cion creativa en las vias tomistas de la prueba de la existencia de Dios. Sin
embargo, para un anélisis mds pormenorizado, es necesario estudiar exhaus-
tivamente las coincidencias y divergencias entre ambos sistemas, sin olvi-
dar la contribucién de otros autores patristicos y medievales en los mismos
problemas teoldgicos y patentizar el uso filoséfico que hayan hecho para res-
ponder a los mismos. Este estudio busca comprender y aportar a la teologia
natural de Santo Tomads, fundamentindose en la conviccion de que la obra
de Dionisio Areopagita es una fuente preponderante del tomismo, la cual
permite que el inmanentismo metafisico al que conduciria el mero hilemor-
fismo aristotélico empleado como entramado conceptual en la filosofia de
Dios Tomista pueda dar un salto cualitativo del orden de la creatura a Dios

0, en términos filoséficos, del orden del efecto a la causa primera.

En efecto, el universo puede ser explicado perfectamente desde un pri-
mer motor, el cual no necesariamente sea una entidad trascendente, sino
inmanente, como se presenta la figura del Demiurgo Platonico. EI mismo

Aquinate lo vislumbraba asi:

Ademis, lo que puede explicarse del todo por pocos principios, no se lo
explica por muchos. Pero parece que todo lo que aparece en el mundo
puede explicarse por otros principios, si se da por supuesto que Dios
no existe. Porque los eventos naturales se reducen a la naturaleza como
su principio” Y los eventos que son a propésito se reducen al principio

en que consiste la Tomas de Aquino, (8. 72. 1, q.2, a.3, videtur quod).

Ante esta posibilidad, es patente, entonces, la posibilidad de que la “teo-
logia del misterio”, presente en las obras de Dionisio, articulada principal-
mente de los conceptos de la analogia y el simbolo, influya significativa-

mente en el marco conceptual de fondo en obras tomistas como la Summa
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Theologicae, beneficiando con ello la cultura medieval y el desarrollo de la

filosofia escolastica.

Por ejemplo, en su teologia natural, Santo Tomds de Aquino recoge la
tesis dionisiaca que sostiene la distincion entre el conocimiento de Dios
por via afirmativa y aquel obtenido por la via negativa. Tomds acepta que,
dado que Dios es infinitamente trascendente, no puede ser comprendido
plenamente mediante el uso de términos creados, aunque anade que el co-
nocimiento humano de Dios es posible a través de las vias de negacion y
analogia, pues "es conocido mejor por la negacién que por la afirmacién”
(S. Th. L. q.3, a.4). Expresion que hace recordar necesariamente las obras
del autor siriaco del siglo v, haciendo patente el neoplatonismo presente, al

menos por influencia cultural de la época en el pensamiento del Aquinate.

Por otra parte, un segundo aspecto en el que Pseudo Dionisio influye
significativamente a Santo Tomads es en su concepcion de la jerarquia del
sery la estructura de la creacién. En De Caelesti Hierarchi, Pseudo Dionisio
presenta una estructura del cosmos donde los seres creados estdn organi-
zados en niveles jerarquicos, con los dngeles y otras entidades espirituales
ocupando los niveles superiores més cercanos a Dios, mientras que los seres
materiales ocupan los niveles inferiores (Cael. Hier., V1). Esta jerarquia re-
fleja el principio neoplaténico de la emanacion, segun el cual los seres més

elevados participan mas plenamente de la divinidad.

En este sentido, Santo Tomds adopta y adapta esta nocién de “jerarquia
del ser” en su metafisica, interpretando la estructura del cosmos en términos
de una gradacién de perfeccion, donde los seres participan en el ser divino
en diferentes grados (S.Th .1, q.108, a.1-2). Santo Tom4s también asume la
idea de que los dngeles estin organizados en jerarquias, basandose precisa-
mente en esas categorias dionisiacas, aunque racionaliza la nocién neopla-
tonica de emanacidn para que sea coherente con la doctrina cristiana de la
creacién ex nihilo. En ese sentido, la jerarquia del ser no es un proceso de
emanacion, sino un reflejo de la sabiduria divina en la creacién. Muy signifi-

cativa para este estudio resulta la afirmacién:

De donde es evidente que se equivocan y hablan contra la intencién de

Dionisio, quien coloca en las personas divinas una jerarquia que llaman
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superceleste. Porque en las personas divinas hay cierto orden de natu-
raleza, pero no de jerarquia. Porque, como dice Dionisio en el capitulo
3 Cielo Hier., el orden de la jerarquia es que otros deben ser purificados,
iluminados y perfeccionados, mientras que otros deben ser limpiados,
iluminados y perfeccionados. Esto estd lejos de situarse en las personas

divinas. (8. 75.1, q. 108, a. 1-2)

Enlamedida en que nos demuestra el respeto irrestricto que Tomds pro-
fesa por las afirmaciones y tesis de Pseudo Dionisio. En efecto, el “et contra
intentionem Dionysii loqui” no deja en duda que éste es considerado como un
argumento de autoridad con caracteristicas de marco negativo por parte del

autor dominico.

En tercer lugar, la influencia de Pseudo Dionisio en la obra de Santo To-
mas de Aquino también es evidente en el tema de la mistica y la posibilidad
de la unién con Dios. Mientras que Pseudo Dionisio, describe el proceso de
unioén con Dios, como se ha visto anteriormente como un ascenso extatico
hacia lo divino,® un viaje espiritual que trasciende el conocimiento racional
y culmina en una experiencia directa de la divinidad a través de la contem-
placién, por lo que la unién con Dios es presentada como una experiencia
que supera toda forma de comprensién discursiva, Tomds de Aquino in-
corpora este enfoque mistico en su propia teologia, aunque con un énfasis

mayor en la funcion de la razén en el proceso.

Si bien Tomds acepta que la unién mistica con Dios trasciende el cono-
cimiento temdtico y conceptual, no abandona el valor de la razén en la bus-
queda de la verdad divina. Para él, la contemplacién es una forma elevada de
conocimiento, que incluye el intelecto pero que también puede superar los
limites de la razén a través de la gracia divina. En este contexto, Aquino cita
a Pseudo Dionisio para subrayar que el conocimiento mds alto de Dios no
es a través de conceptos, sino a través de la experiencia mistica, pues "Dios
es conocido en la oscuridad"(S.Th. 1q.12 a.12) del intelecto.

8 Ut Supra (como anteriormente)
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4. Panorama actual de los problemas en torno a la teologia natural
de Santo Tomas de Aquino

Parece ser que con todo lo dicho hasta ahora, es clara la tesis que se defien-
de en este trabajo: la influencia de la obra de Pseudo Dionisio Areopagita
en Santo Tomds de Aquino es real. Ahora bien. Sostenido ello, es posible
plantear el problema de base: ;cuéles son las consecuencias en la teologia de
este ultimo? Por ejemplo, en el Comentario al De Divinis Nominibus, Santo
Tomds argumenta la necesidad de la revelacién sobrenatural de esos nom-
bres para que la razén pueda conocer a Dios, basandose en la influencia del
pensamiento de Dionisio Areopagita. En ese recoveco para la accesibilidad
racional al conocimiento de la naturaleza divina se manifiesta un campo am-
plisimo de reflexién que se sustrae, al menos de entrada, a la reflexién de
influencia aristotélica en las propuestas de la Teologia Natural tomista. Lo

cual seria una buena conclusion a este trabajo.

Sin embargo, fieles a la estructura clédsica medieval de un texto filoséfico,
se presentan a continuacién algunos escolios,” En este caso quiero llamar la

atencion a uno de los temas principales de la teologia natural del Aquinate.

En efecto, ha sido objeto de una extensa interpretaciéon contemporanea,
que busca recontextualizar sus principios fundamentales en didlogo con las
corrientes filosdficas y cientificas actuales. Los debates contemporéneos so-
bre la relacion entre fe y razén no pueden obviar la metafisica del ser para un
correcto andlisis del concepto de Dios, su naturaleza y sus atributos. Aunado
a ello, habra que replantearse las implicaciones que la hipétesis de un Dios

personal, al estilo del Dios cristiano, posee con la ciencia moderna.

a) La cuestion sobre la vigencia del pensamiento teolégico racional esco-
ldstico de Tomds de Aquino.

Es un lugar comun que uno de los aportes més conocidos de Santo Tomds a
la filosofia de Dios son las "cinco vias" de la prueba de la existencia de Dios.

Todas ellas se basan en la observacion del mundo natural y en la aplicacién

° Tomados éstos como comentarios y anotaciones finales sobre problemas no resueltos en una tesis. Dichos pro-
blemas no han de resolverse, pues no son objeto del tema central a demostrar, pero se enuncian como campos de
nuevas investigaciones.
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de principios metafisicos como el movimiento, la causalidad y la contingen-
cia. Aunque estos argumentos fueron formulados en un contexto medieval,
han sido objeto de reinterpretaciones modernas, que intentan mostrar su

relevancia en la filosofia y ciencia contemporaneas.

Una de las reinterpretaciones mas influyentes es la de Etienne Gilson,
quien sostiene que el pensamiento de Tomds de Aquino debe entenderse
como una metafisica del ser, ms que como una mera légica argumentativa.
En este sentido Gilson sostiene que las cinco vias no son simples demostra-
ciones de la existencia de Dios, sino expresiones de una comprensién mds
profunda de la participacion de los seres finitos en el ser infinito, es decir,
Dios. “La primera via, por ejemplo, no prueba tanto que Dios existe, cuanto
que el movimiento en el mundo es imposible de explicar sin una causa que
sea el Acto Puro, es decir, Dios” (Gilson, 2002, p.47)

Ahora bien, si eso es verdad, habrd que hacer frente a las indicaciones de
Heidegger sobre el hecho de que esta propuesta se convertiria en una onto-
teologia. Algo ya se anunciaba mas arriba sobre esto. ;Se trata realmente de
una ontoteologia o no? ;Qué decir de ello? La superacion del concepto de
ontoteologia propuesto por Martin Heidegger es uno de los temas centrales

de su contemporaneo Jean-Luc Marion.

Heidegger, en su critica a la metafisica occidental, acuii6 el término onto-
teologia para describir la tendencia de la filosofia desde Platon y Aristoteles
de comprender al ser (ontologfa) y a Dios (teologia) de manera conjunta,
reduciendo asi lo divino a un ente mas dentro de la estructura del ser. Esta
"ontoteologizaciéon" de Dios lo convierte en el summum ens, el ser supremo,
dentro de una jerarquia de entes, lo cual, segtin Heidegger, es una limitacién
fundamental de la metafisica occidental y una conclusién a la que se llega
con mucha facilidad leyendo los textos de santo Tomds, sin las debidas ma-
tizaciones que han de hacerse desde las influencias dionisiacas enunciadas

anteriormente.

Un esfuerzo por responder a esta critica ya se encuentra en las obras de
Marién, quien busca superar este marco al proponer la fenomenologia de la
donacién que describo en el apartado 2 de este trabajo. Con ello, se intenta

trascender la dependencia de la teologfa en la ontologia.
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En efecto, en Identidad y diferencia, Heidegger sostiene que “La metafi-
sica es ontoteologfa. “[...] En tanto ontologfa, funda el sentido del ser en
cuanto tal, y en tanto teologia, determina el ente supremo como la causa del
ente en su totalidad” (Heidegger, 1990, p. 54). Segtin ¢él, este enfoque trai-
ciona la verdadera trascendencia de lo divino al convertirlo en un mero ente
dentro de la jerarquia de lo existente. En lugar de comprender a Dios como
algo radicalmente diferente del ser, la metafisica lo inserta en una estructura
de pensamiento que lo hace accesible, pero a costa de perder su caracter

trascendental y absoluto.

Profundizando un poco més en lo ya expuesto, Jean-Luc Marion, in-
fluenciado por el giro fenomenolégico, propone una superaciéon de la on-
toteologia mediante una reinterpretacién del fenémeno divino. En lugar de
concebir a Dios como el summum ens, Marion introduce la nocién de un
Dios que se manifiesta no a través de su ser, sino a través de su donacion,
Marion se distancia de la idea de Dios como el ser mas alto y aboga por una

concepcion de Dios que escapa a las categorias del ser.

Para Marion, la teologia no debe depender de una estructura ontoldgica,
sino que debe enfocarse en la fenomenicidad del don, es decir, en como Dios
se manifiesta como donacidn radical, sin necesidad de ser reducido a una cate-
goria de ente. En este sentido afirma: “La ontoteologia se desmorona al dejar
de someter a Dios al ser. Dios no se da a través del ser; més bien, El se da a tra-
vés de la donacion, y en esa donacion, Dios trasciende cualquier posibilidad

de ser concebido dentro del marco ontolégico” (Marion, 2006, p. 123).

La donacién divina no es un acto que ocurra en el orden del ser, sino un
acontecimiento que desafia todas las categorias metafisicas. De este modo,
en lugar de hablar de Dios como ser, Marion describe a Dios como el "do-
nante por excelencia’ cuya esencia no puede ser captada por las estructuras
ontoldgicas tradicionales. En este sentido, se produce una "fenomenologia
dela donacién", que esla forma en que Dios se revela y se experimenta fuera

de los limites de la ontologfa.

En su critica a la ontoteologfa, Marion adopta una postura radical: no es
suficiente con criticar la reducciéon de Dios a un ente; hay que ir mds alld de

la misma categoria del ser como fundamento de la reflexion teoldgica, y esto

62 Voces, nim. 60 y 61, enero-diciembre 2024



Jorge Luis Ortiz Rivera

ya es poner en la palestra la teoria de Pseudo Dionisio. El concepto "Dios
sin ser” apunta precisamente a la idea de un Dios que no necesita ser para
manifestarse, que es totalmente Otro y que no puede ser contenido den-
tro de ninguna estructura ontolégica. Esto implica una revolucion respecto
de la ontologia tradicional, ya que rompe con la nocién de que el ser es la
categoria fundamental a través de la cual todo, incluido Dios, debe ser com-
prendido. “Dios no puede ser pensado segun las categorias del ser. El ‘Dios
sin ser’ es precisamente aquel que se da a conocer no por lo que es, sino por
cémo se dona y como se hace visible a través de esa donacién” (Marion,
2006, P. 123).

Desde esta perspectiva, Marion reinterpreta la trascendencia divina.
Dios ya no es visto como un ente supremo dentro del horizonte del ser, sino
como aquel que se manifiesta a través del amor y la donacién radical, supe-
rando cualquier definicién ontoldgica. Asi, Marion ofrece una alternativa
a la critica heideggeriana, presentando una forma de pensar a Dios que no

esta limitada por las categorias de la metafisica occidental.

El marco tedrico de esta superacion de la ontoteologia en Marion estd
profundamente influenciado por la tradicién fenomenoldgica, particular-
mente por las ideas de Edmund Husserl y Emmanuel Levinas. Al igual que
Heidegger, Marion adopta la metodologia fenomenoldgica, pero la utiliza
para argumentar que Dios no debe ser comprendido dentro de las catego-

rias del ser, sino como un fendémeno de donacién.

Ya Levinas, en su momento, habia avanzado en la idea de que la trascen-
dencia de lo divino no puede reducirse al ser, al enfatizar la "alteridad radical”
de Dios. En este sentido, Marion retoma y amplia esta idea, argumentando
que la donacion es la clave para comprender la manifestacion divina. Marion
sefiala que lo divino se manifiesta como un fendmeno saturado, es decir, un
fenémeno que excede la capacidad de comprension del sujeto: “El fenémeno
saturado de la donaci6n divina no puede ser comprendido bajo las categorias
tradicionales del ser. Dios se da como don, y en esa donacidn, excede toda

fenomenalidad y toda comprensién ontolégica” (Marion, 2008, p. 76).

Por otra parte, otra relevante interpretacién contemporanea a la Teologia

Natural de Santo Tomas de Aquino en el tema de las S vias es la de Anthony

63 Voces, nim. 60 y 61, enero-diciembre 2024



La influencia del pensamiento de Pseudo Dionisio Areopagita en Santo Tomas

Kenny, quien, en su obra The Five Ways: St. Thomas Aquinas’ Proofs of God's
Existence (1969), ofrece un andlisis critico de las célebres cinco vias tomistas
para demostrar la existencia de Dios. Kenny se situa en un enfoque filoséfico
que, si bien es critico, no rechaza la relevancia de los argumentos de Tomas

de Aquino en el contexto contempordneo.

Kenny inicia su andlisis subrayando que algunos de los supuestos metafi-
sicos en los que se basan las cinco vias han sido cuestionados, en particular
a la luz de la fisica moderna. Un ejemplo clave es la primera via de Santo
Tomas, el argumento del motor inmévil, que sostiene que todo lo que se
mueve debe ser movido por otro. Este principio, arraigado en la fisica aristo-
télica, ha sido reemplazado en la ciencia moderna por teorias que no requie-
ren la existencia de un "primer motor" en un sentido estrictamente fisico.
Kenny sostiene: “La idea de que todo lo que se mueve debe ser movido por
otro, aunque légica en su contexto aristotélico, no es una descripcion ade-
cuada del movimiento en el sentido en que la ciencia moderna lo entiende.”
(1969, p4S).

Sin embargo, aunque Kenny es critico respecto a la aplicabilidad directa
de las vias tomistas a la ciencia moderna, reconoce el valor filoséfico sub-
yacente de las mismas, en particular en lo que respecta al principio de con-
tingencia. Tomds de Aquino argumenta que el hecho de que existan seres
contingentes —seres que podrian no existir— implica la necesidad de un
ser necesario, es decir, un ser cuya existencia no depende de otro. Para Ken-
ny, este principio sigue siendo relevante en el debate filosofico actual sobre
las causas dltimas y la posibilidad de un ser necesario: “Aunque la ciencia
moderna ha abandonado muchas de las nociones aristotélicas sobre el mo-
vimiento y la causalidad, la nocién de contingencia sigue siendo un tema
central en los debates filoséficos contemporaneos sobre la posibilidad de un

ser necesario.” (Kenny, 1969, p. 72).

Este reconocimiento por parte de Kenny pone de relieve que, aunque
la fisica moderna ha reformulado nuestras nociones de causalidad y movi-
miento, la pregunta filoséfica sobre la existencia de un ser necesario sigue
siendo valida. De hecho, la tercera via de Tomas de Aquino, que argumenta

a partir de la contingencia de los seres para postular la existencia de un ser

64 Voces, nim. 60 y 61, enero-diciembre 2024



Jorge Luis Ortiz Rivera

necesario, es quizas la que mads ha resistido la critica moderna, ya que trata

un problema que trasciende las explicaciones fisicas o empiricas del mundo.

Ademads, Kenny destaca que las cinco vias de Santo Tomads, aunque for-
malmente presentadas como pruebas, deben entenderse mas como expre-
siones de una busqueda filoséfica por entender las causas tltimas del ser.
En lugar de ser tomados como argumentos cientificos o matemdticos, los
argumentos tomistas tienen un caracter mas bien metafisico y contemplati-
vo. En este sentido, Kenny apunta: “Los argumentos de Tomds no deben ser
tomados como demostraciones cientificas, sino como reflexiones filoséficas
sobre el hecho de que el mundo requiere una explicacién dltima” (Kenny,

1969, p. 98).

A partir de esta reflexion, Kenny subraya que los argumentos tomistas con-
tintian siendo significativos no solo en la teologia, sino también en la filosofia
contemporéanea, al abordar cuestiones fundamentales sobre la existencia y la

causalidad que la ciencia, por si sola, no puede resolver completamente.

b) El actus essendi y la contingencia en didlogo con la metafisica
contempordnea

La distincidn entre esencia y actus essendi es un aspecto crucial de la teologfa
natural de Santo Tomds de Aquino, que fundamenta su concepcion de los
seres contingentes y su relacion con un ser necesario. Para Tomds, la esencia
de un ser se refiere alo que algo es, mientras que la asi llamada existencia se
refiere al hecho de que algo es. En este sentido, los seres contingentes son
aquellos cuya esencia no implica necesariamente su acto de ser; es decir,
pueden existir o no existir y, por lo tanto, su existencia debe ser recibida de
otro ser que si posea la existencia de manera intrinseca y necesaria. Este ser
es Dios, a quien Tomas denomina, en una expresién que se ha hecho cldsica

en filosofia como el ipsum esse subsistens.

Esta distincion ha sido de gran importancia en la teologfa natural tomis-
ta, porque permite establecer la dependencia radical de los seres contingen-
tes respecto a un ser necesario. La contingencia, entonces, se convierte en
el punto de partida para argumentar la existencia de Dios, ya que el hecho

de que algo exista, pero no tenga en si mismo la causa de su existencia, nos
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lleva a postular un ser que exista por necesidad y cuya esencia sea idéntica a

su existencia.

Con respecto a esto, Joseph Owens, filésofo y tedlogo, ha propuesto una
profundizacién en este tema, reconociendo la relevancia de esta distincion
en la obra de Santo Tomas y su implicacién para la teologia natural. Owens
resalta que la distincion entre esencia y existencia es fundamental para com-
prender la naturaleza de los seres contingentes y su relacion con Dios. Se-
gtin Owens: “La contingencia del ser es el punto de partida de toda teologia
natural tomista, pues sin ella, el razonamiento hacia la existencia de un ser

necesario pierde su base metafisica” ! (Owens, 1980, p. 122).

En este contexto, Owens también senala que este principio tomista es
relevante para las discusiones contempordneas sobre la contingencia y el
ser. En la filosofia moderna, especialmente desde el desarrollo de las teorias
existencialistas y fenomenoldgicas, el concepto de contingencia ha adquiri-
do nuevas dimensiones, pero la teologia natural de Tomds sigue ofreciendo
un marco solido para abordar la cuestiéon de por qué hay algo en lugar de
nada. La contingencia de los seres finitos no solo plantea preguntas sobre

las causas inmediatas de su existencia, sino sobre la causa dltima de su ser.

Ademas, otros estudiosos contemporaneos han enfatizado que la distin-
cidén entre esencia y existencia en Santo Tomads es un tema que sigue siendo
relevante para el pensamiento moderno. Etienne Gilson, por ejemplo, en su
obra El ser y los filésofos, subraya que Tomdas de Aquino fue uno de los pri-
meros en reconocer la dependencia ontoldgica del ser finito respecto a un
ser que no solo es necesario, sino que es el ser mismo: "En la concepcién de
Tomas de Aquino, Dios no es simplemente el primer motor o la causa supre-
ma, sino el ser mismo subsistente. Esto transforma radicalmente la manera
en que comprendemos la relacion entre los seres finitos y la causa primera”
(Gilson, 1983, p. 232).

19" The contingency of being is the starting point of all Thomistic natural theology, for without it, the reasoning
towards the existence of a necessary being loses its metaphysical basis" “La contingencia del ser es el punto de
partida de toda teologia natural tomista, pues sin ella, el razonamiento hacia la existencia de un ser necesario
pierde su base metafisica”. Owens, Joseph. An Interpretation of Existence. Pontifical Institute of Mediaeval Studies,
1980. p. 122.
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¢) Teologia natural y ciencia moderna

Uno de los desafios més significativos para la interpretacién contemporanea
de la teologia natural de Santo Tomas de Aquino ha sido el avance de la
ciencia moderna, particularmente en campos como la cosmologia y la fi-
sica cudntica. Los descubrimientos de estas disciplinas han transformado
radicalmente nuestra comprensién del universo, cuestionando algunos de
los principios aristotélicos que fundamentaban la teologia natural medieval.
Sin embargo, fil6sofos contempordneos como William Lane Craig y Robert
Spitzer han trabajado para demostrar la continuidad entre la Cosmologia
tomista y los modelos cientificos actuales, argumentando que la teologia na-
tural de Tomds sigue siendo filos6ficamente relevante en un contexto cien-

tifico moderno.

William Lane Craig, por ejemplo, ha desarrollado un argumento cosmo-
légico que toma prestado de la teologia islamica medieval, pero que también
se encuentra en sintonia con algunos aspectos de la segunda via de Tomas
de Aquino, la cual trata sobre la causalidad eficiente. Craig utiliza el argu-
mento cosmoloégico de la Kalam." que sostiene que todo lo que comien-
za a existir tiene una causa de su existencia, y argumenta que el universo
mismo, al tener un inicio en el tiempo, debe tener una causa externa a éL
Este razonamiento se alinea con la nocién tomista de una causa primera que
no depende de nada mds para existir: Aunque la cosmologia moderna nos
muestra que el universo tuvo un principio en el tiempo, este hecho no refuta
lanecesidad de una causa trascendental. Al contrario, respalda la idea tomis-
ta de una causa primera que no tiene principio ni dependencia” * (Craig,
1979, p. 97).

En este sentido, Craig adapta la l6gica subyacente de la teologia natural
del Aquinate a los datos empiricos contempordneos, argumentando que,
aunque la ciencia moderna ha reconfigurado nuestra comprension del uni-
verso, la necesidad de una explicacion causal ultima —como lo es Dios, en

el marco tomista— sigue siendo valida.

! Una de las cuatro partes de las ciencias Islimicas medievales que se refiere alos contenidos de la teologfa natural
musulmana.

12 Although modern cosmology shows us that the universe had a beginning in time, this fact does not disprove the need for a
transcendental cause. On the contrary, it supports the Thomistic idea of a first cause that has no beginning or dependence.
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Por su parte, Robert Spitzer, adopta un enfoque diferente pero comple-
mentario. Spitzer sostiene que los principios emergentes de la fisica cuan-
tica y la cosmologia contemporanea no sélo no refutan la idea de un ser
necesario, tal como lo concibe Tomds de Aquino, sino que en realidad la
complementan. Spitzer pone especial énfasis en la contingencia del uni-
verso, un concepto clave en la filosofia tomista. Segun Spitzer, la naturaleza
contingente del universo, tal como se entiende hoy a través de la fisica y
la cosmologia, sigue requiriendo una explicacién causal que trascienda las

meras causas fisicas.

La fisica moderna no ha desmantelado el argumento de la contingen-
cia de Santo Tomds; mds bien, ha enriquecido nuestra comprension
de la dependencia radical del universo respecto de una causa dltima.
El universo, en su complejidad cudntica, sigue apuntando hacia un ser

cuya esencia es existir”*(Spitzer, 2010, p.215).

Spitzer argumenta que la contingencia del universo, a pesar de las nuevas
teorias sobre el espacio-tiempo y las particulas subatomicas, sigue siendo
un concepto crucial para comprender la necesidad de un ser cuya existencia
sea intrinseca, es decir, un ser necesario. Al igual que Craig, Spitzer sostiene
que lalogica de Tomas de Aquino, centrada en la distincion entre seres con-
tingentes y un ser necesario, sigue siendo vélida y relevante en un mundo

donde la fisica cudntica y la teorfa del Big Bang dominan la cosmologia.

Ambos autores, Craig y Spitzer, trabajan desde diferentes perspectivas
filosoficas y cientificas, pero ambos intentan responder a la misma cuestion:
como integrar las ensenanzas de Santo Tomds sobre la causalidad y la con-
tingencia con los avances cientificos modernos. Aunque el modelo cosmo-
légico medieval de Tomas se basaba en las ideas aristotélicas del movimien-
to y la causalidad eficiente, estos pensadores contempordneos argumentan
que la teologia natural tomista sigue teniendo una base sélida cuando se

adapta a las cosmologias actuales.

'3 Modern physics has not dismantled the argument of St. Thomas’ contingency; rather, it has enriched our understanding
of the universe's radical dependence on an ultimate cause. The universe, in its quantum complexity, continues to point
towards a being whose essence is to exist.
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Por ejemplo, el argumento de Craig en el contexto de la cosmologia del
Big Bang sugiere que la nocién tomista de una causa primera no ha sido so-
cavada por los avances cientificos modernos, sino mds bien reafirmada. De
manera similar, Spitzer demuestra que los conceptos de causalidad y contin-
gencia en la fisica cudntica no estan en conflicto con el pensamiento tomista,
sino que ofrecen nuevas vias para entender la dependencia radical del uni-

verso de un ser necesario.

S. Epilogo.

Todas estas reflexiones presentan una constante. La comprensién del pen-
samiento medieval de Tomds de Aquino ha de abrirse a la relectura desde
otros marcos tedricos diferentes a la ptica tradicional de un aristotelismo
medieval. Como fue la ténica que motivo este texto, desde su impronta neo-
platonica, pero como se anunci6 al final en los escolios, también puede plan-
tearse desde las problematicas planteadas por la ciencia moderna. Dejar de
lado los estudios tomistas implicaria una severa merma del bagaje filoséfico

occidental.
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Resumen:

En el presente articulo, se hace una reflexion a partir de la realidad actual,
examinada por el magisterio de la Iglesia sobre la crisis en la transmisién
delafe, especialmente en los llamados paises de “antigua cristiandad’) es-
) )

pecificamente en occidente y muy particularmente en América Latina y
por ende México, en que durante decadas, el fenémeno de secularizaciéon
y la consecuente descristianizacién han conducido a un replanteamiento

e cudles han de ser los caminos que lleven a una Nueva evangelizacion
d les han d 1 11 N 1 ,
con métodos distintos a los de tiempos pasados. Aqui se plantea el valor
de la catequeis como un medio de evangelizacién y un camino seguro
para la transmisién de la fe, encontrando en el Catecismo de la Iglesia
Catolica los contenidos esenciales que lleven al conocimiento de la fe, su

celebracion y vivencia, asi como el camino de la espiritualidad a través de
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la oracién. Una renovada catequesis, ayudara en mucho a superar la crisis

en la transmision de la fe y de los valores cristianos.

Abstract:

This article aims to make a reflection that is based on the current reality,
examined by the teaching of the Church on the crisis in the transmission
of the faith, especially in the so-called countries of “ancient Christianity”,
specifically in the West and very particularly in Latin America and there-
fore Mexico, who have spent decades where the phenomenon of secula-
rization and the consequent de-Christianization has led to a rethinking
of what the paths that lead to a New evangelization, with methods diffe-
rent from past times. Here the value of catechism is raised as a means of
evangelization and a safe path for the transmission of the faith, finding in
the Catechism of the Catholic Church the essential contents that lead to
the knowledge of the faith, its celebration and living, as well as the path
of spirituality through prayer. A renewed catechesis will greatly help to

overcome the crisis in the transmission of faith and Christian values.

Partiendo de la realidad pastoral

En los dltimos encuentros eclesiales, muy particularmente, en los Sinodos,
la Iglesia ha reflexionado sobre la crisis en la transmision de la fe, ésta tiene
que ver mucho con la practica de una catequesis que no forma cristianos y
con el peso del catecismo (como todavia se le identifica a la catequesis) no ha

sido capaz de formar cristianos con una fe madura.

Nos hemos quedado entrampados en una catequesis que prepara nifos
para recibir los sacramentos, especialmente la Eucaristia. Esta practica, que
corresponde a un modelo eclesial de antigua cristiandad (Ramos, 1995, pp.
127-130)., en los tiempos actuales ya no funciona; es esta realidad, lo que
llevé al Papa Benedicto XVI, y recientemente al Papa Francisco, como lo
hizo Juan Pablo II especialmente en la década de los 80 del siglo pasado, a
llamar a la Iglesia a una Nueva evangelizacién, cada uno imprimiéndole su

sello particular, pero sin dejar como esencia lo que, en su momento, Juan
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Pablo IT sefial6 como sus principales caracteristicas, “ésta ha de renovarse en

su ardor, en sus expresiones y en sus métodos” (Haiti 1983).

También en esta perspectiva, la IV CELAM, celebrada en Santo Domin-
go con motivo de los S00 afos de evangelizacion de América Latina, da una
definicién de lo que se entendia por “Nueva evangelizacién”. Afirma, entre

otras cosas, la necesidad de descubrir:

[...] que hoy hay nuevos desafios, nuevas interpelaciones que se hacen
a los cristianos y a los cuales hay que responder [...] hay un solo y uni-
co Evangelio del cual se pueden sacar luces nuevas para los problemas
nuevos [...]. La Nueva Evangelizacion surge en América Latina como
respuesta a los problemas que presenta la realidad de un Continente
en el cual se da un divorcio entre fe y vida hasta producir clamorosas
situaciones de injusticia, desigualdad social y violencia [...]. Es el con-
junto de medios, acciones y actitudes aptos para colocar el Evangelio
en didlogo activo con la modernidad y lo postmoderno, sea para inter-
pelarlos, sea para dejarse interpelar por ellos. También es el esfuerzo
por inculturar el Evangelio en la situacién actual de las culturas de

nuestro continente (SD 24).

En estas palabras encontramos una buena descripcién de lo que debe-
mos asumir como Nueva evangelizacién, la gran mayoria de los que estamos
comprometidos con la Mision de la Iglesia, estamos convencidos de que
todavia nos falta mucho camino por recorrer, para contar con una nueva
realidad del quehacer pastoral, que responda a los nuevos desafios, descu-
brimos que muchas de nuestras acciones evangelizadoras siguen ancladas al

peso del pasado que no nos permite renovarlas.

El proceso y la busqueda de renovacién de la praxis eclesial no es ninguna
novedad, el gran impulso de cambio lo dio el Concilio Vaticano Il y su pre-
ocupacion por lo que hoy entendemos por lo pastoral, baste recordar que el
Papa Juan XXIII, al convocar a la celebracién del Concilio manifestd el deseo
de que fuera “eminentemente pastoral’, es decir una renovacién profunda de

la Iglesia desde su ser y quehacer, por eso el Papa utiliz6 el concepto italiano
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aggiornamento, para subrayar la necesidad de una renovacién de la Iglesia que
esté actualizada con el mundo actual (Cércel, 2000, pp. 203-205).

El movimiento renovador del Concilio Vaticano II, se vio reflejado en
muchos aspectos de la vida de la Iglesia, entre ellos en su préctica misionera,
esto desde la purificaciéon y actualizacion que le dio el concepto de “evange-
lizacién”. El Sinodo de los Obispos sobre la evangelizacién del mundo con-
temporéneo (a. 1974) fue para la mision de la Iglesia un punto de partida
para su transformacion; y la Exhortacién apostdlica Postsinodal Evangelii
Nuntiandi (a. 1975) es, y seguira siendo, el punto de referencia para la prac-
tica misionera. Hay que destacar que en continuidad con este tema asumido
por toda la Iglesia, a través del Sinodo de los Obispos, se celebr6 otro que
tenia por tema la catequesis (a. 1977). Tiempo después, Juan Pablo II pre-
sent6 la Exhortacion apostolica Postsinodal Catechesi Tradendae. Estas ex-
presiones de la Iglesia universal manifiestan la urgencia de seguir meditando

sobre la gran tarea de formar cristianos.

En tiempos posteriores a estos grandes acontecimientos eclesiales en-
contramos otras grandes orientaciones que surgen ante la preocupacion por
la transmision de la fe en ambientes de antigua cristiandad, hoy sometidos
al fendmeno de la secularizacién y la consecuente descristianizacion. Juan
Pablo II, en 1990, vuelve a hacer un fuerte llamado a impulsar la Mision de
laIglesia desde los dmbitos de la Mision Ad gentes, desde la Accién pastoral y
desde una Nueva evangelizacion o re-evangelizacion, sobre todo en ambien-
tes de antigua cristianizacion (cf. RMi 33). Cabe destacar que la principal
tarea de la Mision de la Iglesia es transmitir el Evangelio como una Buena
nueva en un mundo necesitado de buenas noticias, para eso es necesario
tener un conocimiento claro de lo que es el Depésito de la fe, transmitido
de generacion en generacion, a través, de la Mision de la Iglesia. Por eso fue
“providencial” la solicitud en el Sinodo extraordinario de 19885, al Papa Juan
Pablo II de elaborar un Catecismo, tarea que fue encargada al entonces Pre-
fecto para la Doctrina de la Fe, Cardenal Ratzinger. Asi fue, como en 1992
aparece el Catecismo de la Iglesia Catélica (CEC), en su primera edicién
y posteriormente, en 1997 se presento la edicion tipica latina y en el 2005

el Compendio del Catecismo. Es importante tener en cuenta, el Directorio

74 Voces, nim. 60 y 61, enero-diciembre 2024



Eduardo Mercado Guzman

General para la Catequesis de 1997 (en adelante DGC)', y el Nuevo Directorio
para la Catequesis de 2020 (NDC), ya que nos darén las pautas necesarias,
para que la catequesis con el uso del Catecismo, se convierta en un vehiculo

eficaz para la transmision de la fe.

Enlabusqueda de renovacion de la practica catequistica destaca el empenio
que ha puesto la Iglesia de América Latina, a través de sus Conferencias, des-
de Medellin, en 1968, hasta Aparecida, en 2007, (Mercado, 2008, pp. 20-31).
Ademas, el magisterio latinoamericano ha puesto gran interés en el tema de la
catequesis, valorando su papel fundamental en la formacion de los cristianos,

por lo que resulta iluminador considerar sus diferentes aportes.

Lo que fuera el Departamento de catequesis del CELAM, nos ha dado
una serie de directrices, a través de los documentos que conforman un valioso
aporte para las distintas Iglesia de nuestro Continente, que buscan la renova-
cién de esta practica tan antigua como la Iglesia misma, pero al mismo tiempo
tan actual (CELAM-DECAT, 1985, 1999 y 2003 ). También hemos de desta-
car el esfuerzo de muchos episcopados de Latinoamérica que han volcado sus

energias para hacer de la catequesis un medio eficaz de evangelizacion.”

El tema de la renovacién de la préctica de la catequesis, asi como de toda
la Misién evangelizadora es una constante preocupacion de la Iglesia de
nuestro tiempo, ante la realidad actual, hemos de destacar la preocupacién
de nuestro pontifice, el Papa Francisco. El legado de Benedicto XVI, es de
gran valor, en primer lugar, por la creacién del Pontificio Consejo para la
Promocién de la Nueva Evangelizacién (28 de junio de 2010). En el Motu
Proprio Ubicunque et Semper, el Papa manifiesta su preocupacion por el tema

de la transmision de la fe, especialmente pensando en los:

! Hay que subrayar, porque asi lo refiere el mismo DGC, que éste da continuidad al llamado primer Directorio
para la Catequesis: “Directorium Catechisticum Generale” (DCG) de 1971, de tal manera, que lalectura del DGC
tiene que hacerse considerando las luces que ya presentaba el DCG. cf. DGC, nn. 1-13.

* Sin menospreciar a ninguno podemos mencionar a las Iglesias del Brasil, de Argentina, Chile, Colombia y Méxi-
co. Este esfuerzo se ve reflejado en los documentos de su propio magisterio, asi como en la generacion de distintos
subsidios al servicio de la educacién integral de los cristianos. De la Iglesia del Brasil se conocié en toda Latinoa-
mérica, como un referente en la busqueda de renovacion de la catequesis, su Catequesis Renovada, de la Conferen-
cia Nacional de Obispos de Brasil de 1983. Brasil es de las pocas Iglesias que cuenta en la actualidad con su propio
Directorio Nacional de Catequesis. En México ha existido a nivel nacional un esfuerzo constante por renovarse
a través de varios documentos como la Guia Pastoral para la Catequesis de México, de la Comisién Episcopal de
Evangelizacion y Catequesis de 1992. En los afios recientes ha habido un programa de catequesis para la Iniciacion
y Re-iniciacién cristiana de Adultos, con etapas bien definidas inspiradas en el catecumenado antiguo. Esto, a
manera de muestra, ya que cada Iglesia particular nos podria dar ejemplo de su esfuerzo por renovar la catequesis
al servicio de la transmision de la fe, desde la Nueva evangelizacion.
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[...] paises y naciones enteros en los que, en un tiempo, la religién, y la
vida cristiana — —pero que en la actualidad estdn sometidos a duras
pruebas e incluso, alguna que otra vez son radicalmente transformadas
por la difusién continua del indiferentismo, del secularismo y el ateis-
mo. Hay que destacar que, por mandato de este Papa, la Catequesis

pasé de la Congregacién para el Clero a este nuevo Pontificio Consejo.

Con esta preocupacion sobre la transmision de la fe, el Sinodo de los
Obispos de octubre de 2012, llevé por titulo precisamente “La Nueva Evan-
gelizacion para la Transmision de la fe Cristiana” y dio como resultado el
Evangelii Gaudium, ya del Papa Francisco. En el Documento de Consulta,
los llamados “Lineamenta’, queda reflejada la preocupacion de los nuevos
contextos y realidades que dificultan hoy la transmision de la fe, por lo cual

se habla de la urgencia de una nueva evangelizacion, y se destaca como:

[...] A partir de las Asambleas (Sinodos de los Obispos) sobre la evan-
gelizacién y la catequesis el contexto sociocultural se ha confrontado con
cambios importantes y también imprevistos, cuyos efectos —como en el
caso de la crisis econémico-financiera— resultan todavia visibles y acti-
vos en nuestras respectivas realidades locales. La misma Iglesia ha sido
tocada en modo directo por estos cambios, ha sido obligada a enfrentarse
con interrogantes, con fenémenos que han de ser comprendidos, con
practicas que deben ser corregidas, con caminos y realidades en los cuales

ha de infundirse en modo nuevo la esperanza evangélica (n. 4).

En los mismos Lineamenta se sefala el valor fundamental de la renova-

cién del primer anuncio y de la catequesis:

El proceso de revisién de los caminos de iniciacién a la fe ha dado ul-
terior relieve a un desafio decididamente presente en la situacién actual
[...]. Ya el Papa Pablo VI, considerando este desafio, ha puesto a la
Iglesia frente a la urgencia de encontrar nuevos caminos para proponer
la fe cristiana [...] el primer anuncio tiene la finalidad de proclamar
el Evangelio y la conversién, en general a quienes todavia no conocen

a Jesucristo. La catequesis, distinta del primer anuncio del Evangelio,
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promueve y hace madurar esa conversién inicial, educando en la fe al
convertido e incorpordndolo en la comunidad cristiana [...]. Se trata
de una doble atencién que frecuentemente se conjuga en la misma
accién pastoral. Sucede a menudo, en efecto, que las personas que ac-
ceden a la catequesis necesitan vivir todavia una verdadera conversion
[...]. Este es el modo segun el cual la nueva evangelizacién estimula
los itinerarios habituales de educacién en la fe, acentuando el caricter

kerigmatico, de anuncio (n. 19).

De aqui se deriva la necesaria tarea de seguir entendiendo a la catequesis
como una accién fundamental en la formacién de nuevos cristianos com-

prometidos y militantes en la Iglesia y el mundo.

En sintonia con la preocupacion de la Iglesia por el tema de la transmi-
sién de la fe, cuando el Papa Benedicto XVI proclamé el afio de la fe (2012-
2013), en unidad muy directa con el Sinodo de los Obispos sobre “La Nueva
Evangelizacion...”, en el Motu proprio Porta fide hace referencia ala realidad

actual que implica un compromiso por renovar nuestra tarea catequistica:

Sucede hoy con frecuencia que los cristianos se preocupan mucho por
las consecuencias sociales, culturales y politicas de su compromiso, al
mismo tiempo que siguen considerando la fe como un presupuesto
obvio de la vida comin. De hecho, este presupuesto no sélo no aparece
como tal, sino que incluso con frecuencia es negado. Mientras que en el
pasado era posible reconocer un tejido cultural unitario, ampliamente
aceptado en su referencia al contenido de la fe y a los valores inspirados
por ella, hoy no parece que sea ya asi en vastos sectores de la sociedad, a

causa de una profunda crisis de fe que afecta a muchas personas (n. 2).

Dice mis adelante:

A la luz de todo esto, he decidido convocar un Afio de la fe. Comenza-
rd el 11 de octubre de 2012, en el cincuenta aniversario de la apertura
del Concilio Vaticano II, y terminard en la solemnidad de Jesucristo,

Rey del Universo, el 24 de noviembre de 2013. En la fecha del 11 de

octubre de 2012, se celebraran también los veinte afios de la publica-
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cién del Catecismo de la Iglesia Catélica, promulgado por mi prede-
cesor, el beato Papa Juan Pablo II, con la intencién de ilustrar a todos
los fieles la fuerza y belleza de la fe. Este documento, auténtico fruto
del Concilio Vaticano II, fue querido por el Sinodo Extraordinario
de los Obispos de 1985 como instrumento al servicio de la cateque-
sis, realizindose mediante la colaboracién de todo el Episcopado de la
Iglesia catélica. Y precisamente he convocado la Asamblea General del
Sinodo de los Obispos, en el mes de octubre de 2012, sobre el tema de
La nueva evangelizacién para la transmision de la fe cristiana. Serd una
buena ocasién para introducir a todo el cuerpo eclesial en un tiempo de

especial reflexion y redescubrimiento de la fe.

Como podemos concluir de las anteriores afirmaciones, el tema de la
transmision de la fe a las nuevas generaciones tiene que ver con la renova-
cién de la Catequesis y con el Catecismo de la Iglesia Cat6lica, instrumento
del que hemos de sacar, asi como hiciera la Samaritana (cf. Jn 4, 4-45) el
alimento que favorezca una educacién integral de la fe, que haga de cada

bautizado, como lo ha afirma Aparecida, un discipulo-misionero.

La catequesis desde su naturaleza, finalidad y tareas

En tiempos posteriores al Concilio Vaticano II, la catequesis, como muchas
otras acciones de la Iglesia, ha vivido un momento de reflexién que la ha
llevado a distintas transformaciones; como ya se ha afirmado, falta mucho
por revisar para llegar a una verdadera transformacion, y en no pocas oca-
siones sigue anclada al catecismo, mds como método que como contenido,
mas como adoctrinamiento que como Iniciacion cristiana, por eso se sigue
reduciendo a un momento de preparacion para recibir la llamada Primera
comunién y en algunos casos la Confirmacion, por lo tanto, estd enfocada

casi exclusivamente a los nifios.

Sin embargo, en la busqueda de su verdadera autenticidad, hay que estar
continuamente reflexionando sobre lo que el Magisterio nos ha dado como
iluminacidn hacia su verdadera finalidad: la formacién de los cristianos en

los valores del Evangelio.
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Sabemos que el Concilio Vaticano II no asumié de manera directa el
tema de la catequesis, pero muchos de los aspectos que menciono tienen
que ver con ella; el tema de la Palabra de Dios, la Iglesia, la mision, la fe, la
relacion Iglesia-mundo y todo lo que tiene que ver con el didlogo (cf. Mer-
cado, 2008, pp.14-15).

En el Decreto sobre el oficio pastoral de los Obispos, asi como el Nue-
vo Directorio para la Catequesis (2020, n. 114), se les insta a cuidar de la
instruccién catequética de nifios, adolescentes, jovenes e incluso adultos,
procurando que la fe se haga explicita y activa en los cristianos, a través de
métodos convenientes, considerando las distintas realidades que afectan a
cada uno de sus interlocutores, teniendo como base para esta formacién a
la Sagrada Escritura, tradicion, liturgia, magisterio y vida de la Iglesia. Para
esto recomienda alos Obispos tener un gran cuidado en la formacién de los
catequistas. También subraya la necesidad de restablecer el catecumenado
de adultos (cf. DC 14). En esta tltima recomendacién encontraremos una
clave fundamental para entender y comprender mejor la identidad de la Ca-

tequesis para los tiempos actuales.

El mismo documento, al enlistar una serie de tareas que encomienda alos
Obispos, solicita la elaboracion de un: “[ ... ] Directorio sobre la instrucciéon
catequética del pueblo cristiano, en que se trate de los principios y practicas
fundamentales de dicha instruccion y de la elaboracién de los libros que a
ella se destinen” (DC 44).

En respuesta a esta solicitud, el 11 de abril de 1971, fue presentado el
Directorio Catequistico General por la Congregacion del Clero. En este docu-
mento se da un planteamiento general de la catequesis y de su necesaria re-
novacion, siguiendo las orientaciones del Decreto Ad gentes sobre la Mision
de la Iglesia, al referirse especialmente a las llamadas Iglesias jovenes sefala:
“En las Iglesias recién establecidas se dé especial importancia a la evangeli-
zacion en el sentido estricto, y se organiza el catecumenado para los que se

inician en la fe y se preparan para recibir el bautismo” (DCG 19, cf. AG 4).

Hay que destacar que esta instruccion se hard amplia en los tiempos pos-

teriores, especialmente con la maduracién del concepto de Nueva Evangeli-

79 Voces, nim. 60 y 61, enero-diciembre 2024



El Catecismo de la Iglesia Catdlica al servicio de la transmision de la fe cristiana

zacion, y también para lo que hemos denominado re-evangelizacion de los

paises de antigua cristiandad.
Este Directorio (1971), sin pretender abarcar:

todas y cada una de las verdades que constituyen el objeto de la fe y la
catequesis, si expone lo mds sobresaliente del mensaje de salvacion, de
manera organica en cuanto a los lineamientos especificos que deberdn
presentarse de manera mds clara en una catequesis nueva que persiga
con finalidad su fin. Subrayando que este contenido tiene como finali-
dad llevar a la maduracién de la fe, entendida como adhesién plena del
hombre a Dios, asi como al conocimiento como materia de la revela-

cién y del mensaje cristiano (DCG 36).

En sintonia con este documento, aparece el Ritual de Iniciacion Cristiana
de Adultos (RICA), el cual serd de gran iluminacién para comprender mejor
la identidad de la catequesis, sobre todo por la recuperacion del catecume-
nado y su estructura o etapas, por el tema de los adultos y por el concepto de

Iniciacion Cristiana.

Enla etapa posconciliar, en general toda la Iglesia fue madurando la nece-
sidad de asumir una pastoral de inspiracién catecumenal, lo mismo sucedié
en la catequesis. De hecho el RICA vino a recuperar lo que fue en su origen
la catequesis, no hay que olvidar que la raiz etimoldgica de origen griego
para referirnos a la catequesis (Mercado, 2008, pp. 8-11, Lépez, 1999, p.
281) es la misma para el catecumenado (katechéin), de ahi la relacién entre
unay otro, como camino o proceso de Iniciacion cristiana de los que desean
recibir el Bautismo. En los tiempos actuales el catecumenado ha inspirado
lo que en diferentes ambientes, como respuesta a una Nueva evangelizacion,
se ha denominado “procesos de Reiniciacion cristiana” con aquellos bauti-

zados a los que en general llamamos “alejados de la fe” 0 “no evangelizados”.

Esta nueva perspectiva del quehacer pastoral, definitivamente, tiene que
ver con la reflexién posconciliar sobre la misién de la Iglesia, la cual no se re-
duce ala accién misionera como tal, o ala que identificamos con el kerigma.

Al asumir el concepto de evangelizacion en un sentido amplio, se compren-
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di6 que la Misidn es una tarea que incluye varias acciones y momentos que
han de estar entrelazados (cf. DCG 17-18).

La inspiracién catecumenal para la catequesis ha venido a darle un Nue-
vo rostro por el que tenemos que seguir apostando. El concepto de “proceso
evangelizador”, considerado de Inspiracién catecumenal, ha venido a refor-
zar la necesidad de seguir procesos de evangelizacion en los que la cateque-
sis ocupa un lugar privilegiado, asi sea al servicio de Primer anuncio o enla

tarea permanente de ayudar en la formacién de los bautizados.

Una fuente de inspiracién, para comprender mejor las distintas tareas
que la Iglesia realiza al servicio de la evangelizacion, son las palabras de Juan
Pablo II en Redemptoris Missio, cuando refiere tres situaciones de la Misién
de la Iglesia desde la Evangelizacion, a saber: la accién misionera, a la que
define como misioén Ad gentes con los no cristianos o no bautizados; la ac-
cién o atencién pastoral, donde las comunidades cristianas “[ ... ] tienen un
gran fervor de feyvida [ ...]” yla Nueva evangelizacion o re-evangelizacion
en los paises de antigua cristiandad que tienen necesidad de renovar su fe
(cf. n. 33). De aqui se derivé lo que en ocasiones se llama accién misionera,
accién catequizadora-catecumenal y accidn pastoral. En el fondo hoy estas ac-

ciones se complementan y enriquecen mutuamente.

La clave para comprender mejor la relacién entre el Proceso evange-
lizador y la catequesis nos la da el Nuevo Directorio para la Catequesis, en
sintonia con el Directorio de 1997 al presentar la catequesis desde el Pro-
ceso evangelizador. En la primera parte, titulada La Catequesis en la Mision
Evangelizadora de la Iglesia, se establece, en el segundo capitulo, que se busca
ubicar a la catequesis dentro del proceso de la evangelizacién hablando de
surelacion con el Primer anuncio, su servicio para la Iniciacion cristiana y su

tarea al servicio permanente de la fe (NDC, pp. 66-74).

EI NDC, al igual que el de 1997, nos ayuda a ubicar a la catequesis al
servicio de todo el proceso de evangelizacion al sefialar: “Esto quiere decir
que hay acciones que  ‘preparan” a la catequesis y acciones que ‘emanan’
de ella (DGC n. 63). De esta afirmacién se concluye, lo cual es importante
sobre todo para acciones en contexto de Nueva evangelizacion, que se re-

quiere de una catequesis kerigmdtica, de una catequesis de iniciacion cristia-
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na, de una catequesis permanente, asi entonces, realizaremos una catequesis

en proceso que lleve a formar verdaderos cristianos discipulos-misioneros.

Después de estas reflexiones, el NDC (nn. 55-65; 75-89). se enfoca en
ayudarnos a comprender cudles son la “naturaleza’, “finalidad” y “tareas” de

la catequesis.

En cuanto a la naturaleza nos ayuda a recuperar a la comunidad y a la
Iglesia como el fundamento de esta accién, ya que siendo Mater et Magistra,
no sdlo se ha de ocupar de engendrar hijos en la fe y el seguimiento de Jesu-
cristo, sino que también debe ocuparse de su formacion y educacién, para
que éstos logren la madurez cristiana. El DGC establece : [ ... ] la Iglesia,
imitando a la Madre del Sefor, conserva fielmente el Evangelio en su co-
razoén, lo anuncia, lo celebra, lo vive y lo transmite en la catequesis a todos
aquellos que han decidido seguir a Jesucristo” (n. 78). Hay que poner aten-
cién en este punto, por lo que se refiere al propdsito del presente articulo, ya
que senala cudles han de ser las tareas que ha de realizar la Iglesia a través de
la catequesis, encontrando en el CEC, la fuente de los contenidos necesarios
para realizar su ministerio (nn. 94-96). EINDC, dedica un capitulo comple-
to al tema (Cap. VI, nn. 182-193).

Respecto a la finalidad, sefiala lo que ya la Catechesi Tradendae habia in-
dicado: su fin es poner al interlocutor en comunién con una “persona” que
es Jesucristo y, por El, en relacién con todo el misterio de Dios, el cual se nos
ha revelado por Cristo, como Padre, Hijo y Espiritu Santo, hablamos asi de

una fe cristocéntrica-trinitaria.

El tema de las tareas de la catequesis es clave para comprender mejor el
papel del CEC, ya que es en este campo donde lo ubicamos directamente. El
NDC senala, en un primer bloque en referencia directa a los contenidos de
la catequesis, presentes en el CEC, como tareas: formar en el conocimiento
de la fe, en su celebracién, en la vida cristiana y en la oracién. Asi el Nuevo
Directorio nos hace ver al Catecismo como el depdsito de la fe conocida, ce-
lebrada, vivida y orada; de ahi que sus tareas se traduzcan en dar a conocer la
fe por el anuncio, a celebrarla por los sacramentos, vivirla a través de la moral
cristiana y el cumplimiento de los mandamientos, y a orarla por la actitud
contemplativa (NDC, nn. 189-192 y DGC, nn. 85; 122).

82 Voces, nim. 60 y 61, enero-diciembre 2024



Eduardo Mercado Guzman

El Directorio de 1997 senala dos tareas mds que emanan de las anterio-

res, laimportancia de la formacién para la vida comunitaria y para la mision.

En este mismo apartado, el mismo Directorio habla de la relacién que ha
de existir, y por lo tanto conservarse, entre la catequesis y el catecumenado,
es por eso que lo propio de la catequesis y su relacion con el CEC tienen que
ver con el proceso evangelizador como el camino y la plataforma para dar

una formacion integral de la fe a los cristianos, al respecto senala:

Finalmente, la concepcién del catecumenado bautismal como pro-
ceso formativo y verdadera escuela de fe, proporciona a la catequesis
postbautismal una dindmica y unas caracteristicas configuradoras: la
intensidad e integridad de la formacién; su cardcter gradual, con eta-
pas definidas; su vinculacién a ritos, simbolos y signos, especialmente

biblicos y litirgicos; su constante referencia a la comunidad cristiana

[...] (DGC91).

El catecismo de la Iglesia Catodlica en la tarea de la formacién inte-
gral de la fe cristiana.

El Catecismo de la Iglesia Catolica, fruto de la renovacion eclesial impulsada
por el Concilio Vaticano II, estd ligado necesariamente a la tarea de la cate-

quesis y ala responsabilidad de transmitir la fe de generacion en generacion.

Este instrumento, como hoy lo entendemos, surgié en el siglo XVI como
respuesta concreta a la Reforma protestante en el llamado Catecismo Ro-
mano o de Trento, en similitud con los tiempos actuales, el nuevo Catecis-
mo, viene a dar respuesta a los nuevos contextos y realidades de la Iglesia de
nuestro tiempo. En su momento el Catecismo de Trento también respon-
dié a la nueva realidad que vivia la Iglesia después del llamado Cisma de
Occidente (Martinez, 1999, pp. 248-249), aunque antes de Trento algunos
reformadores, entre ellos Lutero, ya habian escrito catecismos, también se
conocen experiencias de obras parecidas en la naciente Iglesia de América
Latina, unos inclusive de valor histérico por el esfuerzo de inculturacion, sin
embargo el valor de Trento estd en que incluye a toda la Iglesia, busca ser un

catecismo universal.
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Desde un punto de vista negativo, se ha hablado de la “era del catecismo”
como un periodo largo, pricticamente cuatro siglos, en donde se impuso el
uso de éste como el inico medio para la catequesis, llegando incluso a refe-
rirnos a la catequesis como catecismo (Alberich, 20009, p.19). Es cierto, que
hay que ubicar esta era del catecismo en un tiempo que ha sido considerado
de “Cristiandad”, en donde se pensaba que lo tinico necesario era el adoc-
trinamiento, tan es asi, que en algunos lugares la catequesis fue entendida
como momento de “doctrina” Por supuesto que hoy entendemos que no
vivimos en una situacion de cristiandad, al contrario, somos conscientes de
los grandes problemas que conllevan el secularismo y el pluralismo de las
sociedades occidentales, en donde debemos sentirnos inmersos los paises
de América Latina.

Otro problema de la era del catecismo entendido como catequesis, fue
el uso de subsidios que asumieron este titulo, pero con un método de for-
mulas de corte dogmdtico, con expresiones mds teoldgicas que biblicas, con
preguntas y respuestas que terminaron por hacer de la catequesis una prac-
tica de memorizacion, reduciendo la formacién del cristiano a la dimensién
puramente cognitiva-doctrinal y dejando précticamente fuera otras dimen-
siones de la fe. Otro elemento negativo fue el aspecto de los tiempos, en
cuanto a que la formacion cristiana se reducia a tiempos muy cortos y a una
catequesis que podemos definir como “ocasional”. Al respecto, Aparecida
afirma: “[ ... ] La catequesis no debe ser sélo ocasional, reducida a los mo-
mentos previos a los sacramentos o a la iniciacién cristiana [ ... ] (n. 298)
[...] La catequesis no puede limitarse a una formacién meramente doctrinal

[...]7 (n. 299).

Los distintos movimientos de renovacion de la catequesis, especialmente
del siglo xx, apoyados en otros movimientos reformadores en la Iglesia, re-
clamaron la recuperacién de la Sagrada Escritura, de los Padres de la Iglesia,
seexigfa la renovacion litargica, asi como la recuperacion de la dimensién
kerigmatica de la Palabra, lo que fue llevando a la catequesis por un camino
de franca transformacioén. Otros puntos, como la consideracion de los as-
pectos antropoldgicos y culturales, favorecieron el considerar para la cate-

quesis el valor de la persona que, a final de cuentas, es quien responde por
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la fe a la Palabra de Dios. Finalmente, no hay que olvidar que el desarrollo
de las llamadas ciencias humanas, especialmente la pedagogia, la psicologia,
la sociologia entre otras, ayudaron a comprender mejor que la catequesis
tenia que entrar en sintonia con la revitalizacion de la tarea de educacién y

formacién de las personas (Pedrosa, V., 1999, p. 300)

Para entender y dar respuesta a lo que la Iglesia espera de la catequesis, es
de suma importancia recurrir a lo que ha favorecido su renovacién a partir
de la llamada época postconciliar. Uno de los aspectos que aparecieron con
frecuencia en el proceso de recuperacion de lo especifico de la catequesis era
confrontar el binomio contenido-método, lo cual tiene que ver mucho con
el lugar y el papel que ha de tener el Catecismo en la catequesis. Considera-
mos que esta discusion se ha superado lo suficiente al valorar el papel de uno
y otro, al proclamar lo que fue un grito en el proceso de renovacion de la Ca-
tequesis: fidelidad a Dios y fidelidad al Hombre (Alberich, 2009, p. 263).

La solucién a la confrontacién contenido-método, y que nos ayudard a
ubicar mejor la finalidad del Catecismo en la Catequesis, nos la da el Directo-
rio General para la Catequesis, en el que inicialmente se establece que: [ ... ]
son dos instrumentos distintos y complementarios, al servicio de la accién

catequizadora de la Iglesia” (n. 120).

Alreferirse al servicio que cada uno aporta ala catequesis, destaca al CEC
como el instrumento que nos expone la fe de la Iglesia y de la doctrina cato-
lica, en cambio el DGC ofrece principios teoldgicos-pastorales para orientar
y regir mejor la actividad catequética. Ahonda incluso, al afirmar que el CEC
se convierte en el punto de referencia para la exposicién del contenido de la

fe que la Catequesis tiene que transmitir (cf. DGC 120).

En esta linea no hay que olvidar que el DGC, en su segunda parte, hace
referencia al llamado Contenido de la fe que la catequesis ha de transmitir,
titulindola el Mensaje evangélico, respondiendo a la pregunta ;qué trans-
mite la Catequesis? El DGC se inspira en el texto de Juan 17, 3: “Padre, ésta
eslavida eterna: que te conozcan a ti, el inico Dios verdadero, y a tu enviado

. »
Jesucristo”.
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Ya en la primera parte del mismo, cuando sefiala cudl es la finalidad de la
catequesis, en sintonia con CT 5, hace referencia a que el fin dltimo de la ca-
tequesis es poner al catequizando en comunién e intimidad con Jesucristo,
de este encuentro con el Senor se llega a la expresion méxima de la fe en el
unico Dios Padre, Hijo y Espiritu Santo, ddndole a la tarea de la catequesis la
dimensién Cristocéntrica y Trinitaria (cf.. DGC 80-83).

El Magisterio latinoamericano ha resaltado esta dimension, primera-
mente, en la Ecclesia in America de Juan Pablo II, fruto del Sinodo de toda
América, en ella se afirma que todo el proceso de cristianizacion tiene que
partir del “Encuentro vivo con Jesucristo’, este fue el tema central del Si-
nodo. En esta misma linea, el Documento de Aparecida vuelve a subrayar
como elemento esencial para el discipulo-misionero el encuentro con Je-
sucristo, por eso es ya famosa la frase que en repetidas ocasiones Benedicto
XVI pronuncid: “no se comienza a ser cristiano por una decision ética o una
gran idea, sino por el encuentro con un acontecimiento, con una Persona,
que da un nuevo horizonte ala viday, con ello, una orientacién decisiva (DA

243), ese acontecimiento es el encuentro con Jesucristo.

La mision de la catequesis, entonces, es 1 llevar a este encuentro con Je-
sucristo entendido como una experiencia de fe que lleve ala transformacién
de las personas, sin embargo, para que este encuentro no quede reducido
a un simple sentimentalismo o espiritualismo subjetivo, es necesario com-
prender que la fe ha de entenderse precisamente como adhesion personal
y como contenido de la Revelacion a través de la Palabra de Dios, especial-
mente expresada en la centralidad del Evangelio, es decir, a la luz de la en-
senanza y doctrina de Jesucristo como plenitud de la Revelacién divina. Es
precisamente aqui donde entra en juego el papel tan importante del CEC
(Mercado, 2001, pp-51-53).

Hay que destacar que el valor del Catecismo, como Deposito de la fe,
estd en la sintesis que se ha logrado para contener toda la Revelacion divi-
na, recogiendo las ensenanzas de la Sagrada Escritura y de la Tradicion, asi
como la lectura fiel e interpretacién que a lo largo de la historia de la Iglesia
ha hecho el Magisterio. El mismo Juan Pablo II, en la Constitucién aposto-

lica Fidei Depositum, con la que presenta la primera edicion del Catecismo,
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afirma a este propdsito: “es una exposicion de la fe de la Iglesia y de la doctri-
na catélica, comprobado o iluminada por la sagrada Escritura, la Tradicién

Apostoélicay el Magisterio de la Iglesia” (n. 4).

Al respecto el DGC, al referirse a este Contenido evangélico que la cate-
quesis ha de transmitir, utiliza el concepto de “Fuente” y “Fuentes”, dando una
dimensién mds amplia al concepto Palabra de Dios, sin caer en el reduccionis-
mo que algunos le dan al pensar que solo nos referimos a la Sagrada Escritura

como Unica fuente, en sintonia con CT 27, en el DGCo se establece:

La fuente de donde la catequesis toma su mensaje es la misma Palabra de
Dios: La catequesis extraera siempre su contenido de la fuente viva de la
Palabra de Dios, transmitida mediante la Tradicién y la Escritura, dado
que la Sagrada Tradicién y la Sagrada Escritura constituyen el dnico

depésito de la palabra de Dios confiado a la Iglesia (n. 94).

Mas adelante en el mismo DGC se afirma: “Tradicion, Escritura y Magis-
terio, intimamente entrelazados y unidos, son, ‘cada uno a su modo), fuentes

principales de la catequesis (n. 95).

Una pregunta que nos puede alentar para descubrir su valor es: ;por qué
un nuevo Catecismo cuando la doctrina cristiana ya estaba definida desde
sus inicios? La respuesta es que en cada tiempo el mensaje de Jesus tiene que
responder a sus nuevas interrogantes, con la renovacién eclesial del conci-
lio Vaticano II era necesario dar razon de nuestra fe, a partir de las nuevas
realidades y contextos que las generaciones actuales tienen, era necesario
dar una respuesta nueva y actual para que ésta siga siendo una Palabra viva y
actual. Como afirma la Gaudium et Spes (n.1), los gozos y esperanzas de los
hombres de nuestro tiempo son nuestros y, a través de la catequesis, se tiene
que dar una respuesta. Esste Catecismo busca ser mas vivencial; aunque es
un compendio de doctrina, pretende presentar el Depésito de la fe, bajo lo
que hoy entendemos como las cuatro dimensiones de la fe, aunque siguien-
do el esquema clasico de los catecismos y, por eso al igual que lo afirma el

mismo Juan Pablo II, presenta a la fe como:

[...] el misterio cristiano es el objeto de la fe (primera parte); ese mis-

terio es celebrado y comunicado en las acciones litirgicas (segunda
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parte); estd presente para iluminar y sostener a los hijos de Dios en su
obrar (tercera parte); inspira nuestra oracién, cuya expresion principal
es el "Padre nuestro", y constituye el objeto de nuestra siplica, nuestra

alabanza y nuestra intercesién (cuarta parte) (FD 4).

Asimismo, el DGC lo presenta, siguiendo su articulacién cuatripartita,

como los aspectos esenciales de la fe:

[...] creer en Dios creador, Uno y Trino, y en su designio salvifico; ser
santificado por El en la vida sacramental; amarle con todo el corazén y
amar al préjimo como a si mismoj; orar esperando la venida del Reino

y el encuentro cara a cara con El (n. 122).

Asi entendido, y siguiendo el esquema del CEC, las tareas de la catequesis
tienen que ver con una fe que nos da los elementos esenciales a conocer como
cristianos, pero que no se reducen a los simples conocimientos del Simbolo
delafe, sino que ésta tiene que celebrase, de manera especial en los sacramen-
tos, nos da la pauta de nuestra vida moral y nos ayuda a entrar en comunién
y comunicacién con El, a través, de la oracién. De tal forma que el Credo, los
Sacramentos, los Mandamientos y el Padre Nuestro, constituyen el contenido

esencial que la catequesis nos ha de ayudar a comprender y vivir

Entonces hemos de concluir el valor del Catecismo como el depésito de
la fe, en donde la Catequesis encuentra el alimento que ha de transmitir a
los otros; de ahi que el CEC y los Directorios de Catequesis (1997 y 2020)
deben estar en sintonia, porque mientras uno nos ofrece el contenido que
hemos de transmitir, el otro nos da las pistas necesarias para encontrar los
“c6mo’, a través de los cuales hemos de ser fieles a la tarea de transmitir la fe

a una nueva generacic’)n de cristianos.

A manera de conclusién

En una propuesta actual de catequesis (en donde el contenido de la fe que
ella ha de transmitir pueda ser un medio eficaz de educacién integral de la
fe de los discipulos-misioneros, y que est4 contenido en el CEC) es nece-

sario, como, se ha venido reflexionando en el presente articulo, recuperar
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para la Catequesis el espiritu catecumenal que la ha de animar. Al respecto
el mismo Directorio, después de presentar el Catecumenado bautismal, tal
y como lo presenta el RICA, reflexiona sobre el catecumenado bautismal,
inspirador de la catequesis en la Iglesia (cf. DGC 90-91; NDC 61-65).

En el numero 91 del DGC se especifican algunas consideraciones para
el catecumenado bautismal que han de estar presentes en la catequesis post-
bautismal. Entre ellas destacamos la idea de que la catequesis se trata de un:
“[...] proceso formativo y verdadera escuela de la fe, teniendo como con-
secuencias en cuanto a [ ... ] la intensidad e integridad de la formacién; su
cardcter gradual, con etapas definidas [ ...]" Esto nos ayuda a comprender
que los contenidos de la fe presentes en el CEC deben ir dados de acuerdo
con la etapa del interlocutor, en la era del “catecismo’, se tenia la idea de dar
el contenido en un solo “paquete” sin considerar “en muchas ocasiones” la

realidad y situacion del catequizando.

Aqui también debe quedar claro que la transmision del contenido de la
fe tiene que respetar al interlocutor en cuanto a su edad, asi como a sus cir-
cunstancias socio-religiosas, para que el mensaje cristiano que se le dallegue
a ser significativo en su vida, no sélo de fe, sino también en su desenvolvi-

miento social.

Al respecto, en los Directorios (1997-2020) se insiste en la necesidad de
mirar las distintas y variadas situaciones de las personas para adaptar el men-
saje y la pedagogia de la fe a sus necesidades. Hay que tomar en cuenta la
condicion inicial de la fe, si se trata del desarrollo de la fe de los bautizados,
por eso se tiene que hablar de catequesis de profundizacién o fundamen-
tacion, ademads tenemos que considerar su situacidn fisica y psiquica. Los
Directorios presentardn las caracteristicas de la catequesis partiendo de las
distintas edades o etapas de la vida, asi como considerando sus situaciones
y contextos especificos. Estas consideraciones nos tendrdn que llevar a tener
mayor claridad de qué contenidos se les ha de dar para el mejor desarrollo
de su vida cristiana (cf. DGC 165-166; NDC 224-282).

Ademads de larecuperacion de la experiencia del Catecumenado y la Ins-
piracién catecumenal, no sélo para la catequesis, sino para todo el proceso

Evangelizador, hemos de tener presente el concepto de Iniciacién Cristiana,
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los Directorios, como hemos visto, al decirnos qué es la Catequesis desde
su naturaleza, finalidad y tareas, antes nos ha puesto el marco para ubicarla
dentro de todo el proceso evangelizador; ademas de subrayar su relacién
con lo que llamamos “Primer anuncio’, la Iniciacién Cristiana propiamente
dicha, y la formacién permanente de la fe, concluye la necesidad de contar
con una catequesis kerigmatica, de Iniciacién y una catequesis permanente
(cf. DGC 61-72; NDC 66-74).

En el Directorio de 1997, se consigna, ademas, la tarea tan importante de
la Iniciacidn y se le refiere como: “[ ... ] el eslabén necesario entre la accién
misionera, que llama a la fe, y la accién pastoral, que alimenta constante-
mente a la comunidad cristiana” (n. 64). Esta perspectiva renovada para la
catequesis, también nos ayudard a comprender mejor el momento en que
los contenidos de la fe van acompanando el proceso de crecimiento y madu-

rez de la fe de los distintos interlocutores.

El concepto de Iniciacion cristiana ha tomado cada vez mayor importan-
cia en la acciéon pastoral de la Iglesia y, por ende, en la catequesis, y el ma-
gisterio no ha dejado de sefialarlo como el modelo que hemos de seguir. Es
por ello que comprendemos mejor el camino catecumenal, con sus distintas

etapas, como la estructura mas clara para la Iniciacién cristiana.

En esta perspectiva, es relevante como el Documento de Aparecida, al
referirse a la Catequesis propiamente dicha, la identifica como Iniciacién
cristiana. Recordemos que el capitulo VI del documento hace referencia al
proceso de la formacién de los discipulos-misioneros, en el apartado “Inicia-
cién a la vida cristiana y catequesis permanente’, esto, de entrada, ya suena
novedoso, en el sentido de que Aparecida subraya a la catequesis desde la
formacién permanente, y la sitda en relacién con la Iniciacion cristiana con

todo el proceso de evangelizacién (Mercado, 2008, pp.45-48).

También destaca el hecho de que, en los Lineamenta del Sinodo de los
Obispos, sobre la Nueva Evangelizacion, en la tercera parte, -comprensible-
mente la mds operativa- titulada “Iniciar a la experiencia cristiana’, se pre-
senta ala Iniciacion cristiana en relacién con el proceso evangelizador como
una respuesta a la crisis en la tarea de transmitir la fe en las situaciones actua-

les, tal como hemos reflexionado en el primer punto del presente articulo.
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En ese documento se afirma:

[...] Bautismo, Confirmacién y Eucaristia son vistos no ya como tres
sacramentos separados, sino como etapas de un camino de engendra-
miento a la vida cristiana adulta, dentro de un proceso orgdnico de
iniciacién en la fe. Y resalta algo que no podemos tomar a la ligera si
queremos avanzar en el camino de una Nueva evangelizacién: [...] La
iniciacién cristiana es ya un concepto y un instrumento pastoral reco-

nocido y bien consolidado en las Iglesias locales (n. 18).

En esta propuesta es evidente, asi lo resaltan los Lineamenta, el papel de
) )
la catequesis en relacion con el Primer anuncio y la educacion en la verdad,
por lo cual, escuchando siempre las ensenanzas del magisterio, garante de
la fe, tendremos una mayor luz para que el depdsito de la fe se transmita de
) Yy

manera fiel y respetando el proceso evangelizador de cada comunidad y de

cada fiel.

Finalmente, un reto que también tiene que ver con la mision de la Iglesia,
es realizar cada vez mds una pastoral a la que hoy llamamos organica, pero
que evoca lo que, en su momento, ha querido impulsar la llamada Pastoral
de conjunto, la del Sinodo sobre la sinodalidad en la vida y mision de la Igle-

sia, este concepto tan vigente en la vida de la Iglesia, tan antiguo y tan actual.

El Padre Emilio Alberich, reconocido catequeta, al querer ubicar lo es-
pecifico de la catequesis, lo hace desde la vision de conjunto de lo que es la
Mision evangelizadora de la Iglesia, relaciondndola con su objetivo y fin ul-
timo: estar al servicio del Reino de Dios, en su dinamismo y su relacién con
los distintos medios de evangelizacion, asi como con los distintos dmbitos
de su accion y con el servicio de los distintos agentes desde las estructuras,

instituciones y servicios (2009, pp.45-54).

A partir de las distintas mediaciones o acciones pastorales, y siguiendo el
esquema cuatripartito de éstas, Alberich se refiere al dinamismo que ha de
existir entre la Diaconia, Koinonia, Martyria y Liturgia, como acciones que
han de guardar una relaciéon de complementariedad para lograr una forma-
cion integral de la fe. Todas éstas han de tener en el Catecismo de la Iglesia

Catolica una fuente inagotable para aportar lo que a cada una le toca en la
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formacion de los cristianos, de aqui también se deriva —de acuerdo conla
estructura de éste— la relacion entre la Catequesis y la formacién en el com-
promiso cristiano; en la experiencia de la pertenencia eclesial por la comu-
nién, asi como en la formacién litargica y, simultineamente, la relacién en-
tre Catequesis y la formacioén social, de modo tal que estaremos cumpliendo

con nuestra vocacion de llevar el mensaje de Jests a todos y a todas partes.

El gran reto serd entender que ninguna accién pastoral puede ser ajena
a la formacién de las otras dimensiones de la fe de los bautizados, es por
eso que nuestra pastoral catequética tiene que hacerse de manera conjunta
y organica para no formar de manera parcial, como todavia se descubre en

muchos de nuestros procesos de catequesis.

También es de subrayar que los ambitos en que se realiza la Mision de la
Iglesia, propuestos por el Padre Alberich, siguen el esquema del proceso evan-
gelizador, que como se ha insistido, significa conocer a nuestros interlocutores
desde su situacion socio-religiosa para seguir con ellos el itinerario de cateque-
sis adecuado y respetar el momento en que se les ha de ofrecer el contenido

de la fe de la manera mas adecuada y sin traicionar el espiritu del Catecismo.

Estos 4mbitos, a saber, son: la Accién misionera, catecumenal y pasto-
ral, para lograr una presencia mds significativa en el mundo de los bautiza-
dos. En todos éstos, la presentacion del mensaje cristiano tiene sus propias
modalidades y acentos, conocerlos favorecerd el desarrollo de los discipu-
los-misioneros y propiciara nuevas actitudes para lograr una auténtica y ur-

gente nueva evangelizacio’n.
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Ley, Profecia y Evangelio, una sola cosa en Cristo.
Interpretacion mistica de la Transfiguracion de Jesus
en el Comentario a Mateo de Origenes

Law, prophecy and gospel one thing in Christ. Mystical
mterpretation of the transfiguration of Jesus i Origene’s
Commentary on Mathiew.

José Alberto Herndndez Ibanez

Resumen

Origenes Adamancio es el gran artifice de la exégesis y de la interpreta-
cién alegorico espiritual en el dmbito patristico, cada uno de los comen-
tarios a la Sagrada Escritura que brotan de su agudo anilisis expresan
una maravillosa fuerza simbélica que no solo proyecta una espiritualidad
contemplativa sino orienta hacia comprensiones teoldgicas sublimes.
El comentario que Origenes realiza al pasaje de la Transfiguracion en el
evangelio de Mateo es un notable ejercicio exegético didactico que cubre

amplios aspectos de su doctrina mistica.

Abstract

Origen Adamantius is the great architect of exegesis and allegorical-spi-
ritual interpretation in a patristic context. Each of the comments on the
Holy Scripture that arise from his keen analysis express a wonderful sym-
bolic force that not only projects a contemplative spirituality but also
guides towards understandings sublime theological. The commentary
that Origen makes on the Transfiguration passage in the Gospel of Mat-
thew is a notable didactic exegetical exercise that covers broad aspects of

his mystical doctrine.
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Palabras clave: Exégesis, Transfiguracion de Cristo, simbolismo, pedago-

gia, grados de comprension.

Keywords: Exegesis, Transfiguration of Christ, symbolism, pedagogy,

degrees of understanding.

Tii te has transfigurado en la montafia, y, en la medida

en que ellos eran capaces, tus discipulos han contemplado tu Gloria,

oh, Cristo Dios, a fin de que cuando te vieran crucificado comprendiesen
que tu Pasién era voluntaria y anunciasen al mundo

que Tt eres verdaderamente la irradiacion del Padre.

Kontakion de la Fiesta de la Transfiguracion.'

El pasaje de la Transfiguracién del Senor referida en los evangelios si-
népticos (Mt 17, 1-5; Mc 9, 2-9; Lc 9, 28-36) retrata con viveza uno
de los momentos mas elocuentes y, a la vez, intrincadamente enigmaticos
de la auto revelaciéon mesidnica de Jesus; una descripcion teoldgica que no
deberia pasar inadvertida ante cualquier lector, y mucho menos para los
Santos Padres. Las concurrencias al texto en la reflexién patristica pueden
ser incontables; en oriente autores como Origenes, Efrén de Nisibi, Juan
Crisostomo, Proclo de Constantinopla, Cirilo de Alejandria, Andrés de
Creta, Juan Damasceno, Gregorio Palamas, Anastasio el Sinaita etcétera’ y
en occidente Tertuliano, Cipriano, Ambrosio, Hilario, Jerénimo, Agustin,
Cromacio de Aquileia, Eusebio de Vercelli, Ambrosiaster, y Leén Magno,’
entre otros, han hecho mencién del tema mds de una vez en alguno de sus

comentarios exegéticos o meditaciones teoldgico espirituales.

Mucho se debe atender sobre cada detalle de la Sagrada Escritura estu-
diado por los Padres, y en cuanto nos acercamos a cada uno de ellos nos
damos cuenta de que nos encontramos ante un gran monumento enterra-

do del cual se deben extraer los tesoros con la delicadeza y paciencia del

' En Catecismo de la Iglesia Catélica 555.

2 Cf. Coune, 1989; Sachot, 1987; L'homélie pseudo-chrysostomienne sur la Transfiguration,1975.

3 Cf. Marfori y Cuello, 2010. Se atribuye a Ambrosio un himno /n Transfiguratione Domini, lo cual ad-
vierte la importancia litirgica de la fiesta en ambito local; cf. Ambroggio di Milano, 1988.
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arqueologo, para no perderni la minima parte y poder contemplar el todo.
Asi se nos presenta el cuadro de la Transfiguracion del Sefior, el cual hay que
poner a la luz para devolverle su mas plena comprension. Origenes Alejan-
drino nos presenta una versiéon poderosa del pasaje describiendo los detalles
con la fuerza estilistica de su profunda exégesis y con los colores de una es-

tética propuesta teoldgica.

El comentario que Origenes dedica al pasaje de la Transfiguracion del
Senor se coloca en la misma intencién que debieron tener los evangelistas,
es decir, la de invitar al lector a realizar el ejercicio que realizaron los disci-
pulos de Jestis de acompanar, meditar y contemplar la gloria de su Maestro
al subir al monte santo. De inicio podemos percatarnos que el texto trata
de uno de los vértices de la reflexion cristoldgica de Origenes, poniendo la
agudeza de la exégesis espiritual en un claro objetivo: la meditacién sobre
el Logos en el polimorfismo de su misterio. Es el Cristo que se revela e in-
vita a la comprension de esa particular manifestacion divina; el Verbo ma-
nifiesto en los diversos momentos de su trascurso humano. Origenes dirige
la ensenanza a los discipulos que han de captar el sentido del texto segin
sus capacidades y habilidades racionales, hasta llegar a la mas alta compren-
sion mistica, es decir, al conocimiento directo de las realidades eternas y a
su unién con ellas. Durante el comentario de este episodio, que va del pa-
ragrafo veintinueve al cuarenta y tres del libro XII del Comentario a Mateo
(1988), aparecen algunas doctrinas propias del Alejandrino, entre las més
sobresalientes: la doctrina de la inteligencia de la fe, las vias de la economia
salvifica, el alimento de la Escritura y, por supuesto, la doctrina del progreso
espiritual del creyente. Fiel a su estilo, el comentario aborda los lemas bibli-
cos circundados por otras referencias que hacen alusion al objeto teoldgico
directo, acompanadas con figuras propias de la Escritura con su debida ex-
plicacién simbdlica, propias del trabajo hermenéutico alegérico. El posible
esquema de lectura a seguir sobre este pasaje estd basado en la doctrina del
conocimiento mistico (Crouzel, 1961; Ranher, 1932) y en aquella de los
sentidos espirituales, por lo que se pueden deducir los siguientes puntos:

;cémo vemos a Jesus?, ;como estar junto a Jests?, ;como entender a Jests?
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a) Ver a Jestis

La premisa exegética de Origenes parte de la venida del Hijo del hombre
en la gloria del Padre con sus angeles (Mt 16,27; CMt 29) destacdndola en
contraste con la descripcion profética de Isaias 53, 2-3; el Siervo sufriente,
despreciado, pobre, doliente, sin consideracion ni belleza. El punto de par-
tida de esta paradoja es de caricter moral, es Cristo quien asume el pecado
de todos, purifica la conciencia de la humanidad haciendo propio el cuerpo
de humillacién, asumiendo la condicién de siervo (Fil 2,6-11), pero con el
proposito final de la transformacién de la humana naturaleza para adquirir
un cuerpo de gloria, conforme a la imagen de la gloria de Cristo (Rom 8,29).
Sin embargo, este proceso no es homogéneo en todos los creyentes. Como
es tipico en la concepcion educativa del Adamancio, las capacidades de cada
bautizado son diferentes por el grado de crecimiento intelectual para la cap-
tacion del Logos, ya que unos dependen de la “torpeza de la predicacion”
(CMt 30), manteniéndose en la fealdad de la primera imagen, mientras que
los perfectos captan la gloria en la manifestacion de su sabiduria. Durante el
desarrollo del comentario, nuestro autor no omite el ejercicio hermenéutico
de la analogia, la anagogé como mecanismo propio de la alegoria, es decir
del descubrimiento del significado oculto del mensaje a través de las figuras
de un texto pletdrico de simbolismos. Por ejemplo, cuando Origenes men-
ciona el esfuerzo que los profetas han realizado por comprender el misterio
del Logos, advierte que esos dngeles que acompanan la venida de Cristo son
las palabras mismas de los profetas, porque provienen de la gloria del Verbo
quien vendra y hara participar de su gloria y esplendor segun la conducta de
cada creyente (CMt 30). Con esta alusién a la vida moral se sobreentiende
que Origenes se encuentra en la sintonia de la idoneidad ética del discipulo,
sin embargo, hace directa referencia a las cualidades epistémicas del creyen-
te entrenado en los misterios. En efecto, se requiere la pureza de una vida sin
pecado para obtener una visiéon mas clara de las cosas buenas de Dios, pero
la gimnasia exegética, filosofica y los grados del ascenso espiritual son los
principales desempefios que el creyente debe realizar. Esta claro que los dis-
cipulos que acompanan a Jests en el momento de su Transfiguracién con-
templaron el reino del Dios viviente con toda su potencia (Mc 9,1), miraron

el rostro brillante de su maestro, observaron a Moisés y a Elias en coloquio
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con Jesus, por tanto, eran los mds avezados para ser testigos del prodigio.
Origenes vincula esta escena con aquella otra cuando la madre de los hijos
de Zebedeo -Santiago y Juan- expresa a Jests su deseo de que ellos ocupen
un lugar con €], a su derecha e izquierda ante el trono del Reino, (Mc 10,
35-37), recordando sin duda los lugares que ocuparon Moisés y Elias a los
flancos de Jesus. En efecto, junto con Pedro, los Boanerges han emprendido
un camino de ascenso porque han subido a una cuspide espiritual y, al ser
Hijos del trueno, han escuchado la estrepitosa voz del cielo que senal6 a
Jestis como “el Hijo muy amado del Padre”. Pero ese no seria su pleno pri-
vilegio, sino que ellos estdn destinados a “no gustar la muerte” (CMt 35).
Esta frase tiene para Origenes un significado polisémico en el ejercicio de la
comprension de las sentencias biblicas, tanto para cualquier tipo de lector
como para los estudiantes iniciados en los misterios, comparando el esfuer-
zo cognoscitivo con el paradigma de los apdstoles que suben, que caminan
junto al Verbo, que analizan la Ley y los Profetas: “Tal vez tu, hecha una
recolecciéon de textos, podrds encontrar por ti mismo otras diferencias...
confrontandole entre ellas haciendo una correcta investigacion, podras bien

encontrar el significado de cada uno de los pasajes (CMt 35).

Esta es una clara alusion a la mayéutica origeniana, consistente en dejar
que el discipulo ejercite sus capacidades de discernimiento y anélisis herme-
néutico para extraer el sentido pleno del texto. Los tres discipulos avanzados
en el conocimiento no han gustado la muerte porque se han alimentado de
laleche espiritual, de la palabra profética, pero todavia no han probado el ali-
mento sdlido (1Cor 3,2), porque antes deben ver a Jests transfigurado como
Evangelio pleno, como alimento de vida. Por supuesto, la imagen alimenti-
cia entre leche y alimento s6lido hace conexion con el tema de los niveles
de la comprensién hermenéutica: sentido literal y espiritual; el modo de
comprension de los simples y de los perfectos, de quienes son nifios y beben
leche y de quienes son maduros y mastican, desgarran, degluten y digieren
la carne del Verbo, con mejores capacidades intelectuales de la fe. Por otro
lado, resulta interesante la figura de la Tierra santa, tierra que mana leche y
miel, pero al fin y al cabo es tierra de la que hay que despegarse para ir hacia
las realidades superiores (Cf. CMt 31), como el hijo destetado que buscara

alimento denso que sacia, tal es el caso de Isaac que participa del banquete
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de Abraham (Gen 21,8), o de Samuel que es el hijo de la gracia (para Orige-
nes esta es la etimologfa del nombre de Ana, madre del profeta), quien ser4
alimentado en el santuario de Dios: “va en busca de carne, alimento santo,
sea de profetas que de sacerdotes” (CMt 31). La metéfora alimenticia es el
mecanismo didactico que explica la profecia del Logos sobre aquellos que
“no gustaran la muerte” antes de ver la gloria de Dios, pero que deben en-
contrar la vida oculta en Aquel que dijo “yo soyla vida” (Jn 11,25; 14,6). Los
discipulos han de elegir entre la vida y la muerte, y la vida viene de Aquel
que ha bajado del cielo (Jn 6,33). Continuando con el tema del gusto, hay
quienes apenas prueban un poco del pan de la Escritura, en cambio estin
quienes lo comen hasta la saciedad, pero vuelven a sentir hambre y sed de
este pan (Harl, 1966, pp. 373-40S; Danieli, 1998, pp. 397-416; Soler, 2007,
pp- 416-431), porque es el pan vivo bajado del cielo. También estdn quienes
prefieren el pan muerto que es la muerte. Siendo Cristo el pan de la vida era
imposible que los discipulos probaran la muerte; los “hijos del trueno” (Mc
3,17), generados por la voz potente que venia del cielo tampoco probarin
la muerte (CMt 33). La visién superior del Cristo transfigurado comien-
za entonces como la superacion de los enigmas terrestres. Los discipulos
distinguen las dos venidas de Cristo, una en la carne y la otra en la gloria,
purifican su mirada, se apartan del pecado y de la apostasia para emprender
un camino de perfeccidn, se alimentan del pan vivo, de la carne seméntica
del Verbo para entrar en el santuario de la revelacion total. No obstante, aun
tienen mucho que aprender del Maestro para completar la plena vision del

Hijo en sus diversas manifestaciones, dentro y fuera de las Escrituras.

b) Estar con Jestis

Origenes aborda los detalles en la narrativa de la Transfiguracion del Sefor
haciendo énfasis en el lema: “seis dias después” (Mt 17,12), proponiéndolo
como cifra perfecta alusiva a la creacién del mundo, creacion perfecta repre-
sentada por las cosas invisibles (espirituales), referente de aquello que so-
brepasa las realidades temporales (literales). Seis dias después, Jests invita a
Pedro, Santiago y Juan para ser llevados a un monte alto, para hacerlos dig-
nos de contemplar su transfiguracion, es decir, para que amen las realidades

invisibles, no mas lo que existe sobre el mundo. Este momento sera la pre-
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paracién previa para la celebracién del “nuevo sabado” (CMt 36), anticipo
de la nueva ley. Jests invit6 a los que estaban con él de modo mas cercano, a
quienes tenian sus almas s6lidamente firmes en la palabra de Jesus, asi como
Moisés fue digno de la palabra de Yahvé: “pero ti quédate conmigo” (Dt
5,31; Sal 62 (63) 9). Los amigos del Mesias estaban junto a él no de modo
afectivo social, sino en la cercania con el Logos de Dios, aunque no todos
tenian la misma dignidad de cercania: “El Logos tiene en realidad diversas
formas, y a cada uno se manifiesta en modo proporcionado a quien ve, a nin-
guno aparece més all4 de sus capacidades” (CMt 36). Los discipulos prin-
cipiantes lo ven sin gloria, sin grandeza divina, lo ven con palabras y modos
humanos, por eso lo ven “sin belleza, de aspecto despreciable” (Is 53,2-3).
En cambio, quienes logran captar al Logos saben que podran seguirlo hacia
el monte santo de su manifestacion, entonces sélo algunos seran dignos de
estar con él, sea en el Tabor o en Getsemani. Este es el caso de Pedro, Santia-
go y Juan, quienes saben escuchar lo que procede de Dios, y estdn habitua-
dos ala proclamaciéon de grandes cosas, quienes poseen oidos sensibles para
escuchar el sonido de los misterios, lo que les convierte en hombres sabios
(CMt 32). Con esta clave epistemolégica reconocemos, entonces, el por
qué Jesus dirige constantemente el reclamo a los fariseos: “porque teniendo
ojos no ven y teniendo oidos no escuchan” (Mc 8,18; Sal 135,16-18). En
cambio “ver al hijo del hombre venir en su reino y en su gloria” depende en
parte de la luminosidad del Logos que brilla en el corazén de quien investi-
ga diligentemente los misterios, sobre todo cuando se comprende la supe-
rioridad del Logos que rebate los argumentos de las doctrinas falsas y que
supera el dominio del pecado. El estar con Jests es una invitacion que no se
dirige a todos sino sé6lo a aquellos que son capaces de entender el anuncio
profético del Verbo (CMt 32); el estar con Jestis implica la certeza en su pro-
mesa: “Estaré con ustedes todos los dias hasta el fin del mundo” (Mt 28,20),
que no significa una presencia fisica o histérica continua, no se trata de un
acompanamiento ininterrumpido, porque, a criterio de Origenes, Jesus se
va y vendra con gloria, pero seguird instruyendo a sus discipulos todos los
difas, hasta la consumacién de los siglos (CMt 34). El Jesus del Evangelio
desea que todos sus seguidores le conozcan, pero algunos lo perciben en la

carne y otros lo contemplan segtin su condicion divina, a estos tltimos es a
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quienes aparece transfigurado, con el rostro brillante, porque estos son hijos
de laluz (cf. Ef 5,8), es a ellos a quienes se manifiesta el Sol de justicia (Mal
3,20; CMt 37).

c) Entender a Jestis

En el ultimo segmento del comentario sobre la Transfiguracién que realiza
Origenes presenciamos un nuevo despliegue en el andlisis de las figuras que
acompanan la narracién evangélica, integrandolas a la intencién que tiene
el diddskalos en el proceso cognoscitivo por él conduce a los discipulos que
penetran las Escrituras, las cuales estdn representadas por la vestidura glo-
riosa de Jesus; vestidos que son las palabras y las letras del Evangelio. Los
discipulos sabrdn distinguir los diferentes grados de blancura o brillantez
que emana de la misma luz de Cristo, “de modo que el Hijo de Dios transfi-
gurado sea comprendido y contemplado de modo que su rostro brille como
el sol y sus vestiduras lleguen a ser cindidas como luz, entonces deberian
aparecer inmediatamente Moisés, es decir la Ley, y Elias, que por sinécdo-
que no es uno solo, sin todos los Profetas, que todos juntos conversan con
Jesus” (CMt 38). Dicho esto, debemos precisar que para Origenes la Ley es
espiritual y la Profecia sapiencial, que ambas son palabra de Dios donde se
esconde un misterio. La contemplacién de la Transfiguracién es un ejerci-
cio de ascenso que requiere mirar al Logos-en-si, orante con su Padre en la
montana, y solo los lavanderos, los sabios que hacen brillante la vestidura
de Ciristo, quienes superan el sentido literal de la Escritura pueden mirar lo
fulgurante del misterio (CMt 39).* No obstante, el discipulo entrenado en
la sapiencia de la Escritura debe pasar por un conflicto de comprension, ya
que, segtin el texto, Pedro tenia conflicto y “no sabifa lo que decfa” (Lc 9,33),
como en muchos otros momentos de su participacion en la historia evan-
gélica. Pero en el caso de la Transfiguracion, Pedro podia estar turbado por
un engano interno de su propia impureza, por un espiritu maléfico o porque
estaba presenciado la gloria del Jesus esplendente, se trata del titubeo cog-
noscitivo que afirma y reniega, que entiende las cosas segiin Dios pero que

se extravia y sigue los criterios de los hombres (Mt 16, 23; CMt 40). A pesar

+ Cf. Noce, 2002.
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de toda esta confusiéon que supone una lucha interna, los discipulos de Jesus
son testigos de un prodigio donde intuyen que deben construir tres tiendas,
distinguiendo los tres niveles de revelacion, pero que, a final de cuentas, se
trataba de “erigir una tienda dentro de si para hacer habitar al Verbo de Dios,
su Ley contemplada en la gloria y la profecia que hablaba del éxodo que Je-
sus estaba por cumplir” (CMt 41). Con estas palabras, Origenes elabora una
primera sintesis exegético-mistica del pasaje de la Transfiguracién, como un
programa para quienes tienen el propdsito de adentrarse mds y mds en las
delicias de la vida contemplativa. Pero no todo depende del esfuerzo peda-
gobgico e intelectual, sino de la funcién reveladora del Verbo (Harl, 1958)
representado por la nube luminosa, por una tienda que es mas amplia por-
que se trata de la misma sombra del Omnipotente que cubre por completo
la escena. Mas aun, es una epifania trinitaria, un ensayo de las realidades
directas, de la vision cara a cara de la divinidad, porque se trata de la gloria
de Jesus desde donde proviene la voz del Padre, y que también es signo del
Espiritu Santo que habla a través de la ley y de la profecia. Origenes hace la
representacion analdgica de las tres tiendas que no estin destinadas a los
personajes de la vision sino a cada una de las tres personas divinas: “La nube
luminosa del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo, de hecho, envuelve conti-
nuamente con su sombra a los verdaderos discipulos de Jesus. También, esta

nube recubre con su sombra el Evangelio, la Ley y los Profetas” (CMt 42).

La luz, la nube, la voz dan testimonio del unico Hijo de Dios, del predi-
lecto, en el cual hay complacencia, porque se ha transfigurado, El es el tnico
que debe ser contemplado porque se ha revestido de luz, porque en él radica
la plenitud de la revelacion y sintetiza en si mismo la Ley y los Profetas ha-
ciéndolos Evangelio (CMt 42). Los discipulos caen rostro en tierra porque
probaron la naturaleza de la extraordinaria visioén y de las palabras prove-
nientes de ella. “Y después que el Verbo los hubo tocado, levantando sus
ojos, vieron solo a Jesus y a ningun otro: Moisés, la Ley, y Elias, el Profeta,

llegan a ser una sola cosa con Jesus, con el Evangelio” (CMt 43).

En el colofén de este comentario, Origenes recalca, a manera de secuela
delos hechos, la ordenanza que Jests da alos discipulos de no hablar a nadie

de esta vision sino hasta el momento posterior a su resurreccion, especial-
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mente a la muchedumbre, porque una cosa es entender su rostro esplen-
dente y otra comprender su glorificacion en la resurreccién, como clave y

cumplimiento de todo lo revelado por su Palabra.

Palabra conclusiva

Origenes realiza un comentario exegético del pasaje de la Transfiguraciéon
como uno de los tantos ejercicios didaskalicos propuestos para el entrena-
miento espiritual de sus discipulos avanzados, y que a la postre quedaron a
la disposicion de todos sus lectores. Fiel a su estilo, no renuncia al andlisis
alegérico espiritual, proyectdndolo hacia la sensibilidad de una inteligencia
hermenéutica penetrativa del misterio, a través de la megalofonia de los le-
mas biblicos para lograr la percepcion del Logos interno. Como deciamos
antes, el autor pinta un cuadro, elabora una stromata didactica (Bendineli,
1997, p. 45) una extraordinaria pieza de talento explicativo que permite al
interprete ingresar a la reflexién de las verdades ocultas del texto, a gustar
del alimento espiritual hasta penetrar en las realidades divinas. La interpre-
tacion origeniana del relato de la Transfiguracion de Jesus es una escala para
la educacién, perfeccion y contemplacién cristiana. Origenes hace un estu-
pendo trabajo de integracion exegética, teoldgica y mistica; toda la Escritura
es Cristo, la Ley y el Profeta condensados en el Evangelio encarnado y a la

vez eterno.
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