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INTRODUCCION

El cristianismo, al igual que el budismo y el hinduismo, eran en sus principios
religiones misticas, es decir, que sus doctrinas tenian como base la orientacion de que los
creyentes pudiesen tener en esta vida una experiencia sobrenatural, divina. En lo que se
refiere a la religién cristiana, por lo menos, esa experiencia es traducida como
contemplacién infusa.

El hacer esta investigacién me abrié los ojos (tanto los ojos fisicos, como los
espirituales —aunque ello traiga el enojo y 1a duda de algunos) para darme cuenta de que
esa orientacion hacia la experiencia de Dios en esta vida, o misticismo, que conlleva por
fuerza una disciplina y un proceso de la vida del hombre en todos los aspectos, es
totalmente contraria al pensamiento modermno que tienen los creyentes y lo que es todavia
peor, al pensamiento de los tedlogos modernos. La verdadera moral cristiana implica al
volverse cada vez mas humanos -y ello no puede ser considerado como un fin en si-, lo
cual dispone para recibir las virtudes teologales (fe, esperanza y caridad) y de esta forma
legar a la contemplacion infusa. La ética que se profesa hoy en dia esta dirigida
principalmente a la obtencién y conservacion del poder, del dinero, del sexo, de un
intelectualismo insatisfecho, de la cultura e inclusive del arte; pero ninguna de estas cosas
tienen ni siquiera como fin remoto, el lograr al hombre mas humano, en el mejor de los
casos, estas procrean muertos vivientes, hombres inconscientes y sucios. Podriamos
decir, sin temor a equivocamos, que dichas cosas estan haciendo que el hombre se olvide
cada vez mas de que existe un orden divino y por consecuencia, que piensen que el llegar
a Dios sea por medios naturales; siendo uno de elios las palabras (comunes y corrientes)
escritas en la Biblia, sea otro el ver por los pobres, el cumplir con el trabajo, etc., lo cual
no esta nada mal ejecutario pues son actos buenos, pero teniendo la clara idea de que
estos actos son humanos y por ello insuficientes para ser considerados como actos que
nos lleven directamente a Dios, estos actos deben ser considerados cono actos que
disponen para recibir la fe infusa, la cual si es el medio préximo para la unién
sobrenatural. El pensamiento moderno, entonces, se ha olvidado del misticismo y por ello
de la verdadera fe, o fe infusa, lo cual trae como consecuencia una faisa interpretacion del
cristianismo.

Seria tema de otra investigacion el tratar de descubrir el por qué si hombres como
Santo Tomas y San Agustin formaron parte de una vida cristiana donde ia fe era el
principal medio, junto con las otras dos virtudes infusas, para llegar a un estado divino, el
catolicismo contemporaneo (la lglesia de hoy dia) y doctrinas como el cristianismo y
cualquier doctrina que tenga como fundamento de sus ensefianzas a la Biblia, se han
apartado totalmente de la experiencia mistica. Santo Tomas al igual que San Agustin,
sostenian que la experiencia mistica era la esencia del cristianismo y algo de suma
importancia era que afirmaban que esta experiencia era para todos, siempre y cuando el
hombre este dispuesto a seguir el proceso que implica dicha experiencia.

interpretar a estos dos hombres que son considerados en occidente mas fildsofos
que misticos, teniendo tras de mi toda un aprendizaje filosofico y una muy poca base
religiosa, he de confesario, no fue nada facit: Muchas dudas nacieron en mi al leer a estos
hombres. Pero llegé el momento de revisar a San Juan de la Cruz. De pronto todo se hizo
mas claro, los textos de Santo Tomas y San Agustin se tornaron mas transparentes, mas



precisos, mas abordables. Con San Juan de la Cruz el corazén empezo a abrirse, entendi
que para llegar a tener fe (infusa) se debe antes tener el valor y arriesgarse a seguir un
camino de perfeccion, un proceso de purgaciones dolorosas pero también de hermosos
deleites. Entendi también que la nueva teologia nos disfraza de forma muy sutil las
palabras (y por tanto la experiencia) de los-misticos, en especial de San Juan de la Cruz.
Estos teotogos afirman que el misticismo es solo para algunos escogidos de Dios, a quien
El ama mas. Las razones sélo El las conoce.

El pensamiento de los tres misticos que interpreto en este trabajo, es un
pensamiento que se justifica por su propia experiencia de lo sobrenatural. Y para ellos, un
principio basico del misticismo y por tanto, de la vida cristiana, es que Dios ofrece a todos
un fin sobrenatural o trascendente. Ya dado este fin, se tienen que buscar los medios
adecuados para llegar a él. Es por ello que San Juan de la Cruz, al igual que Santo
Tomas, afirman que fos medios deben ser proporcionados al fin si lo van a alcanzar.
Razonando estos dos principios, tenemos que nada que sea finito o natural (o no
trascendente) nos puede llevar a ese fin sobrenatural. Este es también un principio que
los misticos emplean y que ha sido olvidado en la teologia de nuestro tiempo. Esos '
medios adecuados son las virtudes teologales. Para el misticismo son estas el Unicoy
camino para llegar a Dios; y si son medios infusos o divinos, entonces tienen un modo de*®
actuar también divino, no humano, como afirman los pensadores modernos y como hacen
creer a millones y millones de gentes fa {glesia.

Las virtudes teologales son la causa de tener en si la contemplacion infusa, y las
virtudes teologales son virtudes infusas, es decir, que provienen de Dios. Si vienen de
Dios, ningun otro ser ni alguna otra cosa pueden provocarias en nosotros puesto que esto
ultimo es algo finito y natural. La Biblia incluso, nos da un conocimiento negativo de Dios,
es decir, un conocimiento de todo lo que El no es: finito, injusto, malo, divisible, cuerpo-
material. Lo Unico a lo que podemos aspirar como hombres, es a que nuestro
entendimiento nos informe lo que Dios no es. Y aunque Jesus fue hombre, su naturaleza
era divina, por ello también negativa para nuestro entendimiento. Pero la Biblia nos sirve
de medio remoto (que quiere decir que no es el medio adecuado para el fin ultimo
sobrenatural del hombre); la revelacion nos dice de la necesidad de ser mas humanos y
de hacer todo 10 que esta en nuestras manos para recibir los actos de la fe infusa.

Tenemos que entender entonces que las virtudes teologales pueden obrar
unicamente de un modo divino, fo cual quiere decir que su operacion consiste en la
participacion en esta vida del amor que Dios tiene de si mismo, lo cual nos lleva a gozar la
divinidad. E! fin de esta vida, de acuerdo con los misticos que tratamos aqui, es la
busqueda de la contemplacion infusa -como veremos algunos ejemplos a lo largo del
desarrolio de los tres primeros capitulos- que es a su vez el medio para gozar de ella en la
otra. Sdélo que la Iglesia modemna ha desaparecido la distincién entre o natural y lo
sobrenatural y ha puesto al hombre y a sus actos (humanos) como los medios proximos
para la unién con Dios. En conclusion, la Iglesia modema, con sus tedlogos que la
defienden, han reducido légicamente todo lo divino al orden natural. En su pensamiento
disfrazado, las virtudes teologales no tienen una diferencia cuestionable al modo ordinario
en que actua el hombre.

Es verdad que en la iglesia no todo es maio. En la reunion que se efectué en 1962

y que llevaba por nombre el Concilio Vaticano Il y que fue convocado por el papa Juan

XXIil, tenia como una de sus principales misiones el dedicarse a la causa de los pobres,

los desamparados y los olvidados. Hay que tener presente que gracias a este Concilio, un
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gran numero de fieles tomaron conciencia de formar una sociedad mas justa. Hay que
rescatar las cosas positivas de ia Iglesia y no criticar solo las negativas. Pero aqui se hace
necesario el reafirmar que la doctrina actual de la Iglesia en lo que se refiere al orden
espiritual, esta viciada por intereses de cualquier otra indole menos espirituales. Los
conceptos cristianos han sido modificados y la espiritualidad se ha perdido, se ha
sustituido por una fe simplemente humana.

La fe de la que trata esta investigacién es la fe infusa, que consta de un proceso
largo y doloroso de dejar gustos, pero estos son sustituidos por otros y todo con el fin de
poder experimentar a Dios en esta vida. A este proceso San Juan de la Cruz le llama
Noche activa del sentido;, aqui el hombre debe rechazar cualquier tipo de fendmeno
sobrenatural (entendiendo por estos no la propia contemplacion infusa, que es también
sobrenatural, mas bien a lo que se refiere es visiones, revelaciones, etc.) que pueda
distraerio en el camino de la contemplacién o distraerlo ya cuando se tiene. La entrada del
alma en la contemplacién infusa constituye la Noche pasiva del sentido.

En conclusion, la doctrina de San Juan de la Cruz es experiencia viva de Dios, y
tanto él como San Agustin y Santo Tomas nos muestran realmente y sin tapujos que la
vida cristiana es principalmente una vida contemplativa, que es una consecuencia de la
vida activa, es decir, una vida mistica.

En general, esto es de lo que trata este trabajo de investigacion. El primer capitulo
habla sobre la fe infusa en San Agustin, el segundo trata de Santo Tomas; en el tercer
capitulo revisamos a San Juan de la Cruz y el cuarto y uitimo capitulo, corresponde al
pensamiento de algunos de los tedlogos modemos en tomo a la fe infusa, ademas de
hacer una sintesis de los tres capitulos anteriores.



CAPITULO 1

LA FE EN SAN AGUSTIN

GRACIAS SENOR, POR LLEVARME
4 DONDE NO QUERIA IR.

NIKOS KAZANTZAKIS

La fe es una virtud teologal al igual que la esperanza y la caridad; se dicen
teologicas, porque son evidentemente virtudes divinas. Por ejempio, Santo Tomas nos
dice que son “llamadas asi porque nos ordenan a Dios, que es primer principio y altimo fin
de las cosas” {1). Es decir, son divinas porque se refieren a Dios en si. En cuanto al
concepto 'virtud’, o podemos entender como un habito que da una disposicion hacia lo
perfecto; como una disposicién que perfecciona al sujeto. Y si lo perfecto, en el campo de
lo teolégico, es Dios, entonces una virtud teologal es una perfeccion que le es dada a los
hombres para transitar el camino y alcanzar a Dios, es decir, son perfecciones que
rectifican los actos para tender hacia Dios. Ahora bien, si Dios es el sumo bien y es
ademas sobrenatural, las virtudes que se dirjan a E! tienen que ser por fuerza
sobrenaturales pues deben tener a Dios como objeto inmediato. No pueden ser virtudes
naturales porque estas se muestran incapaces y desproporcionadas con y para Dios. Es
facil también ver esto cuando pensamos un poquito y nos damos cuenta de que cuando el
hombre quiere elevarse en el terreno espiritual a lo sobrenatural, sélo cuenta con sus
propios actos, pero estos son a su vez indtiles para alcanzar una meta que se encuentra
muy por encima de sus actos (naturales), son por ello necesarios ciertos principios
sobrenaturales o de orden divino que guien al hombre a través de toda su vida a tener
actos proporcionados a ese fin sobrenatural. )

Para tener esto mas claro, debemos observar que las virtudes al igual que los
actos, se diferencian por sus objetos. Ya se hablo antes del objeto de las virtudes
teologales, diferente totalmente y abismalmente del objeto de las virtudes naturales, las
cuales tienden hacia algo humano y que puede ser conocido por la razén. Asi también,
hay fe adquirida y esperanza y amor naturales (que también versan sobre Dios) pero de
una forma humana, o sea, por motivos racionales. Ademas de que estas solo disponen al
hombre de acuerdo a su naturaleza y no a la naturaleza divina. Las virtudes naturales son
un producto de las facultades mediante los actos del hombre, es decur estas virtudes se
encuentran en el sujeto y de él emanan (2).

Ahora bien, ;Qué es la Fe? ¢En qué consiste la Fe? La fe es y consiste en creer.
Para San Agustin, “el hombre comienza por la fe” sélo que existe una diferencia entre esa
fe y la fe que tienen los demonios, pues los demonios “creen y se aterran” (Stg. 2,19).
Para San Agustin, los hombres deben hacer que su fe sea distinta a la de los demonios, y
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se hara distinta observando lo que dice el Apdstol Santiago. Los hombres no pueden, o no
deben, creer con temor, sino todo lo contrario, con amor, como jo dice el Apdstol Pablo
(Gal. 5,8). Asi que a la fe se le integra la esperanza, pero San Agustin se pregunta:
¢,cOmo esperar si la conciencia no es buena? Por ello a la esperanzase le agrega la
caridad, ya que “si tuviese profecia y entendiese todos los misterios y toda ciencia, y si
tuviese toda la fe, de tal manera que trasiadase los montes, y no tengo amor, nada soy”. Y
mas adelante dice “ahora permanece la fe, la esperanza y la caridad, estos tres; pero la
mayor de todas es la caridad” (I Cor. 13,13). Dios entonces debe ser adorado por la fe, la
esperanza y la caridad y San Agustin relaciona estas tres virtudes con lo qué se debe
creer, lo qué se debe esperar y qué se debe amar. Al saber esto, sabremos ya cuales
cosas son las que debemos aspirar (3). Estas tres virtudes de las que nos habla San
Agustin son las tres virtudes teologales.

Los sentidos y la experiencia pueden justificar con base en la razon, ciertas
verdades; pero hay verdades que estan mas alla de los sentidos y la inteligencia; estas
verdades deben ser creidas por otro tipo de via: la Fe. El fundamento que caracteriza a la
fe, nos dice San Agustin, es Cristo, basandose en lo que escribe San Pablo a los
Corintios: “Nadie puede poner otro fundamento que el que estd puesto, el cual es’
Jesucristo” (I Cor. 3,11). Las virtudes teologales se pueden ver, nos dice San Agustin, en
la oracion y en el simbolo: “Y sera que todo aquel que invocare el nombre de Dios sera
salvo “(Joel 2,32). Por ello, San Agustin nos dice que “la fe cree, la esperanza y la caridad
oran; mas estas dos Ultimas no pueden existir sin la fe; de donde se sigue que la fe
también ora” (4).

San Agustin nos dice que hay fe hacia las cosas buenas y malas pues las dos son
de igual forma creidas; hay también fe en cuanto a lo pasado, lo presente y lo futuro y que
se corresponde a la creencia de que Cristo muri6, de que esta sentado a la diestra del
Padre y por ultimo, que vendrd a juzgar. Hay también otra forma de fe, que versa sobre
cosas propias y ajenas. En lo que se refiere a la esperanza, San Agustin nos dice que -
ésta ve a cosas buenas y futuras de aquel sujeto que la posee. Esperanza y fe se
distinguen por su término, pero se unen en cuanto que el objeto de ambas es aigo no
visible. Tanto fe como esperanza van dirigidas a las cosas que no se ven. Pero ya vimos
también que la esperanza no existe sin el amor, pues volviendo a lo dicho por el Apéstol
Santiago, los demonios no pueden esperar ni amar, sino al contrario, la fe y la esperanza
de los hombres es algo a lo que los demonios temen la realizacién. De aqui deriva San
Agustin que “ni el amor existe sin la esperanza, ni la esperanza sin el amor, y ninguna de
las dos sin la fe” (5).

Ahora bien, hay que aclarar, como ya dijimos al principio de este capitulo, que
existen dos tipos de fe, ambas referidas a lo sagrado; una del tipo que el hombre comun
tiene (adquirida) y que trata de las palabras normales, palabras que ocupa el hombre
todos los dias, a cada minuto, simples palabras que se refieren a “creer lo que Dios nos
ha revelado®. Sélo que esta fe no alcanza para el propésito final del hombre (fin
sobrenatural, como se vera en el siguiente capitulo, cuando tratemos la doctrina de Santo
Tomas referente a los fines del hombre). La otra, del tipo sobrenatural, que es una fe
infusa. Fe que va mas alla de las meras palabras comunes, que las trasciende; porque las
palabras no pueden comunicar lo que la fe tiene que ensefamos. Las palabras son
humanas, le fe (teologal) es divina, de ahi que estas no nos sirvan en lo absoluto cuando
de lo divino hemos de tratar. Esa comunicacion sobrenatural, que se lleva a cabo via la fe
infusa, es la experiencia mistica o contemplacion infusa, que es la iluminacion que viene



de Dios a nosotros, aclarando que para recibirta, el hombre debe seguir un largo proceso
de purificacién (6).

En el Sermén 34, San Agustin hace hincapié en la necesidad de la fe, y nos dice
que la verdadera fe (fe infusa o fe teologal) es el camino de una vida santa que trae -
consigo el merecer la vida etena. La fe es entonces, creer en algo que no vemos aun, y
el punto final de la fe es el ver lo que en el tiempo presente se cree (7). Y aqui, el mismo
San Agustin refuta la idea de que el cristianismo es una burla; ya que no pone en la mesa
objetos visibles y alun asi pretende que se crea en eso que precisamente no se ve. Pero
San Agustin demuestra que se puede creer en ciertas cosas aun sin poder verlas
corpéreamente.

La refutacion comienza con la advertencia de San Agustin de que el hombre
mismo cree algunas cosas que no pueden ser percibidas por los sentidos. Son a estos a
los que llama “esclavos de los ojos del cuemo” y refiiéndose nuevamente a ellos, les dice
que es facil el acto de creer o conocer que creemos o que No creemos algo, aunque estos .
actos no pueden ser vistos por {os ojos del cuerpo; el mero acto de creer o de no creer, es
algo que no puede ser visto corporeamente (8).

Aun asi, San Agustin nos dice que aquellos, los que atacan ai cristianismo se
defienden a su vez argumentando que lo que se encuentra en el alma puede ser conocido
por la facultad interior del alma, sin ser necesarios los ojos del cuerpo; pero lo que dice el
cristianismo no puede verse ni interior ni exteriormente. Segun ellos, se habla en las
Sagradas Escrituras de algo como si estuviera presente ante la vista (9).

San Agustin les contesta a esos que dudan, qué como pueden entonces ver el
afecto de los amigos. A lo que ellos podrian a su vez contestarle: se ve el afecto del
amigo por sus obras. A lo cual el mismo San Agustin les contesta que en efecto, las obras
si pueden ser vistas, pero no en este caso el afecto. Por lo cual, el resultado es creer en
algo que no puede ser visto, pues si no se cree se invalida entonces la amistad y la “justa
correspondencia” y de la misma forma en que esto se aplica a los amigos, se aplica a uno
mismo y viceversa, es decir, que al creer que yo tengo afecto, creo también que otros
tienen afecto (10).

Para San Agustin, es necesario que sean creidas ciertas cosas temporales que no
se ven, para de este modo, poder ser vistas las cosas etemas que si creemos (11). Segun
San Agustin, la fe llega y entra en donde no ilegan ni entran la vista ni el entendimiento.
Esto se afirma en el siguiente pasaje de San Agustin:

En efecto, si no creyeras, no te expondrias al peligro
para probar la amistad. Y, por tanto, cuando asi o
haces, ya crees antes de la prueba. En verdad, si no
debemos creer lo que no vemos ¢cOmo creemos en
la fidelidad de los amigos sin tenerla comprobada? Y
cuando llegamos a probaria (...) es mas bien creida
que vista. Si no es tanta la fe que, no sin razdn, nos
imaginamos ver con sus ojos lo que creemos.
Debemos creer, porque no podemos ver (12).



Lo afirma también el Apdstol San Pablo en fa epistola a los romanos: “mas el justo
por la fe vivira*; para San Agustin es justo porque cree lo que no ve. Asi lo afima San
Agustin cuando nos dice que “debemos creer, porque no podemos ver’ (13). ‘

Entramos aqui a la cuestion de si por tener fe, se esta ya justificando, 0 mas
precisamente, de si ya uno es justo por la fe. San Agustin dice que “no soy pecador” es
equivalente en este caso a decir “soy justo”. Pero qué acaso eso no se contradice con
esto: “si decimos que no tenemos pecado, nos engafiamos a nosotros mismos, ya la
verdad no esta en nosotros” (I Juan1,8). Bautizados los hombres —nos dice San Agustin-,
las culpas les son perdonadas, cuestion a la que retornaremos un poco mas adelante.
Pero también nos dice que eso no basta, pues aun le queda la lucha contra él mismo y
contra el mundo. No se puede decir tampoco, segun nos dice San Agustin, que no
tengamos ningun pequeno punto de justicia en nosotros mismos, ya que si no la
tuviéramos, no tendriamos tampoco fe, pues “si tenemos fe, ya tenemos algo de justicia” -
(14).

Ahora bien, San Agustin hace necesario el que la fe no debe quedarse en nosotros
como una simple creencia; la fe debe ser nutrida y robustecida. Asi, San Agustin,
apoyandose en San Pablo, quien dice: “Yo plante, Apolos rego, pero el crecimiento lo ha
dado Dios. Asi que ni el que planta es algo ni el que riega, sino Dios, que da el
crecimiento” (! Cor. 3,6-7). La fe que “germina” en el hombre es una fe “endeble, tiema y
vacilante, si bien no del todo nula, por lo cual pediale al Sefior que viniera en su auxilio,
diciendo: creo, Sefor” (15). La fe a la que primero se refiere aqui es una fe natural del
hombre, o fe adquirida; la fe infusa se tiene cuando se le pide al Sefior “que venga en su
ayuda”, puesto que esta, como virtud teologal, sélo se obtiene por obra de Dios, El cual la .
causa en nosotros.

Jesus dijo: “Si puedes creer, al que cree todo le es posible”, dirigiéndose al padre
del muchacho, pero el hombre, que intemandose a él mismo un momento, ve que tiene fe,
pero que esta es vacilante, es decir, tiene fe y a la vez no la tiene, le pide entonces ayuda
a Jesus diciéndole: “creo; ayuda mi incredulidad”. Lo anterior nos hace ver que la fe que
nosotros tenemos por nosotros mismos, no es suficiente para poder acercarse a Dios,
sino que necesitamos de Dios para acercamoles. Una fe que tenemos por nosotros
mismos no sirve cuando tratamos de dirigimos a lo sobrenatural; una fe de ese tipo nos
tira en el camino. Ya vimos cu~ndo empezamos éste capitulo, cdmo también existe una fe
adquirida que se diferencia por su objeto de la fe teologal. Esta ultima tiene que venir de
Dios hacia nosotros y no al revés. La fe por nosotros mismos se queda en una fe natural y
no existe ningun tipo de puente que libre el abismo que hay entre ésta y Dios.

San Agustin nos dice como debe ser entendido esto para poder evitar asi
cuaiquier tipo de controversia. “Entiende —mi palabra- para creer; cree —la palabra de
Dios- para entender” (16). A esta cuestion de si la fe para poder acercarse a Dios, tiene
que venir de El, pues por nuestra mera fe no lo lograremos, es la segunda cuestién a la
que retornaremos mas adelante, después, claro, de concluir con la primera que habia
quedado pendiente.

La primera cuestion que se habia quedado pendiente, ia vamos a formular de la
siguiente forma, ¢ Quedan con el bautismo los hombres ya totalmente satisfechos y libres
de llevar a cabo cuaiquier otra cosa para elevar su espiritu hacia Dios? ¢Es el bautismo lo
unico que sirve para caminar hacia la vida etema? Para San Agustin es claro que no.
Para él, es necesaria la fe pero acompafiada de obras buenas para conseguir la vida
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etema. La fe con obras buenas o fe viva, es la que salva. Ni la fe sin las obras ni las obras
sin la fe. Para San Agustin, antes de recibir el bautismo tienen que ser aprendidas y
aceptadas las verdades de fe; ademas de que las verdades morales que sirven para vivir
bien deben ser practicadas. Para recibir el bautismo, es necesario antes tener fe y buenas
obras. Es decir, no basta con solo la buena intencién, sino que son necesarias también
obras de conversidon (17).

San Agustin nos dice que San Juan Bautista otorgaba preceptos morales a
Aquellos que se iban a bautizar; pone el ejemplo también de cuando el hombre rico le
pregunta a Jesus qué que es lo que debia hacer para alcanzar la vida etemna, a lo cual le .
contesta que debe guardar los mandamientos y dar todos sus bienes a los pobres, de
esta forma seguiria en el camino al Sefor. Esto nos hace notar que los preceptos morales
que el hombre ha recibido, no pueden ir separados de la fe, ni puede ser esto al contrario.
Buenas obras y fe no pueden excluirse, pues “ni el amor de Dios puede estar en el
hombre que no ama al préjimo, ni el amor del préjimo en aquel que no ama a Dios” (18).

Segun San Agustin, quien cree en Dios debe hacer lo que El le ha mandado y si lo
hace porque Dios lo ha mandado, entonces es inevitable que crea en Dios. Pero como ya
vimos, ese creer en Dios implica el vivir bien y el llevar a cabo actos buenos y el mismo
San Agustin llama falsa seguridad a la creencia de que s6lo la fe sirve para salvarse (19).

Desde el punto de vista de San Agustin, esa falsa seguridad se debe a algunos
pasajes mal interpretados de Pablo, y que especificamente son dos y que mencionan: “;Y
por qué no decir... ?: Hagamos males para que vengan bienes”. Y este es el otro pasaje
mal interpretado: “pero la ley se introdujo para que el pecado abundase; mas cuando el
pecado abundd, sobreabundé la gracia” (Rom. 5,20). Lo cual es para San Agustin algo
cierto, ya que nos dice que los hombres que tenian poder, es decir, ley, eran prepotentes
y soberbios y faltos de fe, por ello cometieron graves pecados incluso hacia la misma ley,
pero que al observarse, irénicamente se refugiaron en la fe para segun ellos, merecer
misericordia y perdon. La ley es tomada por San Agustin como letra que mata”,
correspondiéndose “letra” con “ley” e identifica también los términos “espiritu” con “gracia”;
la gracia es “amor que vivifica” y que por ello, hace que desaparezca el temor (20).

Sélo que también San Agustin afirma que el Apéstol “cree que el hombre es justificado
por la fe sin las obras de la ley, no lo hace para que, recibida y vivida la fe, sean
despreciadas las obras de la justicia, sino para que cada uno sepa que él puede ser
justificado por la fe, aunque no hayan precedido las obras de la ley” (21).

Lo mismo afirma San Pablo, en palabras de San Agustin:

Que no se trata de una fe cualquiera con la que se
cree en Dios, sino de aquella fe saludable y
evangélica cuyas obras proceden del amor (Gal.
5,6). Se ve claramente cémo afina que no
aprovecha de nada la fe, que les parece a algunos
que es suficiente para la salvacion, cuando dice: Si
tuviese toda la fe hasta para trasladar montaiias,
pero no tengo caridad, nada soy (I Cor. 13,1). En
cambio cuando obra la caridad con fe, sin duda que
se vive bien. Porque “la pienitud de la ley es la
caridad (Rom. 13,10)" (22).
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San Agustin nos trae a la mente también a San Pedro, quien al igual que los otros
apostoles, nos dice que la vida etema sélo se otorga a los que viven bien (22 San Pedro
3,11-18). Nos recuerda San Agustin también lo dicho por Santiago: “sDe qué sirve,
hermanos mios, si alguno dice que tiene fe, pero no tiene obras? ¢Acaso la fe le podra
salvar?...;,Mas quieres saber, hombre vano, que la fe sin obras es muerta?” (Stg. 2,14-
20).

Es precisamente con todo lo anterior, que seria una salvajada pensar que con sélo
creer y estar bautizados se podran salvar, sin tomar en cuenta que se sigue cayendo en
error y que el hecho de haber sido bautizado en Cristo, les otorga ya un lugar en la vida
etema. Es también errdneo pensar que sélo con la fe se puede llegar a la vida eterna.
Pues recordando una vez mas, solo se salva con la fe viva, con la fe cristiana, ¢ sea, una
fe del que cree pero que ademas es una fe “vivificada” por el amor, que podria entenderse
como espiritu. Al contrario de la fe muerta, fe sin obras, sin amor, que es la que San
Agustin identifica con la letra que mata, o o que es lo mismo, la que trae el temor (23).

San Agustin nos dice que se engafia con falsas promesas aquel que tiene fe, pero -
que no tiene buenas obras, siendo esto precisamente una fe muerta. Aquel que diciendo
que cree en Dios y no tiene misericordia por si mismo, y por ello tampoco por los demas,
no vale nada su accion. San Agustin nos recuerda una vez mds, una y otra vez, que lo
Unico verdadero en cuanto a la fe y las obras, es lo dicho por San Pablo: “Que la fe que
vale es la que obra por amor” (24).

Cuando el hombre tiene fe, camina hacia la verdad y la vida, nos dice San Agustin,
y esa vida de la que él habla es la vida etema, pues segtn nos dice, es la unica a la que
puede llamarsele vida “Yo soy el camino, la verdad y la vida..’(Juan 14,16).
Fundamentandose San Agustin en lo dicho por San Pablo: “que hagan bien, que sean
ricos en obras buenas, dadivosos, generosos; atesorando para si buen fundamento para -
lo porvenir, que echen mano de la vida eterna” (I Tim. 6,18-19); San Agustin da a
entender que “la vida que no es etema no merece llamarse vida, puesto que vida
verdadera no lo es mas que la eterna” (25). La vida eterna, como lo menciona el Apéstol,
es la unica que vale la pena vivirse y no la vida de riquezas materiales y abundancia fisica
que llevan los ricos y los necios pues “aquellos iran al fuego eterno; los justos, en cambtio,
ala vida eterna” (Mt. 25,46).

Al caminar por la fe, no alcanzamos todavia ia vida eterna “puesto que caminamos
en la fe, no en la visién” (Hebreos 3,16-18). En la fe se encuentra el camino, y en la visién
se encuentra la verdad y la vida. En la fe se encuentra el conocimiento parcial como
afirma San Pablo “en el hombre interior habita Cristo por la fe en nuestros corazones”; .
pero también nos dice: “conocer también la sobreeminente ciencia de la caridad de Cristo,
para vernos llenos de toda plenitud de Dios” (Hebreos 3,16-18), esta es la visidn, o
perfecto. San Agustin nombra nuevamente at Apéstol: “pues estais muerto y vuestra vida
esta escondida con Cristo en Dios”, lo cual nos dice San Agustin, es |a fe; mas adelante,
el Apostol dicta: “cuando se manifieste Cristo, vuestra vida, entonces nosotros aparecéis
con él en la gloria” (Col. 3,3-4). Lo cual se corresponde con la vision (26).

Por lo anterior, observamos que la vida etema se encuentra proyectada en un
tiempo que ha de venir, pero que debe ser presente en los hombres desde esta vida a
través del camino de la fe y de las buenas obras, pues:
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Esa es la vida verdadera, la vida etema, que adn no
hemos alcanzado mientras dura la peregrinacion lejos
del Senor; pero la alcanzaremos, porque, mediante la
fe, caminamos en el mismo Sefior, si penmanecemos
con toda constancia en su palabra (27).

San Agustin recoge el pensamiento de los apdstoles y nos dice que es penoso
enganarse si se piensa que se conoce a Dios via fe muerta, es decir, con una fe que no
obra con amor o que no obra cosas buenas. Recordemos que Jesus mismo manda al
hombre rico a cumplir y guardar los mandamientos. San Agustin nos dice que los
mandamientos no sélo se refieren a ia fe, pues segun él, todos los mandamientos de la
ley y los profetas se resumen en dos, que son el amar a Dios y el amar al projimo.

Y atn cuando pueda decirse con razon que los
mandamientos de Dios pertenecen solamente a
la fe si se entiende no la fe muerta, sino aquella
viva, que obra por el amor, sin embargo, el
mismo Juan manifestd qué debe entenderse
cuando dice; Este es su mandamiento: Que
creamos en el nombre de su hijo Jesucristo y
que nos amemos mutuamente (28).

Asi que lo que realmente esta bien, es creer en Dios con fe viva, adorar a Dios,
conocerlo para que también nos venga auxilic de El sobre como vivir bien y recibir de E! el
perddn, cosas que nos dice San Agustin, para de este modo, tener su gracia (29).

Eso si, San Agustin nos informa, como en casi todas las ocasiones, basandose en
las Santas Escrituras, que aquel que dice que cree, pero que ignorando los
mandamientos sigue su vida de falsas costumbres tal como lo dicho por el Apédstol: los
que han pecado sin la ley, pereceran sin la ley; pero los que han pecado en la ley, seran
juzgados por la ley (Rom. 2,12). San Agustin diferencia en el pasaje anterior entre perecer
y juzgar, y él mismo nos dice que en las escrituras, mas precisamente en el evangefio, se
usa la palabra juicio en vez de condenacion etema: “Vendra la hora en la cual todos los
que estan en los sepulcros oirdn su voz; y saldran los que obraron bien para la
resurreccion de la vida; pero los que obraron mal, para la resurreccién del juicio” (Juan
5,28-29) :

Si vemos este pasaje, se dice los que obraron bien y los que obraron mai, mas no
se dice, los que creyeron y los que no creyeron, pero ya sabemos que la vida buena es
inseparable de la fe viva, pues “ella misma es la vida buena” (30).

Es en este mismo pasaje, donde se dice resurreccion del juicio y no resurreccion
de la condenacién etema, pues son dos cosas diferentes. Unos van a resucitar para la
vida etema, otros para el juicio. San Agustin nos dice que en el segundo tipo de
resurreccion “No deben estar comprendidos los que no creen en absoluto, sino aquellos
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que se van a salvar por el fuego, porque creyeron, aunque hayan vivido mal, que
consideren transitorio su castigo...” (31), que es precisamente a lo que se referia cuando
se habla de juicio.

Aunque en las Escrituras no se diga juicio eterno, para San Agustin esto es
evidente que se trata del juicio eterno, pues si las Escrituras se refieren a la vida eterma
como vida, entonces juicio tiene que ser juicio etermno en la resurreccion de este tipo. San
Agustin recalca, siguiendo nuevamente al Apdstol, que “El que no cree ya esta juzgado
(Juan 3,18), y lo cual se entiende, segun San Agustin, de dos formas: que se entiende por
juicio el castigo eterno o que los necios y los incrédulos se salvaran por el fuego; pero eso
si, es seguro que los que no creen, su Unico camino es el juicio (32).

Asi pues, vemos que no basta solo el estar bautizados, para aspirar a la. vida
etema, o a la vida buena, ya que para San Agustin, aquellos bautizados que viven mal, el
castigo debe ser aun mas duro del que recibiran aquellos que no estando bautizados
“volvieron a la inmundicia de los adulterios, ya que no se apartaron de ella; ni una vez
purificados se ensuciaron de nuevo, sino que rehusaron ser purificados” (33).

Lo gque propone San Agustin, es seguir paso a paso la doctrina cristiana, para que -
de este modo esa “vida cristiana esté de acuerdo con el santo bautismo, y no se le
prometa a ningun hombre la vida etema si le faltare el uno y la otra” (34). De este modo
San Agustin nos dice que la justicia cristiana es superior a la de los no creyentes: Decir y
no hacer, mientras que la de los primeros es: Decir y hacer. Y si no es asi, entonces se
vive en el engano. Con esto damos por terminado lo referente a la primera cuestion
pendiente y trataremos de entrar a la segunda después de estas breves aclaraciones.

Dios exige la fe para obrar bien, satisfactoriamente; y San Agustin nos dice que
Jesus asegura que la fe es también obra de Dios. Jesus dijo: “la obra agradable de Dios
es que credis en aquel que os ha enviado” (Juan 6,29); se distingue aqui la fe de las
obras, la fe es algo que se da primero, por medio de la cual se alcanzan los demas dones, .
es decir, las buenas obras, que hacen vivir justamente. Citando a San Pablo en su carta a
los Efesios, nos dice: “De pura gracia habéis sido hecho salvos por medio de la fe, y esto
no proviene de nosotros, sino que es un don de Dios”, 0 sea, “por medio de la fe”, pero la
fe no viene de nosotros “es un don de Dios”. En seguida dice Pablo: “ni tampoco en virtud
de las obras, para que nadie se glorie” (Ef. 2,8-9). ¥ ailade también, para que no se
olviden las buenas obras: “hechura suya somos, creados en Cristo, Jesus, para hacer
buenas obras, que Dios de antemano preparé para que en ellas anduviésemos” (Efes.
2,8-10). San Agustin dice que el hombre sélo es libre en un sentido verdadero cuando
Dios “nos modela, nos forma y nos crea” (35), pero esto no va a ser como hombres, pues
como tales ya nos cred, si no para ser hombres buenos; lo cual se puede verificar, segun
San Agustin, en este tiempo presente con su gracia: “Para que seamos nueva criatura en
Cristo Jesus (Gal. 8,15), segun esta escrito: crea en mi joh Dios! Un corazén limpio. Pues |
su corazén, como miembro del cuerpo humano, ya o habia creado Dios” (36).

San Agustin nos dice que la mayoria de los hombres piensan que “tal hombre
merecid creer, porque era un varon justo aun antes de que creyese” (37), y pone como
ejemplo a Comelio (Hch. 10), de quien nos dice sus limosnas eran aceptadas y sus
oraciones eran oidas antes de que creyera en Cristo; eso es lo que segun, en tiempos de
San Agustin, pensaba la gente comunmente. Sélo que San Agustin nos dice que Cornelio
no pudo no tener ninguna fe, pues el dar limosna y pedir en oracion no pueden hacerse
sin alguna fe, porque, nos dice San Agustin, ¢cémo podia invocar a aquel en quien no
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hubiese creido?. Otro punto que nos menciona San Agustin en el caso de Cormnelio, es .
que si este hubiera podido salvarse solamente con su ayuda y ademas sin fe, ientonces
por qué tuvo que serle enviado el Apostol Pedro para que fuera su maestro? Ya que “si el
Sefior no edificare su casa en vano trabajan los que la edifican” (38).

Las personas tienden a creer que “la fe es obra nuestra y de Dios todo lo demas
que atafie a las obras de la justicia” (39); San Agustin nos dice que la justicia es como un
edificio y que la fe es como la estructura de ese edificio, asi que es imposible pensar un
edificio sin fundamento, es decir, sin estructura. Por ello, es muy vano creer que tengo fe,
si no es que alguien (Dios) no ia edifico primero dentro de mi a través de la misericordia;
es entonces vano creer que yo soélo edifique mi propia fe dentro de mi; eso si que seria
vanagloriarse por algo de o que ni siquiera tengo idea (40).

San Agustin cita las Sagradas Escrituras y nos dice que Jesus se refiere a creer
cuando dice “vendran”, en las siguientes lineas: “Ya os lo he dicho que vosotros me
habéis visto, y, sin embargo, no habéis creido. Todos los que me da el Padre vendran a
mi” (Juan 6,36-37). Para que esto se lleve a cabo, debe ser Dios quien lo conceda y lo
reafirma con esto: “Ninguno puede venir a mi, si el Padre que me envié no lo trajere...”
(Juan 6, 44-46). “Asi que todo aquel que oy6 al Padre, y aprendié de él, viene a mi. No
que alguno haya visto al Padre, sino aquel que vino de Dios; este ha visto al Padre”. San
Agustin interpreta esas lineas diciendo que no hay nadie que escuche al Padre y lo
aprenda y no vaya a él. Si esto es asi, entonces el que no “va” donde el Padre, es porque
no lo ha escuchado ni aprendido nada de él (41).

Lo que Dios ensefia es algo que esta mas alla de los sentidos corporales, y es
Jesus (el Verbo) quien vino a ensefiarlos, 10 cual lo hace via los ojos del alma. Pero el hijo
y el Padre no actuan por separado, ni tampoco desean actuar por separado al Espiritu
Santo; aunque San Agustin reconoce que es el Padre el Espiritu Santo; “teniendo todos
un mismo Espiritu de fe” (2 Cor. 4,13). También reconoce que el principal es el Padre,
pues él engendré al Hijo y también de él procede el espiritu Santo (42). San Agustin dice
que es facil ver que muchos van a Jesus porque es facil ver que muchos creen en Jesus,
pero que es imposible ver “como ni dénde vayan escuchado al Padre y aprendido de El.
Esta es ciertamente una gracia secretisima...” (43). Esa gracia secretisima de la que
habla San Agustin es asi, secretisima, porque es ocultamente infundida por Dios en los
corazones y en el aima de los hombres. Cuando esa gracia es infundida en los corazones, -
estos se vuelven compasivos y tiemos (44).

Tampoco esta bien decir que “Dios me llamé porque fe servi”; esto porque, segun
San Agustin nos dice: “4como le hubieras servido de no haber sido llamado?” (45); él
mismo nos dice que si atendemos a lo dicho por los necios, es légico entonces pensar; si
Dios te liamo porque le serviste, que i le diste algo a Dios antes que él te lo hubiera dado
a ti. San Agustin explica mejor esto:

A lo menos, ya existias cuando fuiste liamado; pero
.como fueras predestinado sino cuando no existias?
¢ Qué diste, pues aun no existias ain td, que habias de
darselo? Luego ¢Qué hizo Dios cuando predestindat
que existia? Lo que dice el Apdstol: “llama las cosa que
no son como si realmente fueran” (Rom. 4,17) (46).
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Lo que nos dice este parrafo anterior, es que no seriamos predestinados si ya
hubiéramos tenido la existencia, como tampoco seriamos llamados si no nos hallaramos
alejado de él. Nos explica también que no seriamos justificados si no fuésemos impios, ni
tampoco tendria que glorificarnos de no ser terrenales y abyectos. A ello, San Agustin se
refiere cuando dice:

Por tanto, ‘;quién le dio primero a él, y se
retribuira? Porque de él, y por él y en él son todas
las cosas ;qué le damos? Gloria a EI" (Rom.
11,36). Pues no existiamos cuando fuimos
justificados, demos gracias a Dios para no ser
desagradecidos (47).

Teniendo lo anterior como base; y llegando a si al punto culminante de este
capitulo, trataremos de considerar lo dicho por San Agustin en cuanto a si la fe esta “en
nuestro poder”. Lo que hace San Agustin para darie una 6ptima solucién a esta cuestion,
es examinar si eso es verdad, basandose para ello en ver en qué consiste el poder de
nuestra voluntad.

Para San Agustin son dos cosas muy distintas el querer y el poder. Asi vemos, por .
ejemplo, que el que quiere no siempre puede y viceversa. San Agustin se refiere al origen
de las palabras y vemos que querer = velle, voluntad = volumen, poder = posse y el de
potencia o potestad = potestas, que son palabras que derivan del griego, y esto no es de
extranarse, pues todos los libros del Antiguo Testamento fueron escritos en griego, con
excepcion del Evangelio escrito por Mateo. De estas palabras, querer deriva de voluntad y
poder de potencia. El que quiere tiene entonces la facuitad de querer o se dice que tiene
voluntad y asimismo, el que puede tiene la facultad de poder o de potencia. Pero aqui es
importante que para que una cosa se haga, es decir, para que la potencia se realice en
alguna cosa, la voluntad tenga que intervenir, ya que no puede decirse “que obra
potestativamente el que ejecuta alguna cosa si obra coaccionado” (48). Sélo que el mismo
San Agustin se da cuenta de que aun cuando alguien actuase coaccionado, actua
voluntariamente, sélo actua coaccionado por el hecho de haber querido hacer una cosa y
estar haciendo otra, es decir, que no cu’ere obrar. Un ejemplo que me viene a la mente en
el instante de hacer esto, es el de los doctores que participaban en las matanzas de
judios, doctores nazis que al término de la guerra se defendian poniéndose en manos de
sus mas ailtos mandos, jactdndose como nifios inocentes que habian sido obligados
(coaccionados) a realizar ciertos tipos de experimentos con humanos. Pero, ¢en verdad
ellos no querian hacer eso? ;no era preferible en un caso de esa naturaleza llamar para
ellos a la muerte? Porque lo que decian era que si no lievaban a cabo esas pruebas , iban
a sufrir ellos una muy fea consecuencia: la muerte; pero que ellos si podian otorgaria a
otros. Parece ser entonces, que no eran lo bastante humanos para renunciar a su
egoismo, parece ser que su voluntad de renunciar a eso no era lo bastante fuerte, ya que
como dice San Agustin “Si la voluntad es tan poderosa que mas quiere no ejercer esta
accioén que sufrir aquelia violencia, entonces indudablemente resiste a quien la coacciona
y no ejecuta aquella accion” (49). Puede decirse que obra con una voluntad a medias, que
no obra.con libre voluntad; pero aun asi, no actua sin la facultad de querer, ya que a la
voluntad le sigue la accidn, no se puede decir que a la obra le falte poder. Es una cosa
diferente el decir que aun coaccionados se quisiera obrar y no se pudiera, entonces io que
pasa no es que falte voluntad, sino que falta poder. Las personas, segun San Agustin, se
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excusan diciendo “lo haria si estuviera en mi poder’. Con todo lo anterior, nos damos
cuenta de que las personas hacen las cosas cuando quieren hacerias, y no las hacen si
no quieren hacerlas.

San Agustin, con las acotaciones arriba mencionadas, pasa a examinar la cuestion
a tratar, de si la fe esta en nuestro poder, y mas especificamente, de si estd en nuestro
poder alcanzar la fe con que creemos en Dios. San Agustin inmediatamente después, se
pregunta si alguien que quisiera no podria creer, o si alguien puede creer si no quiere, a lo
cual contesta: "Si esto es absurdo —porque ¢ qué es creer sino asentir a lo que se nos dice .
como verdadero? Y el sentimiento, ciertamente, es un acto de voluntad- luego, sin duda,
la fe esta en nuestro poder” (50).

Sélo que eso anterior se contradice con: “no existe potestad sino de Dios” (Rom.
13,1), y para San Agustin, esto mismo puede decirse de la fe: ;qué tienes que no hayas
recibido?” (I Cor. 4,7). Pues el que podamos creer, es algo que Dios mismo nos lo otorgé.
Muy inteligente contra aquellos que lo pudieran atacar en esto, San Agustin dice que en
las Santas Escrituras nunca se menciona “‘no existe voluntad sino de Dios”, pues ello no
es verdad y lo reafirma cuando dice: “si no existe ningun querer que provenga de El, Dios
seria también - lo que es inadmisible — autor de pecado; porque la mala voluntad por si
sola es ya pecado, aunque no siga el efecto, es decir, aunque no pueda efectuar lo que
quiere” (51). Y nos puede surgir la pregunta de si el actuar mal proviene de Dios. Para
San Agustin esto es correcto; la mala voluntad tiene poder de actuar mal por juicio de
Dios, y si proviene de él, no puede ser algo injusto, aunque eso sea algo secreto para
nosotros. Incluso San Agustin nos dice que este obrar mal es una forma de castigar de
Dios. San Agustin cita las Sagradas Escrituras para confirmar. “No tuvieras potestad
alguna contra mi, si no te hubiera sido dada de arriba” (Juan 9,11). El poder es concedido,
es verdad, pero por ello se impone la necesidad en el obrar. De ahi que San Agustin nos
diga que cuando David recibi6 el poder de matar a Saul, opté por perdonarie (52).

San Agustin nos dice que para que nadie se glorie ni de las obras ni aun del libre
albedrio, pensando que eso proviene del buen mérito y como premio se le diera el obrar
bien, que es bueno recordar que “Dios es el que obra en vosotros el querer y el obrar, -
segun su beneplacito” (I Cor. 7,25), y nos incita a que recordemos también lo siguiente:
“por consiguiente, no es del que quiere ni del que corre, sino de Dios, que tiene
misericordia” (Efes. 2,8-10). Cuando el hombre ya es lo bastante maduro como para
desear, querer, creer y amar, puede acercarse a Dios si lo hace con verdadera voluntad, y
puede no concurrir con su voluntad y entonces no amar, ni creer, ni esperar a Dios si no
quiere. Para San Agustin la voluntad misma “es preparada por Dios”; todo depende de la
voluntad del hombre y de la misericordia divina, para asi poder entender lo dicho por
Pablo en su epistoia a los Efesios; es decir, que no basta solamente la voiuntad del
hombre si no la acompaiia la  misericordia de Dios y tampoco serviria la misericordia de
Dios si no la acompafia la voluntad del hombre. A esto, San Agustin nos dice:

Y si, porque la voluntad humana sola no es suficiente, se dijo
rectamente: “No del que quiere ni del que corre, sino de Dios
que tiene misericordia®, para indicar que no es suficiente la
sola voluntad del hombre, ¢ por qué, por el contrario, no se dijo
rectamente no de Dios, que se compadece, sino del hombre
que quiere, puesto que tampoco es obra exclusiva de la
misericordia de Dios? (53).
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San Agustin nos dice que la buena voluntad del hombre precede a muchos de los
dones que Dios da, pero no a todos, entre estos, se encuentra la misma voluntad buena
del hombre."Asi, al que no quiere, previene para que pueda querer; al que quiere, lo
acompafa para que su querer No sea en vano. Por ello uno tiene que pedir en oracién por
todos aquellos que consideremos injustos, o que consideramos como nuestros enemigos, -
para que Dios obre el querer en ellos y también rogamos por nosotros para que la
misericordia de Dios nos acomparie (54).

San Agustin nos dice que la fe que el Apéstol ensalza, es la que nos dice que no
debemos dar crédito a todo lo que se dice por ello dijo “No creais hermanos, a todo
espiritu, antes contratad los espiritus si son de Dios” (| Juan 4,1). Ni aun la misma caridad,
que todo lo cree, no cree a todo espiritu, nos dice San Agustin; lo cree todo pero con
relacién a Dios, mas no “lo cree a todos”. Por ello, “nadie, por tanto, puede dudar de que
la fe que el Apostol ensalza es aquella por la cual se cree a Dios” (55). De ahi que se
diga: “Y si alguno de nosotros tiene falta de sabiduria, pidala a Dios, el cual da a todos
abundantemente y sin reproche, y le serd dada. Pero pida con fe, no dudando nada...” .
(Stg. 1,5-6). Tal es la fe por la cual se dice: “Por la gracia habéis sido salvados mediante
la fe; y esto no de vosotros, que de Dios es el don, no en virtud de obras, para que nadie
se glorie. Porque de El somos hechura, creados en Cristo Jesus a base de obras buenas,
que de antemano dispuso para que nos ejercitasemos en ellas’ (Efes. 2,8-10). Es esta fe
la que debe obrar por amor y no por temor, siempre amando la justicia (56). Es decir, Ia fe
teologal o fe infusa.

Ahora bien, ese amor del que se habla, es decir, la caridad por la cual obra la fe,
procede de aquel de quien la misma fe alcanza. San Agustin nos dice que no se
encontraria en nosotros “si no fuera derramada en nosotros por el Espiritu Santo, que nos
ha sido dado. La caridad de dios, en efecto, se ha dicho que fue derramada en nuestros
corazones; no aquelia con que Dios nos ama a nosotros, sino aquella por la cual El nos
hace amadores suyos...” (57).

Lo gue falta entonces, es examinar si la voluntad con que se cree es también un
don de Dios o es un acto de nuestro libre albedrio. Si se dice esto ultimo, ¢no nos
contradecimos con lo dicho por el Apostol: “; Qué tienes que no hayas recibido? Y si lo
has recibido, ;por qué te glorias como si no o hubieras recibido?” (I Cor. 4,7). Pero si se
dice que esa voluntad es un don de Dios, entonces tendriamos que aceptar que los
injustos e infieles se excusen de no haber creido por no habérseles sido otorgada la
voluntad de creer. A esto, San Agustin nos dice: “pues aquello que se ha dicho: Que es
Dios quien obra en nosotros asi el querer como el obrar segun su beneplacito (Fil. 2,13),
es ya un efecto de la gracia, la cual alcanza la fe, a fin de que puedan ser buenas las -
cosas del hombre, las cuales obra la misma fe animada por la caridad, que es difundida
en nuestros corazones por el Espiritu Santo, que nos ha sido dado” (58).

Si se cree que se puede alcanzar esa gracia, por un acto de voluntad, entonces
debemos pensar que esa gracia esta en nosotros. Pero si creemos que procede de Dios,
¢,Por qué no se encuentra en todos si todos fuimos creados por EI? Ademas ¢ por queé si
El quiere que todos sean salvos, no les otorgo eso a todos? (59).

Lo que hace San Agustin es examinar lo primero y afirmar que si el libre albedrio
es una creacion de Dios que otorgé a los hombres, como facultad y como acto, puede
este dirigirse a la fe o la incredulidad, segun el caso, pues si esto es cierto, “no podra -

15



decirse que el hombre tiene la voluntad con que cree a Dios como si no la hubiera
recibido, ya que al ser llamado por Dios nace en él aquella voluntad del libre albedrio que
naturalmente recibido al ser creado” (60). Aunque Dios quiere que todos sean salvos, no
puede destruir el libre albedrio, pues es por ello que se tiene que ser juzgado. Por ello hay
quienes se oponen a la voluntad de Dios no creyendo, pero no por ello se fibran o se
salvan a la vida eterna. La voluntad de Dios nunca es vencida, nos dice San Agustin, o
seria solamente si ‘no encontrara el modo de obrar para con aquellos que la
menosprecian o si de aiguna manera pudiesen éstos evitar lo que El tiene determinado
acerca de ellos” (61).

Dios es el “que sana todas tus dolencias”, y eso es algo gue se realiza cuando la
carme apetece contra el alma y el alma contra la came, de tal modo que no obramos
aquello que queremos (Gal. 5,17).Es por todo lo anterior que no se destruye el libre
albedrio, y como el alma no debe olvidar las retribuciones de Dios, sino que debemos vivir
en la fe gue obra animada por la caridad, "y ésta es la caridad derramada en nuestros
corazones no por la suficiencia de la propia voluntad ni por |a letra de la ley, sino por el
Espiritu Santo, que nos ha sido dado” (62).

Si el libre albedrio cobija también la voluntad de creer, debe entonces ser
entendido que también proviene de Dios y que se nos otorgd al ser creados, pero también
porque Dios obra en nosotros por las sugestiones de las cosas visibles para que
queramos y creamos, lo hace exteriormente via las Santas Escrituras, lo hace
interiormente donde nadie puede hacer “que venga un pensamiento bueno, sino el sélo
consentir o disentir es obra de la propia voluntad” (63). En cualquiera de estos dos modos
en los que Dios intervenga, no se puede dudar de que Dios obra en el alma nos dice San
Agustin.

Segun San Agustin, este pensar no desvirtia lo dicho por los apostoles, porque
sencillamente, “el alma no puede recibir ni tener en si lIos dones de los cuales oye decir
aquella palabra si no es consintiendo; y, por tanto, lo que tiene y lo que recibe, de Dios
proviene, si bien el recibirlo y el tenerlo es propio de quien lo recibe y lo tiene” (64).

Pensar gque la fe infusa es algo que puede ser alcanzado por el hombre por si
mismo, y pensar ademas que esta fe no obra de modo divino, sino que obra de modo
humano, es estar en el error, puesto que

Es imposible liegar hasta el bien purisimo y sumo
sin un amor pleno y perfecto, y esto no es posible
en tanto que arredran los males del cuerpo y los
sucesos adversos, Cristo, con su nacimiento
admirable y su vida laboriosa, gan6 nuestro amor;
y su muerte y su resurreccién disipd nuestro
temor. En todas sus obras se mostro de tal
manera que nos fuera posible conocer hasta
dénde se extiende su divina clemencia y hasta
dénde podia ser elevada la debilidad humana
(65).
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CAPITULO I

LA FE EN SANTO TOMAS.

PERO ME DOY CUENTA QUE

MI ESPIRITU DUERME...

;ST HUBIERA ESTADO SIEMPRE DESPIERTO,
BOGARIA EN LA PLENA SABIDURIA!.. .

[ ESTE MINUTO DE VIGILLA

ME HA DADO IA VISION DE L4 PUREZA!

POR EL ESPIRITU SE VA A DIOS!

ARTHUR RIMBAUD

Para entrar en lo referente a la fe como virtud teologal segun la aborda Santo
Tomas, lo primero que revisaremos es como trata las virtudes en forma general. Creo que
esto es necesario para poder entender de mejor forma y mas facil la interpretacion que .
hace Santo Tomas respecto a la fe. Trataremos entonces lo que es una virtud, como la
entienden los hombres y como se relaciona este concepto con el de fe como virtud
teologal. Algo importante que se tiene que tener presente en las lecturas de Santo Tomas,
es que utiliza los conceptos a modo en como son utilizados en la Filosofia Griega, y si
vamos a revisar lo concemiente a la fe, entonces es de vital importancia el saber que
todas las epistolas de San Pablo estan escritas en Griego (1), y que es también de estas
epistolas de donde Santo Tomas extrae gran parte de su pensamiento sobre la fe,
ademas del Evangelio de San Juan, que esta escrito también en griego.

Segun Santo Tomas, por via empirica se puede descubrir que cada cosa tiene ya
o posee su modo adecuado de obrar; es en ese modo adecuado de obrar donde se
encuentra la virtud (2). La virtud tiene entonces un fin 0 un efecto, y este el de
“perfeccionar al hombre en orden a los actos mediante los cuales se ordena a la
bienaventuranza...” (3). Pero no séio los hombres tienen virtudes, pues las plantas tienen
la virtud de alimentarse, crecer y reproducirse. Los animales tienen virtudes en cuanto al
conocimiento y en cuanto a los deseos sensibles. Los deseos sensibles son considerados
" como “las inclinaciones interiores hacia cosas exteriores, ias cuales son llamadas:
apetitos concupiscentes e irascibles” (4). Ahora bien, si los humanos son considerados
como animales racionales, entonces el querer un objeto debe ser guiado mediante un
proceso racional, dejando a un lado y olvidando totalmente la concupiscencia y Ia
irascibilidad. A esa capacidad de querer un objeto que es meramente humana y no
animal, se le llama voluntad y razén (5). )

En el prélogo de la seccion primera de la segunda parte de la Suma Teoldgica,

Santo Tomas nos dice que el hombre fue hecho a imagen de Dios. En cuanto a lo que se
refiere a su imagen, el hombre es el principio de las obras de Dios y ademas, el hombre
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tiene en si libre albedrio y dominio de sus actos (6). El libre albedrio puede ser llamado al
proceso que existe antes de elegir, este proceso es racional. Y puesto que los humanos
son seres racionales y tiene ademas libre albedrio, pueden hacer ciertas acciones o no
hacerlas; existe entonces alge que ayude a estos seres racionales a “superar la
indeterminacion en sus actos...” (7); ese algo es llamado por ei Aquinante: habitos; ei
formar habitos es totalmente necesario para Santo Tomas, como explicaremos a
continuacion.

LOS HABITOS.

Santo Tomas trata en un primer plano, los actos y las pasiones, para pasar
inmediatamente después al estudio de los principios de los actos humanos. De los
primeros, es decir, de los actos, y de las pasiones no trataremos en este estudio, pero si
nos ocuparemos de los principios de los actos humanos. Santo Tomas estudia estos en
dos partes: 1) habla de los principios intrinsecos y 2) habla de los principios extrinsecos.
Segun Santo Tomas, se encuentran en la primera division tanto la potencia como el
habito, de la potencia trata en la “primera parte”, dejando pendiente el estudio del habito,
que en la “segunda parte” retoma. Lo que va a hacer, sera estudiar los habitos desde una
forma general hasta una particular, es decir, desde virtud, vicio y otros habitos semejantes
que €l considera son los principios de los actos humanos (8). Aqui no consideraré ni los
vicios ni los otros habitos semejantes, solo abordaré lo relacionado con la virtud, por ser lo
que considero de mas importancia para el desarrolio de este trabajo.

Citando a Aristoteles, Santo Tomas nos da una primera definicion de habito: “el -
habito es una cualidad dificilmente mudable” (9). La palabra “habito” es un derivado de la’
palabra “tener” (habere); lo cual —nos dice el Aquinante- debe ser entendido en el sentido
de que “algo” posee algo, o bien puede ser entendido como que “una cosa esta dispuesta
de un modo particular en si misma o respecto de otra” (10). Parafraseado a Aristételes,
Santo Tomas nos dice:

En el primer caso vemos que el témino “habere”
cuando se dice por relacién a cualquier objeto
poseido, conviene a diversos géneros. Por eso
Aristételes  cataloga el “tener" entre los
postpredicamentos, asi llamados porque resuitan de
los diversos géneros o predicamentos, como son ‘la
oposicion, prioridad, posteridad®, etcétera (11).

Teniendo esto presente, Santo Tomas hace una distincion entre las cosas que se poseen
y la cual consiste en esto: parece que en unas cosas no existe algun medio entre el sujeto
que posee y lo poseido, por ejemplo, el peso de mi cuerpo o la estatura fisica de mi
cuerpo y yo. En otras cosas, por el contrario existe algo intermedio entre el sujeto que
posee y lo poseido, pero ese alge es una mera relacion, el ejemplo que pone Santo
Tomas para clarificar este punto es cuando “se dice de alguien que tienen un socio o un
amigo” (12). Pero también hay cosas que tienen una realidad intermedia que para Santo
Tomas no es accion o pasion, sino mas bien es algo que, nos dice, se presenta a modo '
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de accion o pasion. Cita a Aristdteles y nos dice: “el habito es una cierta adaptacion entre
el poseedor y el poseido”, agregando que asi pasa con las cosas que estan a nuestro
alrededor. Esas cosas, dice, forman un género especial de realidades (predicamentos) de
habito de los cuales se dice “ser medio entre el vestido que uno tiene y su poseedor” (13).

Ahora bien, para Santo Tomas el “tener” tiene que ser aceptado en un sentido en
el que una cosa tiene que estar dispuesta en cierto modo determinado respecto’ a si
misma o con ofra y si se toma en ese sentido, entonces el habito es una cualidad,
sacando de aqui una conclusién acerca del habito: “el habito es una disposicién conforme
a la cual un ser esta bien o mal dispuesto, ya en relacién asi mismo, ya por orden a otra
cosa; asi, la salud es un habito” (14); concluyendo entonces que el habito tiene que ser
por fuerza una cualidad, “una de las especies de la cualidad es el habito y la disposicion”
(15). .

Santo Tomas toma como referencia a Aristdteles cuando nos dice que la
“disposicién y el habito” es la primera de las cuatro especies de cualidad y en seguida cita
a Simplicio para explicar las diferencias entre las cuatro especies:

Entre las cualidades, unas son naturales y estan en
su sujeto en virtud de su propia naturaleza y siempre;
otras son adventicias, causadas desde el exterior, y
que pueden perderse. Estas Ultimas -las adventicias-
son los habitos y las disposiciones, que difieren
segun sean facil o dificiimente admisible. Mas, entre
las cualidades naturales, algunas pertenecen a la
cosa, en cuanto que esta en potencia, constituyendo
de este modo |la segunda especie de cualidad; otras
pertenecen a la cosa en cuanto que esta en acto, ya
sea en la superficie, ya sea en lo profundo, Si en lo
profundo, resuita la tercera especie de cualidad; si en
la superficie, tenemos la cuarta especie de cualidad,
0 sea la figura de las cosas y la forma, que es la
figura del ser animado (16).

Solo hay que aclarar que Santo Tomas esto le parece no del todo correcto, pues sefiala
que puede haber disposiciones como son la salud y la belleza que son naturales y no
adventicias. Para él, la cualidad es una modalidad de la substancia y por lo tanto, un
cierto tipo de limitacion o limite a cierta medida, y si la cualidad es lo que determina la
potencia de la materia en el orden sustancial, “asi lo que determina la potencia del sujeto
en el orden accidental de la existencia se llama cualidad accidental, la cual constituye
también (...) una clase de diferencia” (17).

Segun lo anterior, Santo Tomas afirma que el modo (la determinacion del sujeto en
el orden accidental) puede ser entendida por la relacién a la propia naturaleza del sujeto,
o bien, conforme a la accion y pasién que siguen a sus principios naturales (materia y
forma), o de otra forma, segun ia cantidad. Ahora bien, si se entiende el modo en esta
ultima forma, surge la cuarta especie de cualidad, pero también hay que tener presente,
dice el Aquinante, que la cantidad no tiene movimiento y no tiene tampoco idea de bien o
mal en si misma, por ello no puede estar en la cuarta especie de cualidad; pero si el modo
se lleva a cabo conforme a la accidn y la pasién, entonces debe ser considerado dentro
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de la segunda o tercera especie de cualidad puesto que el bien y el mal estan
relacionados directamente al fin. El modo considerado en orden a la naturaleza pertenece
por lo tanto a la primer especie de cualidad, es decir, al habito y la disposicion (18).

De acuerdo a lo anterior, Santo- Tomas vuelve a Aristoteles y escribe que los
habitos “son ciertas disposiciones de lo perfecto a lo 6ptimo; y cuando digo perfecto,
significa lo que esta en conformidad con su naturaleza” y continua de ésta manera “la
forma y naturaleza del Ser es el fin y la causa de que tal cosa exista” (19). Surge de aqui
otra definicion de habito: “es una disposicién conforme a {a cual aiguien esta bien o mal
dispuesto” en seguida afirma que “por los habitos estamos bien o mal dispuestos respecto
a las pasiones” (20). Por lo tanto, si la naturaleza es lo primero que debe ser considerado
en un ser, entonces el habito es la primera especie de cualidad, nos dice el Aquinante,
“habitos, (...) se llaman aquellas cualidades que por su propia naturaleza no son
faciimente amisibles, porque tienen causas inamovibles; por ejemplo, las ciencias y las
virtudes” (21).

Para Santo Tomas, el reflexionar sobre la naturaleza del habito da como resultado
que este exige en cierta manera un orden a la accion, ya que “le es necesario y esencial
implicar alguna relaciéon, conveniente 0 no, a la naturaleza de las cosas” (22). Esa
naturaleza de la que habla Santo Tomas y de la que él mismo nos dice “es el fin de fa
generacion”, tiene también que estar sujeta a otro fin, que considera es el “resultado de la
operacion lograda merced a ella” (23). Si se entiende esto, entonces el habito implica un
orden a la naturateza del ser, peroc también implica un orden a la operacién, es decir, a un
fin de la naturaleza o como dice Santo Tomas en el mismo parrafo de fa cita, “o un medio
conducente al fin” Y si tomamos en cuenta la definicidn antes citada, de que este es una
disposicion conforme a la cual un ser estd bien o mal dispuesto, vemos que debe estar
ordenado a un fin. Ahora bien, dice Santo Tomas que si la naturaleza del ser (en donde
reside el habito) consiste en la tendencia al acto, entonces el habito implica orden a la
accion (24).

inmediatamente después de tratar si el habito implica orden al acto, si el habito es
una cualidad, y de que tipo de cualidad es, Santo Tomas pasa al estudio de si el habito es
necesario. Ante esto, lo primero que aclara es que los habitos son perfecciones y como
tales, deben ser totalmente necesarias ya que constituyen el fin del Ser. Ademas si se ha-
dicho que el habito es una “disposicién” entendiendo disposicion como “el orden de un ser
compuesto de partes; ordenacion que puede ser o segun el lugar, o segun la potencia, o
segun la especie” (25), son necesarias tres condiciones: 1) que el ser sea distinto del fin al
que se dispone. Santo Tomas pone de ejemplo a Dios mismo, ya que en él “ no cabe
habito ni disposicidn”, para entender la distincion entre la substancia y el fin de si mismo;
2) que el ser sea determinable de muchos modos y por distintos objetos; y 3) “que al
disponer el sujeto a una de aquellas cosas a las cuales esta en potencia, concurran varios
elementos, los cuales, a su vez, puedan ordenarse de diversos modos, de manera que
dispongan al sujeto bien o mal en orden a su forma y operacién” (26), es decir, si hay
muchos seres, los cuales tienen naturaleza y operaciones a las cuales se ordenen
también ciertos elementos y estos a su vez de distintas maneras, Santo Tomas concluye -
que es necesario que existan los habitos (27).

Hay que aclarar que Santo Tomas pone énfasis en que la naturaleza “no concurre
de igual modo a la formaciéon de cada uno de los habitos, porque unos pueden ser
causados por ella y otros..no” (28). Ahora bien, Santo Tomas nos dice que ya es
ensefianza que los habitos de las virtudes deben ser causa de ciertos actos. En los seres
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naturales no puede llevarse esto a cabo, puesto que no tienen costumbres, pero en los
humanos si (puesto que son activos y pasivos en sus actos) ya que sus actos pueden
crear habitos en sus facultades:

porque todo lo que es pasivo y movido por otro,
recibe una disposicion por la actividad del agente.
Por lo cual, 1a repeticion de actos llega a formar en la
potencia —en cuanto que es pasiva y movida- una
cierta cualidad llamada habito (29).

Para Santo Tomas el Ser en cuanto Ser recibe algo solamente cuando “acciona”
bajo un principio y recibe de dicho principio un tipo de perfeccion, es asi como nos dice él
que se producen los habitos. Ademas, es importante decir que cualquier tipo de habito no
se forma por un solo acto, es verdad que el habito se engendra por actos, afirma Santo .
Tomas, puesto “que la potencia pasiva es actuada por un principio activo”, sélo que existe
un pequefo inconveniente, y es que “ para que una cualidad pueda recibirse en un sujeto,
es preciso que el principio agente domine plenamente al elemento pasivo” (30).

A Santo Tomas se le hace mas evidente que la razén, la cual actua como un
principio activo, no puede en un solo acto “dominar” totalmente la apetitividad, ya que es
claro que ésta esta sujeta o determinada por varios objetos y de distintas formas. Es
entonces que la razdn séio se “enfocara” a cada acto por particular. Por ello, se observa
“que un solo acto de la razén es insuficiente para obtener que la potencia apetitiva tienda
a su objeto de un modo connatural y en todas las circunstancias, que es lo propio del
habito de la virtud” (31) ¢ Qué entendemos entonces? Que el habito de la virtud para que
exista en el ser humano, necesita no de un solo acto, sino de una serie de actos.

Santo Tomdas desahoga su pensamiento reflexivo a cerca del habito,
preguntandose si el mismo Dios puede infundir algunos habitos en los humanos. A esto,
Santo Tomas responde que si la sabiduria y la inteligencia (como dones) son habitos,
Dios tiene que infundimoslos, pues si creyésemos lo contrario, estariamos en franca
oposicion con lo escrito en la siguiente cita de Santo Tomas: "Dice el eclesiastico: “le liend
el Seflor del espiritu de sabiduria y de inteligencia” (32). Con la anterior afirmacion
concluye el Aguinante que en el hombre infunde Dios algunos habitos. Pero esto no es
todo, también nos dice son dos los motivos por los cuales Dios hace eso, el primero
“porque el hombre, ordenado a un fin que excede la capacidad de sus facultades —termino
en el que resuelve la suprema bienaventuranza del hombre -, precisa una disposicion
adecuada, trascendente a toda la facuitad de ia naturaleza humana, por medio de habitos
sobrenaturales o proporcionados a dicho fin” (33).

Esos habitos infundidos por Dios a los hombres son entonces las virtudes
sobrenaturales. El segundo motivo se da “porque Dios puede producir los efectos de las
causas segundas prescindiendo de ellas” (34). E! ejemplo que Santo Tomas emplea aqui
para ilustrar este segundo motivo, es el que Dios en algunas ocasiones infunde. (como
muestra de su omnipotencia) habitos en los hombres los cuales bien pudieron ser
adquiridos por simples causas naturales, o por virtud natural, como por ejemplo “los dones
de inteligencia de las escrituras y de lenguas infundidos por Dios a los apéstoles, y que
pudieron haberlas adquirido —si bien mo-con tantaperfeccion- poret estudio y ta practica™ .
(35).
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Segun Santo Tomas los “planes de Dios” o de su sabiduria, es dar a unos y no a
otros, segun ciertas razones determinadas; esto no quiere decir que Dios actue en
contraposicidn con la naturaleza, sino mas bien conforme a ella. Santo Tomas nos dice
que “los actos producidos por habitos infusos no causan un nuevo habito, sino reafiman
los ya existentes” (36). i

Parece que hasta el momento queda mas o menos clara la cuestion del habito en
el pensamiento de Santo Tomas, optaré asi por dejarlo por entendido y pasaré ahora al
estudio que hace el Aquinante sobre la virtud.

SOBRE LA VIRTUD.

Como ya se habia hecho mencién antes, los habitos se distinguen por el bien o el .
mal, los habitos buenos son considerados como virtudes y los habitos malos como vicios
y pecados. Ya habia también hecho mencion de que no voy a tratar ei tema de los vicios y
pecados, pues lo importante para el desarrollo de esta investigacion es el desarrollo que
lleva a cabo Santo Tomas sobre la virtud. Ademas de las virtudes, en los habitos buenos,
también se consideran los dones, las bienaventuranzas y los frutos.

Segun Santo Tomas, tanto la ciencia como la virtud son hébitos. Por otra parte, al
decir virtud estamos haciendo énfasis en cierta “perfeccion de la potencia”, y esta
perfeccion de la que habla y la cual es una perfeccion de cada Ser, tiene que
considerarse basicamente por orden a su fin. Segun Santo Tomas, el fin de la potencia es
el acto, por lo tanto “una potencia es perfecta en cuanto esta determinada a su acto. Pues
bien, hay potencias por si mismas determinadas a sus propios actos (como lo es por
ejemplo el crecer), como son las potencias naturales activas. Tales potencias, por su
misma naturaleza, se llaman virtudes” (37) El subrayado es.mio. Ahora bien, la potencia
racional que es solamente de los humanos, no puede ser determinada, segun dijimos
antes, a una sola accién sino que se determina por varios actos y estos a su vez, se
determinaran via habitos, con este razonamiento es como concluye Santo Tomas que las
virtudes humanas tienen que ser por fuerza habitos.

Para Santo Tomas, cuando alguien dice que la virtud es “el Ultimo término de la
potencia”, a lo que se refiere es que esta tomando la virtud por su objeto, es decir, en
ocasiones virtud sefala aquello a lo cual la misma virtud se ordena, por ejemplo, ya sea a
su objeto 0 a su acto; Santo Tomas lo hace constatar cuando dice que en ocasiones se
“lama fe unas veces a la materia de la creencia; otras, al acto mismo de creer, y otras,
finalmente, al habito con que se cree” (38). De acuerdo a esto, la virtud de una cosavaa“
ser definida por el uitimo término que puede alcanzar la potencia. Ademas de que la virtud
es para el Aquinante simple y sencillamente, el habito de aplicar bien el fibre albedrio,
puesto que “la virtud se ordena a tal uso como a su propio acto” (39).

Cuando merecemos algo, dice Santo Tomas, podemos merecerio desde dos
diferentes sentidos, podemos merecer segun el mérito mismo o merecemos por los actos;
podemos merecer también por el principio del mérito que es para Santo Tomas cuando
merecemos por las virtudes y habitos. Ademas de que ia virtud “ es el orden u ordenacion
del amor, porque tiende precisamente a esto, pues mediante la virtud se ordena el amor -
en nosotros” (40). Sélo que hay que tener presente que la fe que Santo Tomas denomina
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como perfecta, tiene un asentimiento perfecto o formado; pero hay también otra fe que
tiene un asentimiento imperfecto, que él llama asentimiento sin forma, y entonces, al no
ser perfecta “no puede ser |la operacién de una virtud” (41).

Otra definicion que da Santo Tomas de virtud tomada de la ética Aristételes, dice
que Ja virtud de un ser es lo que hace buenas sus obras y esto se entiende por el hecho
de haber expresado que la virtud trae consigo tal perfeccién de la potencia, pero hay que
aclarar también que la potencia es manejada por Santo Tomas como potencia dobie:
“potencia para ser y potencia para obrar’ y cuando las dos consiguen el
perfeccionamiento, “se le da el nombre de virtud” (42). Sélo que no hay que olvidar que la
potencia para ser se encuentra en la materia (ser en potencia), y la potencia para obrar se
encuentra en la forma (principio operativo), ya que cada uno obra segun el acto. Para
Santo Tomas el hombre esta formado de cuerpo y de aima, es decir, materia y forma
respectivamente; si se toma al hombre desde su cuerpo, no difiere en nada de los
animales, pero tampoco difiere de los animales en sus facultades; sélo las propias
facultades del aima (potencias racionales) son unicamente del hombre. Entonces la virtud
en los hombres pertenece al alma “de ahi que la vitud humana no diga orden a la
existencia, sino mas bien a la operacion” (43). Por lo tanto, para el Aquinante la virtud es
un habito operativo. '

Tenemos que entender entonces que segun es una cosa, segun va a ser su acto.
Y si la virtud es principio de una actividad, entonces debe existir en el hombre, 0 mas
bien, que preexista una disposicién correspondiente; si la virtud es una disposicién bien
ordenada, entonces actia operando ordenadamente hacia las potencias propias del aima,
ya sea entre ellas o hacia lo exterior. Ademas hay que recalcar también, como se dijo al -
principio de este capitulo, que las virtudes no son propias del humano, que lo que si es
propio del ser humano es la virtud que tiene por objeto las obras de la razon.

Ahora bien, Santo Tomas cita a San Agustin y a Aristoteles cuando dice del
primero que nadie habra dudado que la virtud hace dptima al alma y del segundo, que la
virtud es la que hace bueno a su poseedor y buena su obra para demostrar que la virtud
humana es un habito bueno, lo anterior, porque bien puede entenderse aunque de forma
equivocada, que hay virtudes malas, como ya antes se habia mencionado, ya que
también debe entenderse virtud en el pecado como lo afirma Pablo cuando dice: “ya que
el aguijon de la muerte es el pecado, y el poder del pa-ado, la ley” (| Cor.15,56).

Si la virtud implica perfeccién de la potencia, entonces Ia virtud de una cosa esta
dada por la relacién que guarda la cosa con su fin, o con el ultimo término que puede
alcanzar, y si se refiere entonces a ese ultimo término, entonces éste tiene que ser
forzosamente bueno. Pero ¢por qué debe ser meramente bueno? Pues sencillamente si
no lo fuese, seria malo y como tal implicaria entonces un defecto, lo cual se contradice
evidentemente con lo perfecto. Demos entender entonces que la virtud de una cosa debe
estar dada hacia el bien y por eilo concluye Santo Tomas que la virtud como habito
operativo es también un habito bueno y es el principio operativo del bien. Pero ¢qué
sucede entonces cuando se habla de bien como algo inmerso en el mal, es decir, por
ejemplo, cuando se dice que alguien es bueno asesinando. o que es un buen ladrén?
Para Santo Tomas el hablar asi s6lo es permitido como una metéafora o sea, sélo
metaféricamente se habla de virtud en el mal, y lo que se afirma en la anterior cita de San
Pablo, es eso precisamente, que el pecado es agravado por la ley y que el pecado bajo ia
ley se topa con un limite (44).
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Creo que es importante decir aqui que Santo Tomas esta de acuerdo con San
Agustin cuando este ultimo define ia virtud (infusa) como una buena cualidad de la mente
por {a que se vive con rectitud, de la cual nadie hace mal uso, y que Dios obra en nosotros
sin nosotros; para el Aquinante esta definicién contiene en si misma toda la esencia de la
virtud infusa ya que segun él, para que la definicion de una cosa sea la adecuada, debe
contener en si todas las causas y la definicion dada por San Agustin comprende todas las
causas de esa virtud infusa. Segun esto, el género de la virtud es la “cualidad” y la
diferencia es la “bondad” las causas forman la causa formal de la virtud, puesto que la
causa formal de cualquier cosa la dan el género y la diferencia, y esta causa formal se
expresa cuando en la definicion se dice “buena cualidad”, sélo que para Santo Tomas la
definicion estaria perfecta si en lugar de “cualidad” se mencionara "habito”, que para él es
el género proximo. Si se observa con atencion lo dicho en este parmafo, se dard uno
cuenta que la virtud no es aigo que este compuesto de materia, pero que si es algo sobre
la materia, es decir, es algo que puede “inculcarsele” a la materia, o mas sencillc, es algo .
que reside en la materia y dicha materia es el hombre. El objeto entonces de la virtud, es
la materia “sobre que” versa, en este caso concreto, el hombre (45).

Pero si también se dijo que la virtud es un habito operativo, entonces el fin de fa
virtud es la operacion, pero una ordenacién que se opera siempre al bien, a esto, Santo
Tomas nos dice que “para distinguir la virtud de aquellos habitos que se refieren siempre
al mal, se dice: “por lo cual se vive con rectitud”; y su distincion de los habitos, que unas
veces se inclinan al bien y otras al mal, se expresa en las palabras: de /a cual nadje hace
mal uso” (46).

Ahora bien, Santo Tomas nos dice que la virtud cuando es infusa, es algo que no
se encuentra en todos, y que ademas, es algo que se pierde por el pecado. Lo que quiere
dar a entender con esto, es que esta virtud no existe como algo natural en el hombre.
Pero hay que explicar que “la forma del hombre es el alma racional, y la materia el cuerpo,
io que conviene al hombre segun el aima racional, es natural a él por razén de la especie
y lo que le conviene por la complexion determinada del cuerpo, le es natural segun la
naturaleza individual” (47). Soélo que la vitud es natural al hombre segun cierta
“incoacion”; segun la naturaleza de la especie, lo es porque en la razén del hombre hay
ciertos principios tanto especulativos y practicos que Santo Tomas considera como
“semillas” de virtudes intelectuales y morales, ademas de que la voluntad tiene un cierto
apetito natural del bien conforme a la razér- en tanto que en la naturaleza del individuo
algunos pueden estar mejor dispuestos para ciertas virtudes por razén del cuerpo. En este
sentido es como Santo Tomas dice que las virtudes morales e intelectuales existen en el -
hombre por naturaleza “segun una incoacidén consistente en nuestra capacidad de
adaquirirlas”(48).

Solo que estas virtudes no se encuentran en su “estado consumado”, ya que la
consumacion de esas virtudes no puede ser alcanzado por un modo Unico de accién sino
mas bien por diversos modos y por diversas circunstancias. Por eflo Santo Tomas nos
dice que “es evidente que las virtudes existen en nosotros por naturaleza, aptitudinal e
incoativamente, pero no segun su perfeccion, excepto las virtudes teologales, que nos
vienen totalmente “Ab extrinseco” (49).

En cuanto a si la virtud es causada en nosotros por la costumbre de las obras, .
Santo Tomas afirma que si los actos malos forman habitos viciosos con mas razén los
actos buenos formaran habitos virtuosos. Si la virtud es lo que perfecciona al hombre en
cuanto al bien, debe haber una regla entonces que considere el bien y esta regla es la
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razén humana y la ley divina. Y si la ley divina es superior, debe entonces abarcar mas
cosas incluyendo en estas a la razén humana (50). La virtud del hombre ordenada al bien,
que es la medida de la regla de la razon humana, puede entonces ser causada por actos
humanos, pues estos vienen de la razén. Pero la virtud que ordena al bien conforme a la
ley divina no puede ser causada en nosotros por actos nuestros (que tienen como
principio fa razén) sino por Dios directamente como lo deciamos anteriormente que Dios
causa en nosotros sin nosotros (51).

En cuanto a las virtudes morales, Santo Tomas, conforme a Aristételes, nos dice
que “la virtud moral es el habito electivo que consiste en el justo medio”(52). Las virtudes
morales perfeccionan la parte apetitiva del alma en tomo a una determinada materia y la
regla de esa parte apetitiva es la razén misma; entonces este tipo de virtud consiste en el
justo medio. Esto se entiende por el hecho de que la virtud moral recibe su bondad de la
razdn, pero tiene por materia las pasiones (53).

Santo Tomas nos dice que al igual que las virtudes morales consisten en un
medio, las virtudes intelectuales también consisten en un medio. Y el justo medio de estas
virtudes sera la conformidad a esa medida —nos explica- la medida y regla de estas
virtudes es la realidad misma. Segun Santo Tomas “las cosas contrarias no tienen tal
contrariedad en el alma, pues una es la razén de conocer a la otra” (54) En el
entendimiento si existen las contrariedades, pero en el alma esas contrariedades suponen
algo positivo, la virtud intelectual es el medio que une esos contrarios (55).

También nos dice el Aquinante que las virtudes admiten sobreabundancia y
aumento, puesto que la Sagrada Escritura nos dice “en la abundancia de justicia esta la
maxima virtud” (Prov. 15,5); lo cual hace parecer que hay una virtud mayor que otra. Si se
considera la virtud por parte del sujeto, si hay virtudes mayores 0 menores segun los
diferentes momentos y segun los individuos. Puesto que para poder alcanzar el justo
medio en la virtud, hay hombres que estan mejor “dispuestos” que otros, segun su recta
razdn, segun sus costumbres o por un mayor don de gracia: “pero a cada uno de nosotros
fue dada la gracia conforme a la medida del don de Cristo” (Ef. 4,7) Para el Aquinante, la
naturaleza de fa virtud, con el hecho de estar cerca del medio, es suficiente; y afima que
“el mismo e indivisible fin puede ser alcanzado por uno mas préxima y practicamente que
por otro” (56). Las virtudes infusas, entonces, aumentan proporcionalmente en el hombre.
Ademas de que Dios —seguin Santo Tomas- no obra segun lo requiera la naturaleza, sino -
que obra segun su propia sabiduria y segun ella, es que Dios otorga ciertas medidas de
virtud a los hombres, como se hizo presente en la anterior cita de San Pablo a los efesios.

Queda por ultimo que quiso decir San Agustin cuando en su definicion escribe
“que Dios obra en nosotros sin nosotros”. A esto, Santo Tomas dice —y me parece que
hay que estar de acuerdo con él- que solo puede ser Dios la causa eficiente de la virtud
infusa, ya que si San Agustin no hubiese puesto esas palabras, “la definicidn seria comun
para todas las virtudes, tanto adquiridas como infusas” (57). Vemos aqui ya, que Santo
Tomas va dando lugar a las virtudes infusas como diferentes de las virtudes adquiridas.
Respecto a esto, nos dice que la virtud infusa es provocada por Dios, pero no sin nuestro
consentimiento, segun dice Santo Tomas que cuando “las cosas hechas por nosotros, .
Dios las causa en nosotros, mas no sin el concurso de nuestra accion; El es en efecto,
quien obra en toda voluntad y naturaleza” (58). Lo cual implica que la fe teologal es un
proceso donde el hombre y Dios se hacen participes; esto se hara mas claro en el
siguiente capitulo, que trata de San Juan de la Cruz.
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Ahora bien, aqui se ha hablado de fines, parece que lo apropiado seria hablar
ahora del fin ultimo del hombre y lo primero que hay que decir es que del mismo fin brotan
las reglas apropiadas a los medios que al fin se ordenan. Después de esto, 1o mas
importante acerca del fin que hay que hacer notar, es que el ultimo fin de la vida humana
es la bienaventuranza (59). De esta habiamos dicho que /a virtud tiene el fin de
perfeccionar al hombre en orden a los actos mediante los cuales se ordena a la
bienaventuranza. Sélo que hay que aclarar antes de pasar a considerar el fin ultimo en
comun de los hombres, que la felicidad o bienaventuranza es de dos tipos, es decir, un
tipo de felicidad que va ligada con la naturaleza humana y a la cual el hombre puede
llegar por sus propios medios o como dice el Aguinante, “por fuerzas naturales”; la otra
bienaventuranza es aquella que rebasa la naturaleza del hombre, y la cual sélo puede ser
alcanzada con la ayuda de Dios, es decir, con ayuda o participacion de la divinidad, como
se ve en el caso de San Pedro y con el cual Santo Tomas esta de acuerdo: “por medio de
las cuales nos ha dado preciosas y grandisimas promesas, para que por ellas llegaseis a
ser participes de la naturaleza divina, habiendo huido de la corrupcion que hay en el
mundo a causa de la concupiscencia” (Il de S. Pedro 1,4). El subrayado lo ocupo
precisamente para hacer notar esa ayuda o participacién de Dios. A este segundo tipo de
bienaventuranza es a la que se llega via virtudes teologales, cuestiéon que abordaré
momentos adelante. Por ahora es preciso solamente dejar claro que aun con todas sus
fuerzas, el hombre no puede nunca alcanzar esta felicidad sobrenaturai, a lo Gnico que
aspira con sus fuerzas naturales, es a obrar bien proporcionadamente a ese poder
natural, pero insuficiente para esa otra bienaventuranza (60).

De acuerdo con Aristételes, Santo Tomas nos dice que “ la bienaventuranza es
operacion de la virtud perfeccionada por el habito” (61) y mas adelante, Santo Tomas nos
dice:

Como la substancia de Dios se identifica con su
operacion, la maxima semejanza del hombre con
Dios se realiza en una operacion. Por eso (...) la
felicidad o bienaventuranza, por la que el hombre
alcanza el grado supremo de conformidad con Dios,
fin de la vida humana, consiste en una operacion
(62).

Continuando ahora con nuestra cuestiéon acerca del fin, lo primeroc que hay que decir, es
que “todas las cosas pertenecientes a un género se derivan del principio de aquel género.
Mas el fin es el principio de las operaciones del hombre, como dice Aristételes. Luego el
hombre debe obrar todas las cosas por un fin” (63).

Se le llama “accién humana” a las acciones que el hombre ejecuta y que solo él
puede hacerlas, a diferencia de las acciones de los animales, los cuales no tienen dominio
sobre sus acciones. Por lo tanto, las acciones sobre las cuales el hombre si tiene su
dominio, son las que se van a considerar como acciones humanas; ahora bien, ese
dominio de los actos lo tiene por medio de la razén y la voluntad, de aqui que al libre .
albedrio —nos dice el Agquinante- se le llame “facultad de la voluntad y la razén”. La razén
o la voluntad deliberada son las que le dan a los actos un sentido puramente humano, es
por eso que Santo Tomas afirma que “es evidente que todas las acciones que proceden
de una potencia son hechas por ella bajo el motivo e impulso causal de su objeto. Este
objeto de la voluntad es el fin y el bien; luego es menester que todas las acciones
humanas sean por un fin” (64).
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El fin es entorices lo ultimo en el orden de ejecucion, pero es lo primero en ia
intencion del agente y por ello Santo Tomas lo considera como causa. No obstante, el fin
dltimo como accién humana, tiene por fuerza que ser voluntario. En Santo Tomds una
accion puede ser llamada voluntaria en dos formas, la primera “porque es imperada por la
voluntad” (por ejemplo, hablar); la segunda, porque surge directamente de la voluntad (por
ejemplo, el acto de querer). Pero hay que tener presente que “el acto producido por la
voluntad sea para el dltimo fin, porque el objeto de ésta es el fin, como el objeto de la
visién es el color (65).

Es por lo anterior que si alguna accién humana es el fin Ultimo, entonces tenga que
estar imperada por la voluntad. De ahi que Santo Tomas considere que el mismo acto de
querer sea movido por un fin, “Por consiguiente, todo cuanto el hombre hace puede con
verdad decirse que lo hace por un fin atin cuando ejecute una accién que es fin ultimo
(66).

Todo ser obra o actua conforme a un fin —asegura el Aquinante- y estando en totai
acuerdo con Aristoteles, nos dice “no solo la inteligencia, sino también la naturaleza obra
por un fin” (67). Asi, nos dice, si en una linea causal, la primera causa desaparece, todas
las demas que le siguen fallaran, consintiendo con esto que la primera causa es la final.
No hay nada que pase por si solo de la potencia al acto, o lo que es lo mismo, la materia
no obtiene la forma si no lo hace un agente, y este agente actua por un fin, es decir,
movido por un fin, ya que si no, no obraria nada especial. Esa determinacién en los .
hombres se lleva a cabo por la voluntad y en los seres de la naturaleza "se verifica por
una inclinacién natural, llamado apetito natural” (68).

Santo Tomas nos recuerda que cuando una cosa esta en accion, se dirige al fin de
dos maneras: puede ir por si misma al fin, 0 puede ir movida por otro como en el caso de
una flecha lanzada por el hombre; el hombre es el ser que puede ir él mismo al fin
sencillamente porque tienen razon y porque puede imprimirle dominio a sus actos y este
dominio lo proporcionara el libre albedrio, que como habiamos dicho, “es la facuitad de la
voluntad y de ia raz6n”. Pero no hay que negar que por ejemplo los animales que carecen
de razon no puedan o no tengan un fin, pues elios se dirigen al fin por inclinacién natural,
o en todo casc, movidos por otro. Es por ello que Santo Tomas nos dice que “toda
naturaleza irracional es, con relacion a Dios, como un instrumento respecto del agente '
principal...”(69).

Entonces, cuando el humano obra por si mismo hacia un fin, debemos entender
que conoce ese fin, “ordenar al fin es propio de aquel que por si mismo tiende a él; mas al
que es movido por otro sbélo le compete ser ordenado. Es lo propio de la naturaleza
irracional, pero movida por algun agente dotado de razon” (70). Para Santo Tomas el
objeto de la voluntad es el fin y el bien en universal, es por ello que debe ser comprendido
que en los seres sin razén no puede existir la voluntad, puesto que ellos no pueden captar
lo universal, lo que ellos tienen es un apetito natural o sensitivo el cual sélo puede llegar a
algo en particular. Este razonamiento anterior, nos demuestra que las causas particulares
son y deben ser movidas por una causa universal “por esto es necesario que todos los -
seres carentes de razon sean movidos hacia sus fines particulares por una voluntad
racional que se extiende al bien universal; y ésta es la voluntad divina” (71).

De acuerdo con San Agustin, Santo Tomas cita, “segun sea culpable o laudable el
fin, asi seran culpables o laudables nuestras obras” (72) ¢ Cdmo debemos entender esto?
Para Santo Tomas cada cosa se constituye en su especie por el acto y no por la potencia,
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es por eso que aquelios seres que estan compuestos de materia y forma, se constituyen
en sus especies por sus propias formas y este razonamiento debe ponerse en practica
para los movimientos de dicho seres; los movimientos se distinguen en accidn y pasion y
estos dos se especifican por el acto, es decir, 1a accion que es el principio de obrar y la
pasién que es el término de movimiento; Santo Tomas nos dice que la definicion pone de
manifiesto la naturaleza de la especie, y que los actos humanos sean activos o pasivos,
se especifican por el fin, se consideran de dos maneras puesto que el hombre se mueve y
es movido por si mismo. Ahora bien, si los actos de los hombres surgen de la voluntad
bajo el libre albedrio y el objeto de la voluntad es el bien, es claro que el principio de los
actos en los hombres es el fin, y ademas “dei mismo modo es término de ellos, porque lo -
que constituye el término del acto humano es lo que intenta como fin la voluntad; asi, en
los agentes naturales la forma del engendrado es conforme a la forma del generador”
(73).

De acuerdo con San Ambrosio, Santo Tomas nos dice que “las costumbres se
dicen propiamente humanas” y entonces, afia, los actos morales reciben su especie del
fin, y esto porque actos morales y actos propiamente humanos vienen siendo lo mismo.
Debemos entender entonces, por todo lo anterior, que el fin es lo primero que existe en la
intencion y por ello se piensa que tiene que encontrarse en la voluntad y que por eso
mismo también da la especie al acto moral o humano (74). '

Hay que tener presente entonces que si el bien es lo que tiene razdn de fin,
entonces habia una contradiccion si se piensa que puede haber un proceso infinito det
bien, lo sano en pensar es entonces, aceptar que hay un fin Gltimo. Si ya se habia
explicado que en las cosas ordenadas, la primera es la causa de las demas, no puede
pensarse una cadena infinita de causas ya que entonces no se podria pensar, 0 no podria
existir esa primer causa, y si por el contrario, esa primer causa no existiera, no existirian
las demas causas tampoco. Santo Tomas hace una distincién entre los fines y ésta
consiste en un orden de intencién y un orden de ejecucién y en los dos existe una causa
primera; en el orden de intencién esa “cosa” primera es como dice el Aquinante “el
principio motor del apetito*; lo primero en el orden de ejecucion es “aquello de donde parte
la operacion” y si ese principio desapareciese, nadie podria empezar a accionar u obrar. .
Asi, el principio de intencion es el uitimo fin y el de ejecucién es el primer medio ordenado
al fin. Ahora si entendemos que estos principios no pueden lanzarse hasta el infinito, pues
si asi lo hicieran, nadie podria apetecer nada y los humanos nunca dejarian de tener
intencion, ademas de que “si no hubiese un primer medio en las cosas que son para el fin,
ninguno comenzaria a obrar nada ni se terminaria resolucion alguna, y se procederia al
infinito (75). '

Para Santo Tomas, el bien no emana de alguna otra cosa, pero de él si emana
algo y por ello el bien se considera como un fin y puesto que es el primer bien, es también
el ultimo fin, entendiéndose por esto, que aquello que surge de los bienes o mas
precisamente del bien, no puede extenderse hasta el infinito (76). El bien dltimo
(objetivamente) o lo que es lo mismo, el fin Ultimo (como felicidad subjetivamente), es
aquelio que mueve al hombre, como ya se habia dejado claro antes, y es también aguello
que proporciona las reglas para el transcurso de la vida del hombre. Esto quiere decir, o
con ello da a entender Santo Tomas, que el hombre no puede tener varios fines ultimos,
sino so6lo uno, que es el bien; esto se hace patente en voz de San Mateo, cuando explica
que “ninguno puede servir a dos sefiores; porque o aborrecera al uno y amara al otro, o
estimara al uno y menospreciara al otro”(Mt. 6,24); Santo Tomas nos dice que ‘ninguno
puede servir a dos sefiores, si entre si no estan subordinados” (77).
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Puesto que es imposible que la voluntad del hombre pueda ser dirigida a distintos
fines ditimos, Santo Tomas argumenta sobre esto tres razones. La primera consiste en
que “apeteciendo cada uno su perfeccion, tiene como Gitimo fin a aquello que considera
como el bien perfecto y completivo de si mismo” en este mismo parrafo cita a San Agustin
“llamamos ahora fin de un bien, no a lo que no se consume para no ser, sino a o que se
perfecciona para ser plenamente” (78). Es necesario entonces que lo sea considerado
como el ultimo bien tenga dentro de si todo lo que el hombre desea, ya que si algo
deseable para el hombre faitara en ese ultimo bien, entonces este no podria ni deberia
considerarsele como perfecto.

En cuanto a la segunda razén, Santo Tomas dice:

Es porque, a semejanza del procesa racional en
que el principio es algo naturalmente conocido, en
el proceso de la voluntad, es menester que el
principio sea aigo naturalmente deseado; y esto
debe ser Unico, porque la naturaleza tiende a un
solo objeto (79).

Y si tomamos en cuenta que el principio en el proceso del apetito racional es el fin
ultimo, entonces a lo que se dirige la voluntad es solo uno, el dltimo fin. Y en cuanto a la
ultima razén:

Es que, como las acciones voluntarias se
especifican por el fin, segun se ha dicho,
menester es que del fin dltimo, que es comun,
reciban su razén genérica, como sucede en los
seres naturales, que se constituyan en su género
por una razon formal coman (80).

Si todo lo que fa voluntad desea pertenece a un mismo género, entonces el ultimo fin
tiene que ser s6lo uno, puesto que Santo Tomas explica que en “cualquier género hay un
* principio, y el ultimo fin tiene caracter de primer principio” (81). ‘

Lo mismo se aplica para el hombre en particular, que para todo el género humano,
asi que Santo Tomas concluye que si para todos los humanos existe un fin Gitimo natural,
entonces debe haber por fuerza un solo fin ultimo. De este fin Gltimo, Santo Tomas nos
dice, segun palabras de San Agustin: “es fin nuestro bien aquel por el que se aman las
demas cosas, y él es amado por si mismo” (82). Todo lo que es deseable por el hombre
debe ser deseado con miras en el fin ultimo (felicidad), primero, porque es deseado
conforme al bien y si no es el bien perfecto, lo deseara de igual forma como si lo fuese,
puesto que “toda perfeccién incoada se ordena a la perfeccion acabada, que consiste en
el ultimo fin” (83). Segundo, porque ese fin Ultimo dirige el apetito de igual forma que el
“primer motor a los movimientos. Las cosas que estan después de la primera tienen que .
ser movidas por esa primer cosa, asi que “los bienes deseables tampoco mueven el
apetito si no es en orden al objeto que tiene caracter de primer apetecible, que es el
ultimo fin” (84).

De nueva cuenta Santo Tomas vuelve a citar a San Agustin para asegurar que el
fin de los hombres es el mismo, “todos los hombres coinciden en apetecer el fin ultimo,
que es la bienaventuranza” (85). Considera el Aquinante que el fin puede ser visto desde
dos formas que son, la primera desde el punto de vista de fin Ultimo o como, que seria la
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segunda, la realidad en que consiste el fin Ultimo. Si se considera desde ia primera forma,
se habla de una nocién abstracta; si se considera desde la otra forma, es decir, desde la
realidad en que se encuentra, no hay un acuerdo en comun, pues los hombres desean
cosas distintas unos de otros, pero de todas formas “aquel bien ha de ser completisimo,
que es deseado como ultimo fin por quien tenga el efecto mas purificado” (86).

Para concluir con esta cuestion del fin tltimo, diremos entonces, de acuerdo a todo
lo anterior, que el fin Gitimo que desea el hombre, es la bienaventuranza, y esta se
alcanza “conociendo y amando a Dios; lo cual no compete a las demas criaturas, que
alcanzan el ultimo fin por participacion de alguna semejanza de Dios, segun que existen,
viven o conocen” (87).

LAS VIRTUDES TEOLOGALES.

Después de considerar las virtudes en general y haber visto que el hombre puede
segun sus propias fuerzas adquiriias, o sea, alcanzar por sus propios medios su fin
natural, aunque imperfectamente, queda pensar ahora lo que habjamos sefalado’
brevemente respecto a ias virtudes que Dios mismo da para poder alcanzarle. Habiamos
dicho también que esas virtudes infusas son llamadas virtudes teclogales y son de estas
precisamente, de las que nos ocuparemos a continuacion.

De acuerdo con Aristételes, Santo Tomas nos dice que “la virtud es la disposicion
de lo perfecto a lo 6ptimo; y por perfecto entiendo lo que tiene una disposicion conforme a
su naturaleza” (88). Pero ;Qué sucede entonces con lo divino, es decir, con aquello que
se encuentra muy por encima de lo natural, en un plano que rebasa la naturaleza del
hombre? Y si ¢las virtudes teologales son virtudes divinas, y estan en Dios, por qué
entonces decimos que podemos llegar a tenerlas en nosotros?. '

Lo primero que hay que decir, es que las virtudes teologales son virtudes que “nos
ordenan a Dios, que es primer principio y ultimo fin de las cosas” (89). Para Santo Tomas
los preceptos de la ley (ley de los hombres) son referidos a los actos de las virtudes, pero
en la ley divina los preceptos son hacia la fe, Ia esperanza y la caridad, las cuales son las
llamadas virtudes teologales, que son los principios cuyo objeto es Dios puesto que con
ellas nos dirigimos directa y rectamente hacia él. Estas virtudes “sélo Dios puede
infundirias en nosotros y no podemos conocer estas virtudes sino por la revelacién divina
contenida en la Sagrada Escritura” (80).

Santo Tomas nos dice que una naturaleza se le puede atribuir a una realidad
esenciaimente, sélo que de este modo las virtudes teologales sobrepasan la naturaleza -
del hombre; puede atribuirsele también por participacion. De este uitimo modo es que el
hombre participa de la divinidad. Ademas de que es por estas virtudes por las cuales Dios
nos hace virtuosos y nos hace dirigimos a él. Aunque hay que decir claro que tanto la
voluntad como la razén estan ordenadas a Dios en el sentido de que él es principio y fin
de todas las cosas, estan limitadas dentro de ellas mismas; es decir, en cuanto a Dios
como objeto sobrenatural, no “alcanzan” lo suficiente. Por otra parte, nos dice Santo
Tomas que lo que esta mas alla de la naturaleza del hombre se distingue de lo que es
conforme a ella. Asi, tanto las virtudes moraies como las intelectuales se encuentran
formando parte de ia naturaleza humana; las virtudes teologales rebasan por asi decirlo,
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esa naturaleza humana, mostrandonos con esto, que existe una diferencia entre las
virtudes teologales y las demas virtudes de los hombres (91).

Como ya se habia dicho antes, el objeto de las virtudes teologales es Dios en tanto
que el objeto de las otras virtudes (intelectuales y morales) es todo aquello que entra
dentro del campo de la razon, ademas de que estas virtudes, como tales, perfeccionan el
entendimiento y el apetito pero sélo dentro de lo natural, es decir, dentro de la naturaleza
del hombre, en tanto que las teologales lo hacen en forma sobrenatural. La sabiduria esta
considerada dentro de las virtudes intelectuales y puede tratar en si sobre Dios, sélo que
lo hara “en tanto que se ofrece a la investigacion de ia razdén humana” (92).

Estas virtudes (virtudes naturales) tienen como fin para el hombre aigo connatural
el cual se puede realizar de dos formas, segun el Aquinante:

Primero, mediante {a razon o la inteligencia
en cuanto que contiene los primeros
principios universales, que conocemos con |a
luz natural del entendimiento y de los que
parte la razén en materia especulativa como
practica. Segundo, mediante la rectitud de la
voluntad, que tiende naturalmente ai bien de
la razon (92). .

Solo que aun estas dos formas son “insuficientes” para alcanzar a Dios, es decir,
para alcanzar un orden sobrenatural, pues el Apostol afirma “cosas que el 0jo no vio, ni .
oido oyd, ni han subido en corazén de hombre, son las que Dios a preparado para los que
le aman” (I. Cor. 2,9). Por lo tanto, la inteligencia como la voluntad, necesitan una ayuda
sobrenatural que lo lleve a un fin también sobrenatural. Citaré a Santo Tomas en lo que
respecta a esa ayuda que Dios da a los hombres para alcanzarie:

Primeramente, respecto al entendimiento, el
hombre recibe ciertos principios sobrenaturales
que son conocidos mediante una luz divina; y de
éstas son las cosas que hay que creer, y de
ellas se ocupa la fe. -en segundo lugar, la
voluntad se ordena a ese fin sobre natural, ya
en cuanto al movimiento de intencion, que
tiende a ese fin como una cosa posible de
obtener —esto pertenece a la esperanza-, ya en
cuanto a una cierta unién espiritual por la que la
voluntad en cierto modo se transforma con ese
fin -y esto pertenece a la caridad-* (94).

Para el hombre, tener un apetito es dirigirse de forma natural a su fin connatural y
este movimiento que efectua, va de acuerdo a la cosa con su fin. El entendimiento
entiende solo cosas inteligibles, por ello necesita de un habito natural, pero también hay
que recordar que la naturaleza de ia voluntad sirve o basta para el orden natural al fin “ya
en cuanto a la intencion del fin, ya en cuanto a la conformidad con el mismo” (95). Pero, y -
una vez mas lo decimos, en el orden sobrenatural, esta se muestra insuficiente, por ello

33



nos dice Santo Tomas que “es preciso afiadir un habito sobrenatural en cuanto auna y a
otra” (96).

Por otro lado, tanto la esperanza como la fe tiene como objeto alge no tangible ni
visible; creer y esperar algo que se encuentra en el dominio de lo humano, seria algo
imperfecto y por lo tanto no seria una virtud. Ahora bien, si se tiene fe y esperanza en aigo
que rebasa las capacidades del hombre, entonces tiene que aceptarse que esa es una
vitud que esta mas alla de esas capacidades, como lo afirma el Apéstol: “ porque lo
insensato de Dios es mas sabio que los hombres, y lo débil de Dios es mas fuerte que los
hombres” (I:Cor. 1,25). Segun Santo Tomas, se necesita tanto de la esperanza como de
la caridad, puesto que el apetito del hombre va en un movimiento hacia el fin y ademas
necesita la conformidad con ese fin a través del amor (97).

En cuanto al orden de esas virtudes teologales, Santo Tomas, de acuerdo con San
Pablo, recita que “ahora permanece la fe, la esperanza y la caridad, estos tres; pero el
mayor de ellos es el amor” (| Cor. 13,13). En cuanto a esto, el Aquinante nos dice que hay

un orden de generacién y otro de perfeccion; en tomo al primero, la fe precede a la

esperanza y esta a la caridad, puesto que el apetito tiende hacia una cosa via
entendimiento y este aprehende por la fe lo esperado y lo amado. En cuanto al orden de
perfeccion, la caridad es o primero porque tanto la fe como la esperanza se “vivifican” por
la caridad, recibiendo de ella su perfeccidon como virtudes (98).

Santo Tomas revisa si las virtudes teologales consisten en un medio, puesta que
las virtudes morales y las intelectuales consisten en un medio realizado segun una regla
o medida de conformidad, es decir, estos dos tipos de virtudes perfeccionan el
entendimiento y el apetito segin una regla y media, entonces se pregunta si también las
virtudes teologales consisten en un medio creado, como las reglas y medidas creadas de
las otras virtudes. La contestacion que da, es gue no, las virtudes teologales no son un

medio, debido a que “el medio de la virtud se toma por la conformidad con su regla 0

medida en cuanto que puede darse el exceder esa medida o no alcanzarla® (99). Pero en
virtud teologal, la regla y la medida es Dios, es decir, la fe es regulada por la verdad
divina; la caridad por la bondad de Dios y la esperanza por “la inmensidad de su
omnipotencia y su misericordia™ (100).

Si Dios es la medida que rebasa toda facultad humana, entonces el hombre jamas
conocera a Dios ni lo amara como deberia amarlo, ni creera ni esperara en el como
deberia ser y por lo tanto, nunca liegara a la perfeccion en tales acciones, por ello “el bien
de tal virtud no consiste en un medio, sino que es tanto mejor cuanto mas se aproxima a
io sumo” (101).

En cuanto a la fe y la esperanza se refieren, Santo Tomas nos dice que pueden
estar sin la caridad, pero en este caso se considerarian como habitos no perfectos. Si la
fe es creer en Dios y creer en algo es asentir por voluntad, sino se hace de modo debido,
entonces la fe no es perfecta. Querer, por otro lado, de forma debida lo da la caridad, ya
que esta perfecciona la voluntad, “pues todo movimiento recto de la voluntad, procede de
un recto amor” (102). Concluyendo que sin caridad si se le puede dar fe, pero no como
virtud perfecta. Como tampoco puede ser perfecta la esperanza sin la caridad, pues se
esperaria sin mérito algo futuro, “Pues es esencial a la virtud capacitamos, no solamente
para que hagamos obras buenas, sino también para que las realicemos bien“ (103).
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Segun San Pablo “sin la fe es imposible agradar a Dios; porque es necesario que
el se acerca a Dios crea que le hay...” (He.11,6), pero se agrada a Dios por la caridad,
pues en la misma Biblia se dice: "Yo amo a los que me aman’ (Prov. 8,17), lo que nos
conduce a esa caridad es la esperanza, por lo tanto Santo Tomas concluye que no se
puede tener caridad sin fe y sin esperanza. La caridad significa entonces no solo amor de
Dios, sino también “cierta amistad con él”, es decir, un tipo de comunicacion mutua que
comienza en este mundo a través de la gracia y terminara en una vida futura por la gloria,
y estas dos, la gracia y la gloria, son alcanzadas por la fe y la esperanza. Ahora, la
caridad no es un amor cualquiera, sino el amor de Dios con el que le amamos como
objeto de la bienaventuranza; y aunque la caridad sea amor no todo amor es caridad. Por
ells nos dice Santo Tomas que:

Toda virtud es orden en el amor, puede éste
entenderse bien del amor en generat o del amor
de caridad. Si se entiende del amor en general,
habra de decirse que toda virtud es orden del
amor, en cuanto que toda virtud cardinal
requiere afeccion ordenada: y el amor es raiz y
principio de toda afeccion (..) pero si se
entiende del amor de caridad, no debe por ello
pensarse que toda otra vitud sea
esencialmente caridad, sino que todas las
demas virtudes dependen de la caridad de
algin modo (104).

La caridad es la raiz de la fe y la esperanza, puesto que es la que les da
perfeccion de virtud; pero estas dos se presuponen a la caridad, de modo que sin ellas la
caridad no existe (105).

En Il Cor. 5,6-7, San Pablo dice: “ asi que vivimos confiados siempre, y sabiendo
que entre tanto que estemos en el cuerpo, estamos ausentes del sefior (porque por fe,
andamos, no por vista)”, Santo Tomas nos dice que sélo los que estan en la gloria no
estan ausentes de Dios, pues estan presentes en él, derivado de este pensamiento que la
fe es algo que no queda después de esta vida en la gloria (106). En tanto de la
esperanza, Santo Tomds, de acuerdo con el Apostol, cita “lo que uno ve, ¢Cémo
esperarlo?” (Rom. 8,24); sélo que los bienaventurados "ven el objeto de la esperanza”’, o
sea, a Dios y por lo tanto, no se puede decir que esperan. La esperanza implica un tipo de
movimiento hacia |0 que no se posee, pero cuando se tiene lo que se esperaba, en este
caso a Dios, entonces ya no puede haber esperanza (107). Falta por revisar si la caridad
permanece después de esta vida. A esto el Apostoi Pablo dice que “ la caridad no pasara
jamas” (I Cor. 13,8). Si la caridad es amor y la naturaleza del amor no implica
imperfeccion, puesto que tiene por objeto el bien poseido o no poseido, o lo visto o o no
visto, por ello la caridad no desaparece al llegar a la perfeccién de la gloria, sino que mas
bien permanece de igual forma, ya que Dios serd mas amado cuanto mas perfectamente
se conozca (108).

Para Santo Tomas, lo efectos deben ser proporcionados a sus causas y a sus
principios. Las virtudes tanto morales como intelectuales que son adquiridas por los actos
humanos, nacen de principios naturales “preexistentes” en el hombre; si esos principios
naturales en las virtudes teologales son sustituidos por Dios y ordenan a la fin
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sobrenatural, es necesario que también estén presenten a esas virtudes teologales unos
habitos que de igual forma sean causados por Dios y “que sean respecto a las virtudes
teologales lo que son las virtudes morales e intelectuales respecto a los principios
naturales de las virtudes” (109).

Entonces, debemos entender que si las virtudes teologales nos ordenan a Dios
inmediatamente, es decir, a un fin sobrenatural, existen otras virtudes infusas que
perfeccionan el alma acerca de otras cosas, que son de igual manera, en torno a Dios.
Por ello Santo Tomas nos dice que “ el hombre necesita perfeccionarse mediante otros
principios sobreafiadidos en orden al fin sobrenatural” (109) )

EN TORNO A LA FE.

De acuerdo con el Apéstol, Santo Tomas nos dice: “la fe es ia conviccion de lo que
no vemos” (Heb. 11,1); de acuerdo a esto, la fe implica un asentir de entendimiento a lo
creido. El Aquinante nos dice que son dos las maneras en las que asiente el
entendimiento:

Una, siendo movido por el objeto mismo, el cual
es conocido, bien en si mismo, como en los
primeros principios sobre que versa el
entendimiento; o bien es conocido por otro,
como en las conclusiones sobre de que versa la
ciencia. De otro modo, asiente el entendimiento,
no porque sea suficientemente movido por el
propio  objeto, sino que se inclina
voluntariamente a una parte mas que a otra por
cierta eleccién. Tal asentimiento, si es con duda
y miedo de la otra parte, constituye la opinidn, y
fe si con certeza y sin temor. Y puesto que ver
es de aquellas cosas que mueven por si mismas
nuestro entendimiento o sentido a su
conocimiento, es claro gue no se da fe ni opinion
de cosa vista por el sentido o el entendimiento
(111).

Todo lo que estd dentro de la fe se puede entonces considerar en especial y de esta
manera no puede ser a la vez visto y creido; o puede considerarse en general, es decir,
bajo la razén comun de lo creible y asi las cosas de fe pueden ser vistas, ya que sino, no
podria creer si no viera que dichas cosas deben ser creidas. La fe entonces hace ver que
tienen que ser creidas las verdades reveladas. A esto, Santo Tomas nos dice: “El oido es
de las palabras significativas de los objetos de fe y no de las cosas mismas sobre que
ésta recae. No es necesario, por lo tanto, que esas cosas sean vistas” (112). En el sentido
de como en el cielo.

Como ya se habia anteriormente en este capitulo, una definicion es la correcta, si
en ella se encuentran todos los elémentos de una definicion en una descripcién, “aunque
las palabras no se pongan en forma de definicién” (113). Hay que recordar también que si
los habitos se conocen por los actos y estos por los objetos, y si la fe es un habito, debe
entonces ser definida por su propio acto que se relaciona a su vez con su objeto.
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Entonces el acto de fe sera creer, que como también ya se habia mencionado, es un acto
del entendimiento determinado al sentimiento del objeto por la voluntad. Asi que el acto
de la fe esta directamente relacionado al objeto de la voluntad —es decir, al bien y al fin- y
al objeto def entendimiento, o sea, a la verdad. Ahora bien, si la fe es una virtud teologal y
tiene lo mismo por objeto y fin, debe existir entonces una mutua correspondencia entre
ambos (114).

El objeto de la fe —nos dice Santo Tomas- es la verdad primera, como algo no visto
y a la vez, esta verdad primera esta relacionada con el acto de fe como fin, de acuerdo,
con San Pablo: “lo que no vemos esperamos” (Rom. 8,25) pues segun Santo Tomas, ver
la verdad es tenerla, puesto que nadie espera lo que ya posee ya que la esperanza es lo
de lo que no se tiene. Santo Tomas relaciona el acto de fe con el fin, que viene siendo el
objeto de la voluntad cuando usa la expresion /a fe es la substancia de las cosas que
esperamos. Acerca de esto, Santo Tomas nos dice que:

Suele llamarsele substancia a la incoacién de una
cosa, maxime si toda ella se contiene virtualmente
en un primer principio; como si flamasemos a los
primeros principios indemostrables substancia de la
ciencia, porque son la iniciacion primera de la
ciencia y en ellos radicaimente se contiene toda.
De esta manera se dice que la fe “es substancia de
las cosas gque esperamos “ pues que se tiene el
primer comienzo de ellas en nosotros por el
asentimiento de la fe, que germen encierra todas
las cosas esperadas (115).

¢ Qué quiere decir esto? Que el hombre quiere ser feliz por 1a visién inmediata de
la verdad a la cual nos dirigimos por la fe. Santo Tomas menciona, inclusive, que el
hombre sélo puede llegar a su fin sobrenatural con la participacion de la divinidad y de su
virtud, es decir, de las virtudes teologales (116).

Santo Tomas cita a pseudoDionisio cuando dice “recae la fe sobre la siempre
existente y sencilla verdad” (117). Y esa es la verdad primera y es también el objeto de la .
fe. Las verdades referentes tanto a Cristo como las referentes “a cualquier criatura” estan
dentro de ia fe en cuanto nos ordenan a Dios y por ello estamos de acuerdo con la fe en
virtud de la divina verdad. La razén formal de la fe es entonces la verdad primera, puesto
que la fe “no asiente a verdad alguna sino porque ha sido revelada por Dios; por eso se
apoya en la misma verdad divina como su medio” (118). Es decir, que nada cae bajo la fe
si no esta ordenado a Dios.

Antes de continuar, debemos tener claro que para Santo Tomas, la fe teologal
viene dada unica y exclusivamente por un asentimiento perfecto, como ya se habia hecho
mencion antes, es decir, este asentimiento es un asentimiento formado o perfecto. Es
perfecto, por la razén de que esta iluminado por el Logos o Verbo divino. Con lo cual
quiere darmos a entender que Dios es el que proporciona esta iluminacion, pues ;de
quién mas podria proceder? De las palabras (revelacion, Sagradas Escrituras) ya vimos
que no, asentir solo por las meras palabras seria un asentimiento imperfecto (sin forma).
Este asentimiento sin forma no tiene como fundamento la caridad (infusa), por lo cual no
puede ser llamado perfecto; sin la caridad, el asentimiento de la fe “no es un acto
perfecto” y por lo tanto, “no puede ser la operacion de una virtud” (119).
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Santo Tomas afirma que la relacion del acto de fe con el objeto del entendimiento,
se designa, nos dice, por la palabra “argumento”, retomandolo de “argumento de las
cosas no vistas”; toma esta palabra porque el argumento es “compelido el entendimiento
a la adhesion de alguna verdad; por eso, la firme adhesion del entendimiento a la verdad
de la fe nos vista se llama aqui argumento” (120). Distinguiendo asi la fe de cualquier acto
que también pertenezca al entendimiento, ya que al decir “argumento” se hace una
distincion entre fe, sospecha o duda, pues estas dos dltimas no se dirigen hacia la verdad
primera. Por ello Santo Tomas nos dice que cualiquier otra definicion que pueda surgir de
la fe tiene que tener como base la propuesta por San Pablo (121).

De acuerdo con San Agustin, Santo Tomas nos dice que creer es pensar con
asentimiento y divide el pensar en tres modos: la primera seria un modo comun, lo cual
quiere decir que es cualquier consideracion actual del entendimiento; el segundo modo es
algo mas propio, de este nos dice Santo Tomas:

Significando la consideracién del entendimiento
que importa cierta busqueda antes de llegar a la
perfecta inteligencia por la certeza de la vision. En
este sentido lo toma San Agustin cuando dice: “el
hijo de Dios no se llama pensamiento de Dios,
sino verbo de Dios. Pues nuestro verbo surge
cuando el pensamiento es informado por las
cosas que conoce. Por eso el verbo de Dios, no
teniendo nada informabie, o que haya estado
antes informe, debe darse en absoluto sin
deliberacién (122).

Segun Santo Tomas este segundo modo de pensar es un acto del entendimiento que
indaga y el tercer modo va a ser considerado como un acto de la cognitiva. Dentro del
primer modo, la frase de San Agustin no podria expresar toda la esencia de la fe, “pues
también piensa asintiendo el que considera las cosas que conoce o entiende” (123). Pero
el segundo modo si encierra toda la esencia del acto de creer. Para Santo Tomas el acto
de fe consiste en una adhesion firme a una sola parte y en esto conviene el que cree, el
que conoce y el que entiende; solo que Santo Tomas nos dice que su conocimiento no es
perfecto en lo que conviene con ef que duda, sospecha y opina, por lo tanto, nos dice que
es propio de creer pensar con asentimiento y asi se distinguen el acto de creer de otros
actos del entendimiento. La fe entonces no es una investigacion de Ia razén del hombre
que tenga como fin la demostracién de lo que se cree; es mas bien una indagacién sobre
aquello que induce al hombre a creer (124).

Huelga entonces decir, de acuerdo a todo lo anterior, que para santo Tomas, y en
total acuerdo con el principio de que “lo que existe para aicanzar un fin, debe ser
proporcionado a aquel fin” (125), y si Dios es infinito y sobrenatural y es ademas el ultimo
bien, necasitamos un medio de igual magnitud, es decir, un medio también sobrenatural.
Este medio sobrenatural son las virtudes teologales, las cuales tienen que tener por -
fuerza un modo también sobrenatural de obrar. Si estas tuviesen un modo humano de
obrar, estariamos diciendo algo asi como que Dios es natural y finito, y ademas
tendriamos que aceptar 1a no existencia de las virtudes teologales, puesto que estas son
divinas, asi como también la no existencia de Ia gracia. Debemos entender entonces una
cosa, y esta es que para Santo Tomas como para San Agustin como habiamos visto, la fe
teologal es la que se necesita para llegar a Dios, es la fe que purifica y que es don de
Dios. Esta fe es a la que se refiere San Juan de la Cruz cuando nos habla de
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contemplacion infusa o io que es lo mismo, fe mistica. Pero eso se analizara en el
siguiente capitulo, por ahora nos resta decir que para Santo Tomas la vida cristiana
entrafia por fuerza la vida mistica.

En las Sagradas Escrituras, se menciona que “ahora vemos por espejo,
oscuramente; mas entonces veremos cara a cara” (I. Cor. 13,12) Sélo que la vision esta
en el entendimiento, como expresa Santo Tomas, concluyendo que entonces la visién es
también fe, aunque bien podriamos decir que es una fe “oscura” por asi decirfo, puesto
que sera clara hasta la otra vida. Y si la fe es una virtud, entonces su acto tiene que ser
perfecto. Santo Tomas la considera comeo una virtud por lo dicho por San Pablo:
“justificados por la fe, tengamos paz” (Rom. 5,1) y si esto esta en acuerdo con lo citado
por el Aquinante y dicho por Aristoteles que justicia es toda virtud, entonces la fe tiene que
ser una virtud. (126)

Como ya se habia dicho, la virtud es la que hace el acto humano bueno y todo
habito que sea principio de un acto bueno es virtud; la fe esta formada de esa clase de
habitos. Ahora bien, si el creer es por el entendimiento de asentir a la verdad por la
voluntad, se necesita para que sea perfecto de dos cosas: Primera, que el entendimiento
tienda sin mas ni mas al bien, que es la verdad; segunda, que el entendimiento se ordene
al fin ultimo. Para Santo Tomas ambas cosas se encuentran en el acto de fe formada
“pues, en virtud de ia misma fe, el entendimiento es siempre dirigido a la verdad, ya que la
fe no es susceptible de error” (127). Ademas de que por la caridad, la voluntad se dirige al
ultimo fin o al bien, y si la “caridad informa la fe” entonces ésta tiene que ser virtud. Lafe a
la que se refiere entonces Santo Tomas es aquella que se fundamenta en la verdad divina
y la cual esta libre de error la cual a su vez es también una virtud; a diferencia de la fe que
se fundamenta en la razén humana la cual —-nos dice- “no demuestra con necesidad, y por
ello es susceptible de error” (128).

De acuerdo con Santiago, Santo Tomds nos dice que “La fe sin obras esta muerta”
y continua mas adelante diciendo que: “Y con ellas vuelve a la vida” (Stg.2), ello para
afirmar que la fe informe (muerta) se puede llegar a convertir en fe formada (viva). Para .
Santo Tomas, tanto la fe formada como la fe informe tienen el mismo habito, por el hecho
de que el habito se diversifica por lo que hay en él de esencial, si la fe es una perfeccion
del entendimiento, es esencial a ella lo que pertenece al entendimiento. Ahora bien, lo que
pertenece a |la voluntad, no pertenece al entendimiento es decir, no es esencial a la fe. De
aqui que la distincién entre la fe formada y la fe informe, consista en la voluntad, es decir,
a la caridad y no al entendimiento (129).

En esa misma cuestion, Santo Tomas expresa que la fe es causa de la gracia y
esta la causa no solo al empezar a existir en el hombre, sino también mientras dura en él.
Por ello nos dice que “la gracia, al ser infundida, no actia en menor grado en el creyente
que en el infiel. En ambos produce la fe, en unos confirmandola, en otro, creandola” y
continua unas lineas abajo diciendo que “El hecho de que la fe formada se torne informe
no cambia la misma fe, sino su sujeto, el alma, que unas veces tiene la fe sin la caridad y
otras con ella” (130).

Santo Tomas vuelve nuevamente a las Sagradas Escrituras y cita al Apéstol San
Pablo cuando este dice: “Un solo Sefor. Una sola fe” (He.4,5), para afirmar que la fe solo
es una, puesto que su objeto formal es la Verdad Primera a la cual nos dirigimos cuando
creemos las verdades que contiene la fe. Esto en cuanto la fe es tomada como habito,
pero también por lo que se cree, puesto que es lo mismo lo que todos creen; ya que
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aungue se piense que son distintas las cosas de la fe en las que se puede creer, todas
ellas se reducen a una sola, que es la Verdad Primera (131).

Santo Tomas considera la fe como la primera de Ias virtudes, por el hecho de que
“siendo el fin el principio en el orden operativo, como se ha dicho, las virtudes teologales,
cuyo objeto es el fin ultimo, han de ser necesariamente primeras entre todas” (132). Sélo
que hay que tener presente que el ultimo fin debe encontrarse primero en el
entendimiento que en la voluntad, ya que es légico pensar que la voluntad no se dirija
hacia un objeto si ese objeto no es antes conocido por el entendimiento. Si el ultimo fin
esta en la voluntad a través de la esperanza y la caridad, esta en el entendimiento a
través de la fe, concluyendo asi que entonces la fe tiene que ser la primera de las
virtudes, ya que “el conocimiento natural no puede alcanzar a Dios, como objeto de la
bienaventuranza, del modo que a El tienden la esperanza y la caridad” (133). N

Segun Santo Tomas, son tres las modalidades que se presentan en el objeto de la
fe: creer, que pertenece al entendimiento en cuanto que es movido por la voluntad a -
asentir, puede entonces el objeto de la fe ser tomado por el entendimiento o por la
voluntad que lo mueve. Si se toma en sentido del entendimiento, el objeto de Ia fe puede
considerarse como el objeto material y se tiene que expresar como “creer a Dios”, ya que
“nada se nos propone como materia de fe, si no es por orden a Dios” (134); pero también
puede ser considerado como la razén formal del objeto, que vendria siendo el medio por
el que se cree una verdad y se tendria que expresar asi: “Creer por Dios”, puesto que el
objeto formal de la fe es la verdad primera. Si se toma ese objeto de la fe con referencia a
la voluntad, se tiene que expresar como “Creer en Dios” ya que "“la verdad primera dice
orden a la voluntad en cuanto tiene razén de fin” (135). Como vemos, estas tres formas no
significan actos de fe diversos, sino al contrario, significan un solo acto pero con
relaciones diversas al objeto de la fe. :

En cuanto si el acto de fe es algo meritorio, Santo Tomas nos dice que un acto
cualquiera es meritorio si procede del libre albedrio y es ademas movido por Dios
mediante la gracia; si creer es un acto del entendimiento, que asiente una verdad divina
via la voluntad la cual es movida por Dios , entonces la fe tiene que ser por fuerza un acto
meritorio, ya que es un acto del libre albedrio y ademas esta dirigido hacia Dios. Por otra
parte, la fe tiene que estar vivificada , por la caridad y algo que no este actuado segun la
caridad, no puede ser considerado como aigo meritorio; pero si existe la caridad, el acto
de fe se vueive meritorio, como lo confirma el Aquinante en Ja siguiente cita:

El que cree tiene motivo suficiente para creer,
pues es inducido a ello por la autoridad de la
doctrina divina confimada por los milagros, vy,
o que es mas, por el impulso interior de Dios,
que invita a ello. Por eso no cree con ligereza
(136).

Nuevamente de acuerdo con San Pablo, Santo Tomas nos dice que “Sin la fe es
imposible agradar a Dios” (He. 11,6), y nos dice también que son dos los elementos que
concurren a la perfeccion de la naturaleza inferior: el primero seria el impulso propio y el
segundo, el impulso de la naturaleza superior. Afirma que solo la naturaleza racional
creada esta en orden inmediato a Dios, los demas seres no racionales no pueden
alcanzar a Dios como aigo universal, sino mas bien como algo particular. Pero en el -
hombre que es un ser racional y que conoce la razdn universal del bien, la perfeccién
debe consistir no sélo en lo que compete a su naturaleza sino ademas, “en lo que le es

40



225341

comunicado por participacion sobrenatural de la bondad divina. Por eso se ha dicho antes
que la bienaventuranza ultima del hombre consiste en la vision sobrenatural de Dios”
(137). La fe es entonces necesaria para que el hombre pueda llegar a la perfeccion de la
bienaventuranza.

Como ya se habia dicho, la naturaleza del hombre depende de la naturaleza
superior, asi que necesita para su perfeccibn ademas del conocimiento natural, un
conocimiento sobrenatural que le viene dado Dios; de esta forma

Por 1a luz de la fe que Dios infunde en el
hombre asiente éste a las verdades de fe y no a
los errores contrarios. Por eso “nada de peligro
ni condenacion aguarda a los que son de Cristo
Jesis” (Rom. 8,1) iluminados por £} en la fe
(138).

El mismo San Pablo, citado por Santo Tomas expresa que “Es preciso que quien
se acerque a Dios crea que existe y que es remunerador de los que le buscan” (He. 11,6)
, Cita lo anterior, para demostrar que el hombre esta obligado a creer de forma explicita
los articulos de las verdades primeras, asi como también es obligado a tener fe; pero no
esta obligado a creer otras cosas de las Sagradas Escrituras sino sélo de modo implicito,
es decir, en cuanto que este preparado a creer o en cuanto lo disponga su animo, pero
“solo esta obligado a creer explicitamente cuando le conste que se halla contenido en a .
doctrina de fe” (139). El mismo Santo Tomas nos dice que si se habla de lo que el hombre
puede hacer sin el auxilio de la gracia, entonces el hombre esta obligado a muchas cosas
que no puede realizar sin la gracia que repara. Ese auxilio del que habla Santo Tomas y
que es algo que se otorga divinamente, nos dice que se da por misericordia y que a
quienes se les niega, es por pena de un pecado anterior (140).

De acuerdo con San Gregorio quien cita a Job, Santo Tomas escribe: “Estaban
arando los bueyes, y las asnas paciendo cerca de ellos” (Job 1,14), y nos dice que segun
la interpretacion de San Gregorio las asnas es una metafora para significar a los menores
en materia de fe, y cuando se refiere a los bueyes, quiere significar a los mayores; asi, lo
que quiere dar a entender es que los menores deben adherirse a los mayores en cuanto a
su fe (141). Segun Sartr Tomas, la explicacion de las verdades de fe se hace por
revelacion divina, pues los misterios de la fe son aigo que excede la razon natural, asi:

La revelacion divina llega, siguiendo un cierto
orden, a los inferiores mediante los superiores;
asi, por los angeles llega a los hombres, y por
los angeles superiores a los inferiores, como
ensefia Dionisio. De modo equivalente la
explicacion de la fe debe descender a los
inferiores por medio de los mayores. Al igual
que los angeles superiores, que iluminan a los
inferiores, tienen mayor conocimiento de las
cosas divinas que los inferiores, segun dice
Dienisio, asi también los hombres superiores, a
quienes atafie instruir a los demas, deben
poseer mas plena noticia de las verdades de la
fe y creerlas mas explicitamente (142).
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El parrafo anterior a la cita hablaba de la gracia y ya antes se habia hablado de
ella, ahora revisaremos que es la gracia para Santo Tomas. De entrada sélo diré que la
gracias es algo superior por el hecho de ser mas perfecta que los demas habitos de!
orden sobrenatural. La razon es porque todos esos habitos (contando entre ellos a las
virtudes infusas) fluyen de la gracia como de su fuente y raiz primera. Hay pues, entre
gracia santificante y demas habitos del orden sobrenatural relacién de causa efecto; y es
cosa sabida que la causa es mas perfecta que el efecto.

Santo Tomas define la gracia como cierta luz del alma y cita a San Agustin cuando
dice que: “A quién prevarica contra la ley, dignamente le deja la luz de la verdad, y una
vez que pierde esa luz queda ciego” (143), concluyendo que la gracia pone algo en el
alma. Nos dice también que en un lenguaje comun la gracia se puede entender de tres
formas: como el amor de alguno; como un don concedido gratuitamente y tercero como
agradecimiento por un beneficio concedido gratuitamente. Segun Santo Tomas la
segunda depende de la primera, ya que ¢l amor por el que a uno le es grata otra persona
depende de lo que le conceda gratuitamente alguna cosa. Y de la segunda depende la
tercera puesto que de los beneficics otorgados nace dar gracias, o la accién de gracias.
De las dos ultimas definiciones nos dice que la gracia pone algo en quien la recibe, el don
concedido gratuitamente y el reconocimiento de dicho don; en cuanto a la primera
definicion existe una diferencia entre la gracia de Dios y la del hombre, porque “como el
bien de la criatura proviene de la voluntad divina por eso del amor de Dios —que quiere un -
bien para la criatura- nace un bien en ia criatura” (144) La voluntad del hombre al contrario
de lo dicho arriba se mueve por el bien que existe en las cosas por eso no causa
totalmente la bondad de estas, sino que la presupone parcial o totalmente. A Santo
Tomas se le hace evidente entonces que cuaiquier acto del amor de Dio sigue un bien
causado en el hombre pero no “coetemo” al amor eterno. Distingue asi dos clases de
amor de Dios a los seres, el primero es un amor comun: “ama a todas las cosas que
existen” puesto que da a los seres las cosas creadas; y un amor especial el cual consiste
en elevar a la criatura racional sobre su condicién natural a participar del bien divino. Y es
con este amor “‘que ama a alguno absolutamente, porque con este amor Dios qunere
absolutamente para la criatura el bien eterno, que es El mismo” (145).

De acuerdo lo anterior, debemos entender entonces que cuando Santo Tomas
dice que el hombre tiene la gracia de Dios lo que quiere decir es que existe en el hombre
algo sobrenatural que proviene de Dios.

También nos dice Santo Tomds que la gracia es una cualidad dei alma
apoyandose para eso en la siguiente cita: “que la gracia es el fulgor del aima, fa unién del
amor santo” (146); de acuerdo a esto, y si ya se habia dicho que el hombre recibe ia
ayuda de Dios, como una infusién en el aima de un don habitual, y esos seres a los que
Dios les da ese don pueden moverse no séio a los actos naturales sino que también les
son otorgados formas y virtudes que son principios de sus actos, para que por si mismos
se inclinen a estos movimientos; convirtiéndose estos movimientos (otorgados por Dios)
como algo natural y facil, y si Dios da estas formas y virtudes como algo natural, con
mayor razén segun Santo Tomas dara cualidades sobrenaturales que le ayuden al
hombre a conseguir el bien sobrenatural etemo; entonces el don de la gracia tiene que ser
una cualidad regalada por Dios (147).

Si la gracia es una cualidad entonces obra en el alma como una causa formal
(como la blancura hace lo blanco). También la gracia es superior a la naturaleza humana
y por lo tanto no puede formar parte de su substancia, es mas bien un accidente del aima,

42



porque lo que esta substancialmente en Dios se produce accidentalmente en el alma que
participa de la bondad divina. En este sentido Santo Tomas nos dice que la gracia es
creada, en cuanto que los hombres son creados segun ella (148).

Es importante recalcar que la gracia no es una virtud de ningun tipo, ni siquiera es
una virtud teologal, pero que estas no pueden darse sin la gracia, tampoco es caridad
como lo afirma San Agustin en palabras de Santo Tomas: “La gracia es anterior a la
caridad” (149). Aunque hay que hacer la aclaracion que la gracia no es caridad
légicamente, puesto que la gracia es la naturaleza divina y es de esta de donde proceden -
las virtudes teologales. Si la luz de la razén es algo distinto de las virtudes adquiridas, asi
también la gracia (participacion de la naturaleza divina) es distinta de las virtudes infusas
que tienen su origen en esa luz y a elia se ordenan, “Porque asi como las virtudes
adquiridas perfeccionan al hombre para caminar conforme a la luz natural de ia razon, asi
las virtudes, infusas le perfeccionan para caminar como conviene a la luz de la gracia”
(150).

Segun Santo Tomas, San Agustin llama gracia a la fe que obra movida por el
amor, puesto que este acto es el primero que se manifiesta en la gracia santificante. Nos
dice también que el aima es el sujeto de la gracia en cuanto que esta en la especie de
naturaleza intelectual o racional (151).

Santo Tomas divide la vida en activa y contemplativa segun la principal actividad a
la que se dedique el hombre. De acuerdo con esto, la vida de un hombre tal, consistira en
aquello a que se siente inclinado mas especialmente y en lo que encuentra su felicidad y
su descanso. Como hay hombres que se entregan preferentemente a la contemplacion de
la verdad y en ella encuentran su dicha, y otros, por el contrario, prefieren dedicarse a las
acciones exteriores, en las que encuentran su bienestar, concluye Santo Tomas que la
vida humana tiene que ser dividida en activa y contemplativa. Para probar todo esto,
Santo Tomas invoca a San Gregorio y nos dice que la gracia no destruye la naturaleza,
sino que la eleva y perfecciona; es decir, que la vida sobrenatural no destruye la vida
humana natural, sino que la mejora, la perfecciona y la eleva a un orden superior. En esta
vida, todos deberiamos de participar de accion y de contemplacién, ya que ambas se
requieren para “una perfecta razén” o para una vida completa, s6io que en ia otra vida
quedara unicamente la vida contemplativa, puesto que !a Unica ocupacién como seres
bienaventurados sera la clara contemplacion de la primera verdad; y aunque hagamos
obras en la vida activa, estas estaran inmersas en la contemplacion, pues la vida activa es
puramente temporal. De aqui que la division que lleva a cabo Santo Tomas, sea una
divisién real (152).

Cuando Santo Tomas habla de contemplacién sobrenatural, tiene en mente que
esta debe hacerse por el hombre con la ayuda de Dios, pero también sabe que esta no
puede hacerse sin alguna virtud sobrenatural. Es virtud es la fe, pero la fe ordenada por la
caridad; puesto que la fe proporciona el contacto con la verdad primera en si misma. De -
acuerdo con San Gregorio, Santo Tomas que “la vida contemplativa consiste en conservar
con toda el aima el amor de Dios y del préjimo y tener solamente el deseo del creador”
(153). Pero si el amor y el deseo pertenecen a la facultad afectiva o apetitiva entonces la
vida contempilativa se relaciona con estas, y si la contemplacién es la entrega a la verdad,
y esta entrega es un acto de la voluntad, puesto que tiene por objeto ai uitimo fin. Asi “la
vida contemplativa esencialmente pertenece al entendimiento; pero en cuanto al impulso
a ejercer tal operacion pertenece a la voluntad, que mueve a todas las demas potencias,
sin excluir al entendimiento, a sus actos” (154).
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Por lo anterior vemos que fa contemplacion es un acto del entendimiento en
cuanto entendimiento y no en cuanto razén. Pero a su vez es un acto de fe, puesto que es
creer, pero en cuanto a perfeccionado por el entendimiento; por eso la contemplacion es
simple juicio de la verdad primera, afirmada por la fe. Citando nuevamente a San
Gregorio, Santo Tomas nos dice que “en la contempiacién se busca el principio, que es
Dios” (155); y nos dice que son de dos maneras como el hombre puede llegar a una
verdad:

Primero, a través de lo que recibe de otro, y
en este sentido es necesaria la “oracion” por

lo que se refiere a lo que se tiene que recibir
de Dios, pues se dice en la Sabiduria:
“invogué y vino a.mi el espiritu de sabiduria”.
Y es necesario que el “oido”, respecto a lo
que se tiene que recibir de otro, si es por
viva voz, y la “lectura” si es por escrito. —
segundo, aplicando su propio esfuerzo, y en
este caso es necesaria la “meditacion (156).

Pero también son de dos modos como se puede hacer referencia a la vida contemplativa:
como elemento primario y como elemento secundario. En cuanto a lo primero, es la
contemplaciéon de la verdad divina, pues este es el fin de la vida humana; y esto sera
perfecto cuando se liegue a ver a Dios “cara a cara” y la vision nos haga bienaventurados.
En cuanto a lo segundo podemos. liegar a la contemplacién de Dios a través de los
efectos divinos, como lo hace notar el Apéstol cuando dice: “lo invisible de Dios puede ser
conocido por medio de las cosas creadas” (Rom. 1,20). De aqui deduce Santo Tomas
que: “la vida contemplativa consiste en (...) primero las virtudes morales; segundo, otros
actos ademas de la contemplacién; tercero, la contemplacién de los efectos divinos, y
cuarto, lo propiamente contemplativo, a la contemplacion misma de la verdad . divina”
(157).

Pero hay que dejar claro, antes de dar por terminado este capitulo, que Santo
Tomas quiere dar a entender, conforme al parrafo anterior, que los dos primeros aspectos
de la vida contemplativa que él sefiala: cumplir con las virtudes morales y cumplir con
otros actos propiamente humanos, no son meramente contemrlacion, sino que mas bien
estos aspectos disponen para la vida contemplativa; pero esto se entendera de forma mas
clara en el capitulo siguiente.
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CAPITULO 111

LA FE EN SAN JUAN DE LA CRUZ

ES DURO IR EN BUSCA DEL CAMINO DE LA VERDAD,
PERO AUN MAS PENOSO ES NO TENER UN ALMA
QUE BUSQUE EL CAMINO.

BUDA

Hacer este capitulo sobre la fe en San Juan de la Cruz, he de confesarlo, se
convirtio de pronto no en un mero escrito que forma parte de otros mas y que tienen por
finalidad el acompletar este trabajo de investigacion, no, sino mas bien lo que sucedi6 fue
que inesperadamente me encontré envuelfo en todo un contexto que rebasaba y aun
rebasa casi cualquier intento de pretender comprender (y digo intentar comprender en el
sentido de pretender experimentar, de tener esa vivencia), ya que no es lo mismo el saber
y desarrollar letras, palabras, teorias, o entenderias y acumular ese “conocimiente” como
algo que nos aumentard a casi el tamafo de una estrella y otra cosa muy distinta es tener
una vivencia, es haber vivido lo que escribimos, haber sentido las palabras, es hacer que
las letras salgan de lo mas profundo y mas verdadero que hay en nosotros, sacarlas con
la sangre, el estomago, los ojos, el aliento...el corazén...cosa que pocos logran hacer, tan .
siquiera, creo, pensar.

Flotaba de pronto en un ambiente totalmente mistico, a diferencia y con toda
sinceridad lo digo, de cuando revise a Santo Tomas y a San Agustin; en los cuales sentia
el placer de observar un hermoso paisaje de una pintura, claro, visto desde fuera. Con
San Juan de la Cruz me inteme en el cuadro, camine por los pastos, respire el aire que
movia las hojas, vi el lago que refrescante me reflejo el rostro de miedo e incertidumbre
que tenia, y que pensaba, inocentemente, que cargaba la mascara de la alegria. Todo me
reflejaba, las hojas los arboles, las piedras, el viento, todo. Todo.

Esas letras, esas simples manchas empezaron a morderme {os talones, los dedos,
los ojos, el aima. Me dolié. Me'senti triste y solo, pero a la vez sentia que esa tristeza era’
algo insano, debia estar triste pero no por io cual yo lo estaba, sino por no poder
experimentar lo que la tinta me gritaba, es por eilo que el leer a San Juan de ia Cruz
cambid toda la visién de mi vida anterior y hacia lo que viene después en mi. Por eso se
me hizo tan dificil. Y bueno, intentaré adentrarme con los ojos claros nuevamente a ese
cuadro tan real y tratar de explicar lo que ahi vea, estando consciente de la neblina que
opaca la visién y la razén.

De rapido vistazo, la obra completa de San Juan de la Cruz nos expresa
gradualmente la forma en la que el alma se va desarrollando espirituaimente, podriamos
decir incluso, que su obra es un mapa o una guia hacia Dios, ya que nos ayuda a no
perdemos por esos senderos sobrenaturales; asi haciendo un muy rapido, pero muy:
rapido resumen, tenemos que:
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Durante su juventud, San Juan escribio el
Cantico Espiritual, una obra que sorprende al
alma en las etapas avanzadas de las vias
misticas, es decir, una-obra que continua mas
o menos donde San Juan término La Noche
oscura del Alma. Mas aun, en otro libro, la
Llama de Amor Viva, San Juan trata de las
experiencias del alma en las etapas ain mas
avanzadas del matrimonio espiritual en esta
vida. Mediante una sintesis de las tres obras,
encontramos expresada la ley del desarrolio
espinitual y, por io tanto, de esta forma, la
importancia que tienen la vida activa para
llegar a las cimas de la experiencia del amor
divino, y descubrimos un buen guia para los
caminos sobrenaturales” (1).

Como inicio ya propiamente de este capitulo, diré que San Juan de la Cruz
proporciona lo que él llama cautela que son una serie de reglas que tienen que ser
aplicadas por todos aquellos que deseen ser verdaderamente religiosos y llegar a la
perfeccion; asi, San Juan de fa Cruz nos dice que :

El aima que quiere llegar en breve al Santo
recogimiento, silencio espiritual, desnudez y
pobreza de espiritu, donde se goza el pacifico
refrigerio del Espiritu Santo y se alcanza unidad
con Dios, y librarse de todos los impedimentos
de toda criatura de este mundo y defenderse de
las astucias y engaiios del demonio y liberarse
de si mismo, tiene la necesidad de ejercitar los
documentos siguientes; advirtiendo que todos
los dafios que el alma recibe nace los enemigos
ya dichos, que son: mundo, demonio y came
(2.

Estando estos enemigos en la posicién antes mencionada : mundo, demonio y
carne, es también en esa misma ascendencia la dificultad al tratar de vencerlos y no sirve
el vencer a uno dados, ya que la paz al alma llega hasta haber derrotado a los 3. En
contra del mundo da tres cautelas al igual que en contra del demonio y lo mismo para
“contra si mismo” y sagacidad de su sensualidad” (3).

Sélo que San Juan no Unicamente da esas 9 cautelas, también nos dice que aquel
que en verdad tenga intenciones de llegar “al estado que tiene prometido a Dios”, tendra
por fuerza que ejercitar lo mas claro posible cuatro avisos que son: Resignacion,
mortificacion, ejercicio de virtudes, soledad corporal y espiritual (4). En cuanto a lo
primero, San Juan de fa Cruz nos dice que es conveniente

Que tal manera viva en el monasterio como
si otra persona en &l no viviese; y asi, jamas
se entrometa ni de palabra ni de
pensamiento, en las cosas que pasan en la
comunidad "ni de los particulares, no
queriendo notar ni sus bienes ni sus males
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ni sus condiciones; y aunque se hunda el
mundo, no querer advertir ni entremeterse en
ello, por guardar el sosiego de su alma;
acordandose de la mujer de Lot, que porque
volvié la cabeza a mirar los clamores y el ruido
de los que perecian se volvié en dura piedra
(Gen 19,26) (5).

De esto primero, San Juan nos dice que aquel que observe esto con cuidado ira
poniendo su alma en paz y quietud y se quitara también imperfecciones que a Dios no
agradan. En cuanto a lo segundo, el individuo que intente llegar a Dios tendra que
soportar con paciencia el que le labren y ejerciten en la virtud, por ello

Ha de entender que todos los que estan en el
convento no son mas que oficiaies que tiene
Dios alli puestos para solamente que le labren y
pulan en mortificacion , y que unos le han de
labrar con la palabra, diciéndole io que no
quisiera oir, otros con la condicion, siéndole
molestos y pesados en si y en su manera de
proceder; otros con los pensamientos,
sintiéndose en elios 0 pensando en ellos que no
le estiman ni aman (6).

Este segundo aviso es totaimente necesario para aquel se encuentre en estado de
verdadera humildad y quietud interior. Para cumplir con lo tercero, San Juan nos dice que
el respeto que se debe tener debe ser Unicamente para con Dios, no para con el mundo.
Para que esto cumpla correctamente, se debe tener

Siempre cuidado de inclinarse mas a lo
dificuttosos que a lo facil, a lo aspero que a lo
suave y a lo penoso de |a obra y desabrido que
a lo sabroso y gustoso de ella, y no andar
escogiendo lo que es menos cruz, pues es
carga liviana, y cuanto mas carga, mas leve es
llevada por Dios (7).

Por dltimo, para cumplir con lo cuarto, es decir, con la soledad, el aspirante a la
perfeccién debe “tener todas las cosas del mundo por acabadas, y asi, cuando, por no
poder mas, las hubiere de tratar, sea tan desasidamente como si no fueren” (8).

Siendo cuidadosos y observando muy detenidamente estos cuatro avisos
anteriores, San Juan nos dice que se llega muy pronto a la perfeccion, puesto que
cumpliendo con una, las demas que van en cierto modo siguientes a ella, seran ayudadas
por esta, logrando un mayor provecho (9).

Ahora tomando en cuenta o arriba mencionado, bien pudo haber surgido en -

nosotros una pregunta parecida a esta ¢ Para qué quiero en mi tal grado de perfeccion? O
tal vez parecida a esta ;Puedo yo llegar a este estado? La respuesta es para San Juan
que si, que cualquiera puede llegar a “la union perfecta del amor de Dios [la] se puede en
esta vida” (10). Aunque aclara que esta unién no es nada facil porque:



Son tantas y tan profundas las tinieblas y
trabajos asi espinituales como temporales, por
que ordinariamente suelen pasar las aimas
para poder- llegar a este alto estado de
perfeccion, que ni basta ciencia humana para
lo saber entender ni experiencia para lo saber
decir; porque sélo el que por ello pasa lo sabra
sentir, mas no decir (11).

Estas almas de las que nos habla San Juan de la Cruz y que tienen que estar en
constante progreso o en una especie de viaje, el cual va a ser comparado en la Noche
oscura de la subida del Monte Carmelo con una noche como la que conocemos
comunmente, y mas precisamente “con las diferentes partes de la noche real”(12). Segun
San Juan de la Cruz hay tres tipos de noches que en conjunto forman lo que seria una
noche completa, las cuales tienen que ser transitadas por el alma que aspira a fa
perfeccion y que “ordinariamente ha de pasar primero por dos maneras principales de
noche, que los espirituales llaman purgaciones o purificaciones del aima. Y aqui llamamos
noches, porque el alma asi como {a una como en la otra, camina como en la noche, a
oscuras” (13).

Pero son tres las razon por las cuales San Juan de la Cruz llama noche al viaje dei
alma para con Dios y son:

La primera, por parte del término de donde el
alma sale, porque ha de ir careciendo el apetito
(del gusto) de todas las cosas del mundo que
poseia, en negacion de ellas; la cual negacion y
carencia es como noche para todos los sentidos
del hombre. La segunda, por parte del medio o
camino por donde ha de ir el alma a esta union,
lo cual es la fe, que es también oscura para el
entendimiento como noche. La tercera, por
parte del témino adonde va, que es Dios, el
cual ni mas ni menos es noche oscura para el
alma en ésta vida. Las cuales tres noches han
de pasar por el alma, o por mejor decir, el alma
por ellas, para venir a la divina unién con Dios
(14).

Para San Juan de la Cruz el llamar noches a estas etapas que el aima atraviesa no
es algo nuevo; en el Antiguo Testamento se habla de noche en los Salmos, aunque es
San Juan de la Cruz quien le da un sentido de verdadero realismo, es él quien aplica en
su sentido mas estricto esa imagen. Ya Santo Tobias, en palabras del mismo San Juan
de la Cruz, pas6 por esas tres noches “que el angel mando (...) que pasasen antes de que
se juntase en uno con la esposa” (15). Segun el libro de Tobias, la primer noche el angel -
le ordena que quemase el corazdn del pez en el fuego, lo cual es interpretado por San
Juan de la Cruz como el corazdn que esta apegado a las cosas del mundo y que si quiere
unirse con Dios tiene que purificarse con de esas cosas, es decir, “tiene que quemarse”
con fuego, que significa el amor de Dios. De esta manera se alejara al demonio, ya que
este tiene poder sobre uno cuando se esta unido a las cosas del mundo. La segunda
noche viene significada cuando el angel le informa que seria admitido en la compafiia de
los santos patriarcas; estos santos patriarcas son los padres de la fe. San Juan de la Cruz
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nos dice que habiendo ya pasado la primer noche, en la cual dejamos las cosas del
mundo o lo que es lo mismo, los deseos desordenados de los sentidos, entra el alma a ia
segunda noche que es la fe. Y por Ultimo viene la tercer noche que es para San Juan de
la Cruz cuando el angel le dice a Tobias que conseguiria la bendicién, que es ya la union
con Dios "ef cual mediante la segunda noche, que es la fe, se va comunicando el alma tan
secreta y intimamente, que es otra noche para el alma en tanto que se va haciendo la
dicha comunicacién mas oscura que estotras” (16). Habiendo ya pasado esta ultima
noche, viene la unién con la esposa, que es, nos dice San Juan de la Cruz la sabiduria de
Dios; y que también fue informado esto por el angel a Tobias cuando dijo que pasada la
tercer noche se juntaria con su esposa con temor del Seftor. Cuando dice temor del Serior
lo que da entender —segun San Juan de la Cruz- es que cuando el temor de Dios esta
perfecto, también lo esta el amor, y es entonces cuando llega la transformacion del aima
por amor (17).

San Juan de la Cruz nos dice que estas tres noches forman sélo una noche y que
se asemeja a la forma ordinaria porque:

La Primera, que es la del sentido, se compara a
primer noche, que es cuando se acaba de
carecer del objeto de las cosas; y la segunda,
que es la fe, se compara a la media noche, que
totalimente es oscura, y la tercera, al
despidiente, que es Dios, la cual es mas
inmediata a la fuz del dia (18).

Habiendo entonces entendido lo anterior, pasamos a analizar la primer noche de
manera ya mas compieta y la cual pertenece a el alma en correspondencia con la parte
sensitiva. Segun San Juan de !a Cruz entra en la Noche del sentido de dos formas: la una
activa: que es todo aquello que el alma por si misma hace y puede hacer para entrar en
esta noche vy; 1a otra pasiva: aqui el alma ya no hace nada por si misma es Dios el que la
mueve (19). Trataremos primero de la noche activa del sentido y después pasaremos a la
noche pasiva del sentido.

LA NOCHE ACTIVA DEL SENTIDO

Hablaremos entonces de la Primer Noche que es la privacion del apetito en todas
las cosas. Lo primero que aclara San Juan de la Cruz, es que se le llama a esta primer
noche asi, precisamente noche, puesto que la noche es donde no hay luz, es “la privacién
de la luz” y sin esta luz los objetos no pueden ser vistos; de esta misma manera, es en la
primer noche o primer etapa que el alma se priva por gustar cualquier cosa, lo cual, nos
dice San Juan de la Cruz “es como quedarse a oscuras y sin nada” (20); el alma
entonces, en esta su primer tarea deja en completa tranquilidad su apetito por gustar
todas las cosas, asi “el aima mediante el apetito se apacienta, y ceba de todas fas cosas .
que segun sus potencias se pueden gustar, el cual también, apagado, o, por mejor decir,
mortificado, deja el alma de apacentarse en el gusto de todas las cosas, y asi se queda
segun el apetito a oscuras y sin nada. (21). Esto es facil de entender si pensamos en la
negacién del deseo de los sentidos, es decir, del oifato, Ia vista, el tacto, el gusto y el oido,
lo que nos queda imaginamos es un completo vacio, una oscuridad que abraza a todo. Es
por ello que nos dice San Juan de la Cruz que el alma que niegue de si el gusto de todas
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las cosas, “mortificando su apetito en ellas”, se encuentra como una noche a oscuras (22).
Esto implica un proceso, es decir, que el alma debe prepararse para llegar a la unién con
dios; y aunque es verdad que el alma debe dejar los apetitos, también es verdad que esta
renuncia trae como consecuencia otra cosa: la iluminacién por parte de Dios. Se renuncia
a una cosa pero se obtiene otra mucho mejor en todos los sentidos.

Pero, ¢ por qué negar los deseos de los sentidos? Segun San Juan, para ordenar
la vida hacia lo espiritual. Para San Juan de la Cruz son los sentidos las ventanas por
donde se cuela informacién al aima. Para él, al igual que para algunos filésofos, el aima
es puesta por Dios en el cuerpo y cuando el alma esta “nueva” por asi decirlo, se
encuentra en blanco como “una tabla rasa y lisa en que no esta pintado nada” (23). Asi
que esa tabla se va “llenando” conforme los sentidos van conociendo, y si los sentidos no
comunican nada a el alma, entonces el alma no conoce nada; ya que son los sentidos las
“lumbreras” y si estas se niegan “naturalmente no le puede entrar luz por otras lumbreras
que las dichas” (24).

Sdlo aqui hay algo muy importante que recalcar, y es que al negar los sentidos,
uno queda ciego por su propia voluntad, es decir, y explicandolo de forma contraria, un
ciego no es ciego porque quiera serlo por €l mismo, o sea, no fue su voluntad el ser ciego,
sino mas bien, el ciego no tiene la potencia de ver. De acuerdo a esto, fa voluntad es lo
que mueve para poder apartar el apetito sobre las cosa, y no es de la falta de las cosas
de lo que se trata la desnudez de las cosas, ya que el “carecer de las cosas ... no
desnuda el alma si se tiene apetito de ellas” (25); lo importante y lo valido es desnudarse
de el gusto por dichas cosa, pues es esta negacion “la que deja al alma libre y vacias de
ellas, aunque las tenga; porque no ocupan al alma las cosa de este mundo ni la dafian
pues no entra en ella sino la voluntad y apetito de ellas que moran en ella” (26).

San Juan de la Cruz nos dice que lo principal para entrar en esta noche Activa del
sentido es “un ordinario apetito de imitar a Cristo en todas sus Obras, conformandose con
su vida, la cual debe considerar para saberla imitar y haberse en todas las cosas como se
hubiera éI” (27). Lo segundo, es lo dicho anteriormente respecto a la renuncia de las
cosas de este mundo, asi:

Cualquier gusto que se le ofreciere a los
sentidos, como no sea puramente para honra
y gloria de Dios, rentncielo y quédese vacio
dél por amor de Jesucristo, el cual en esta
vida no tuvo otro gusto ni le quiso que hacer la
voluntad de su Padre, lo cual llamaba él su
comida y manjar (Jn. 4,34). Pongo ejemplo. Si
se le ofreciere gusto de oir cosas que no
importen para servicio y honra de Dios, ni lo
quiera gustar ni las quiera oir; y si le diere
gusto mirar cosas que no le ayuden (a amar)
mas a Dios, ni quiere el gusto ni mirar las tales
cosas, y si en el hablar (0) otra cualquiera
cosa se le ofreciere, haga lo mismo; y en
todos los sentidos ni mas ni menos, en cuanto
lo pudiere excusar buenamente, porque si no
pudiere, basta que no quiera gustar de ello,
aunque estas cosas pasen por él (28).
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Vemos entonces que la imitacion de Cristo y la mortificacion de los sentidos son
entendidos por San Juan de la Cruz como “un medio de entrar en la Noche Activa del
Sentido y prepararse para recibir por periodos extendidos la contemplacion infusa de ia
Noche Pasiva del Sentido, en vez de solo los toque instantaneos o subliminales” (29).

Segun Ferraro para que el hombre llegue a ser mas humano y para que pueda
recibir la contemplacién infusa tiene que luchar en forma directa conira defectos y
pecados; esto significa, nos dice, que para llegar a ser mas humanos se tienen que
practicar entonces /as virtudes adquiridas (30). Y esto puede ser mejor comprendido si
tenemos presente que la meta del creyente es poder alcanzar en esta vida la expenencia
de Dios, que obviamente no es un ser sensible. Y también es claro que no se puede llegar
a esa experiencia si no se esta en “un estado de paz interior reiativa (en relacion a lo que
se recibe por medio de la contemplacién infusa) para poder experimentar a Dios en esta
vida “ (31).

El mismo Ferraro nos informa que segun San Juan de la Cruz afirma “el hecho de
que la practica de las virtudes (morales adquiridas lleve en sus entrafias la paz interior, no
es una verdad propiamente cristiana” (32); nos dice también que para San Juan de la
Cruz “la naturaleza resulté solo debilitada por el pecado original y no corrompida” (33).
Entendemos con esto que la naturaleza humana es suficiente para sus propias
operaciones, tal como nos dice Ferraro; solo que hay otra cosa, y es que si una virtud
quiere practicarse de un modo perfecto, se necesita ya de otro tipo de ayuda que rebasa
la misma naturaleza humana, y que tiene que ser entonces divina. Ademas de que las
virtudes morales no son “una cuestion propiamente cristiana” y de que “no necesita de las
operaciones de la gracia” (34), es algo que San Juan de la Cruz tenia presente (35).

San Juan de 1a Cruz mismo nos dice que, respecto a los bienes morales o virtudes
morales (prudencia, justicia, templanza y fortaleza) en este caso, “merecen algun gozo de
su poseedor, porque traer consigo paz y tranquilidad y recto y ordenado uso de la razén y
operaciones acordadas; que no puede el hombre humanamente en esta vida poseer cosa
mejor” (36). Nos dice también San Juan de Ia Cruz que:

...1as virtudes por si mismas merecen ser amadas y
estimadas hablando humanamente, bien se puede
el hombre gozar de tenerias en si y ejercitarias por
io que en si son y por lo que de bien humana y
temporalmente importan al hombre; porque de esta
manera y por esto los filosofos y sabios y antiguos
principes las estimaron y alabaron y procuraron
tener y ejercitar; y, aunque gentiles y que solo
ponian los ojos en ellas temporaimente por lo
bienes que temporal y corporal y natural mente de
ellas conocian seguirseles, no sélo alcanzaban por
ellas los bienes y nombren naturaimente que
pretendian sino, ademas, de esto, Dios —que ama
todo lo bueno aun en el barbaro y gentil y ninguna
cosa impide buena (que no se haga), como dice €l
Sabio (Sap. 7,22)- les aumentaba {a vida, honra y
sefiorio y paz, como hizo con los romanos porque
usaban de justas leyes; que casi les sujetd todo el
mundo, pagando temporalmente a los que eran por
su infidelidad incapaces de premio eterno 1as
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buenas costumbres. Porque ama Dios tanto estos
bienes morales, que solo porque Salomon le pidid
sabiduria para ensefiar a los de su pueblo y
poderle gobemar justamente, instruyéndole en
buenas costumbres, se fo agradecid mucho el
mismo Dios, y le dijo que, porque habia pedido
sabiduria para aquel fin que £/ se fa daba y més lo
que no habia pedido, que eran riquezas y honra, de
manera que ningun rey en los pasados ni en lo
porvenir fuese semejante a él (3Reg. 3, 11-13) (37).

7
LI

Py

Sélo hay que dejar una cuestion en claro, y es que estas virtudes morales no son :
el fin al que deben de aspirar los hombres en esta vida, ya que también el hombre “tiene rg
lumbre de fe, en que espera vida etema y que sin ésta todo lo de aca y de alla no le w &
valdra nada” (38); asi que el hombre debe y tienen que aspirar a estas virtudes “en cuanto 'y =
haciendo fas obras por amor de Dios” lo cual le llevara a la vida eterna. A esto, San Juan *? o
de la Cruz nos dice que el hombre “sélo debe poner los ojos y el gozo en servir y honrar a % U.{
Dios con sus buenas costumbres y virtudes, pues que sin este respecto no valen delante 3 =2
de Dios nada las virtudes. “(39). Inclusive el mismo San Juan de la Cruz nos dice en este £ =
parrafo que existen muchos hombres gue tienen esas virtudes morales y que actian de ::é 5
acuerdo a ellas grandes cosas, pero que esto no les valié de nada puesto que no pusieron = ;7 :
en dichas obras la honra de Dios. Queda entonces como conclusion de esto que o & w;'.
QT

importante no es hacer buenas obras ni seguir buenas costumbres, lo importante es hacer
eso por amor a Dios, sin tener otro fin, ya que “cuanto son para mayor premio de gloria
hechas solo para servir a Dios, tanto mayor confusion suya sera delante de Dios cuanto

mas le hubieren movido otros respectos” (40).

[

Entendemos entonces que tanto las virtudes morales como las buenas obras, asi ;
como las oraciones, limosnas, penitencias, etc.; no pueden tener un fundamento ni de g
cualidad ni de cantidad, si no mas bien, se fundan “en el amor de Dios que él lleva en
ellas; y que entonces van tanto mas calificadas cuando con mas puro y enteroc amor de
Dios van hechas y menos él quiere interesar aca y alld de ellas de gozo, consuelo,
aiabanza” (41). Este tipo de virtudes son consideradas por San Juan de la Cruz como
“medios o instrumentos” para alcanzar algo superior (42). Ahora bien ;Cémo se
perfeccionan estas virtudes morales? Para poder llegar a la perfeccion en las virtudes
moraies, se necesita de las noches pasivas, de las cuales, habiamos dicho, trataremos

mas adelante.

.

Para San Juan de la Cruz, como se menciondé anteriormente la paz interior es
importante para la “posesion de las virtudes morales mediante la mortificacién del deseo”
(43). Para explicar esto San Juan de la Cruz menciona que en el hombre hay cuatro
pasiones naturales que tienen que ser apagadas y que son gozo, esperanza, temory

dolor; asi:

Tanto mas gozo buscamos en una cosa, tanto
mas nos inquietamos con la esperanza de
poseerla, tanto mas sufrimos por €l temor de no
alcanzarla o de perderla si ya la poseemos, y
tanto mas sufrimos el dolor al no poder obteneria
0 al perderia una vez obtenida (44).



Es por ello que estas pasiones del alma deben ser apagadas, y para eso, San Juan de la
Cruz nos da una serie de pasos que —segun él- causan grandes virtudes:

Procure siempre inclinarse:

No a lo mas facil sino a lo mas dificultoso;

No a lo mas sabroso sino a lo mas desabrido;

No a o mas gustoso, sino antes a lo que queda menos
gusto;

No a io que es descanso, sino a fo trabajoso;

No a lo que es consuelo, sino antes al desconsuelo;

No a lo mas, sino a lo menos;

No a lo mas alto 'y precioso, sino a lo mas bajo y
despreciable;

No a lo que es querer aigo, Sino a no querer nada;

No andar buscando lo mejor de las cosas temporales, sino
io peor;

Y desear entrar en toda desnudez y vacio y pobreza por
Cristo de todo cuanto hav en el mundo. (45)

Si obramos de esta manera, “ya no sufrimos por la ansiedad de esperanzas, ni de
temores o dolores indtiles” (46); ademas de que al ejercitar correctamente estos pasos
anteriores, nos dice San Juan de la Cruz que “basta para entrar en la noche sensitiva”
(47).

Esto es facil de ver si tenemos en claro que cuando nuestros actos son ordenados
moralmente, las consecuencias son un gozo y un deleite; pero que al contrario, si
nuestros actos estan regidos por un desorden moral, lo que en un principio pareciera un
gozo o un deleite, que en realidad es mas bien momentaneo, trae como consecuencia un
arrepentimiento y un dolor que no pueden considerarse en nada pasajeros. El actuar de
un modo desordenado en cuanto a nuestros deseos, ademas de que es claro que causa
un gran abismo entre Dios y el hombre, también le causan a este ultimo “puras tinieblas”
(48), ademas de que “la cansan, atormentan, oscurecen, ensucian y enflaquecen” (49)

Estos dos males, que son considerados por San Juan de la Cruz como mal
privativo y mal positivo, son causados. por la existencia del desorden en el apetito.
Refiriéndose al primer mal, es decir, al privativo, San Juan de la Cruz nos dice que 2por el
mismo caso que el alma se aficiona a una cosa que cae debajo de nombre de criatura,
cuanto aque! apetito tiene de mas entidad en el alma, tiene ella de menos capacidad para
Dios..."(50), razdn de esto es porque dos contrarios no pueden estar al mismo tiempo en
un sujeto. Si habiamos visto en el parrafo anterior que las afecciones a los deseos e4n el
hombre causan ‘tinieblas” y habiamos entendido que el hombre que vive con deseos
desordenados se encuentra en tinieblas, ademas de que “todas las afecciones que tiene
en las criaturas son delante de Dios puras tinieblas, de las cuales estando el aima vestida
no tiene capacidad para ser ilustrada y poseida de la pura sencilia luz de Dics, si primero
no las desecha de si; porque no puede convenir la luz con las tinieblas” (51), citando
como prueba de esto a Juan: “La luz en las tinieblas resplandece, y las tinieblas no
prevalecieron contra ella * (Jn. 1,5) que vendria significando algo asi como las tinieblas no
pueden estar donde hay luz; y citando también como respaldo al apostol: “...¢Qué
companerismo tiene la justicia con la injusticia? ¢Y qué comunién la luz con las tinieblas?”
(2 Co. 6,14); y habiamos dicho también que para que el alma pudiese llegar a la divina
unién de Dios tenia que mortificar sus apetitos y negar todas las cosas (lo cual implica en
si un proceso), entonces queda claro que la luz de Dios es contraria totaimente a las
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tinieblas que viven en el alma que se regocijan 1as cosa; queda claro también que en la
voluntad no puede darse esas dos opciones, puesto que “; Qué tiene que ver criatura con
criador, sensual con espiritual, visible con invisible, temporal con etermo, manjar celestial
puro espiritual con el majar def sentido puro sensual, desnudez de Cristo con asentimiento
en alguna cosa?” (52). Asi que el que sujeta su espiritu a lo sensual, no puede ni siquiera
imaginar el ir al espintu puro espintual, como se afirma en lo siguiente: “no esta bien tomar
el pan de los hijos, y echarlo a los perrillos” (Mt.15,26) y “No deis lo santo a los perros...”
(Mt.7,6), lo cual es interpretado por San Juan de las Cruz de la siguiente forma:

En las cuales autoridades compara nuestro Sefior
a los que negando los apetitos de las criaturas se
disponen para recibir el espiritu de Dios
puramente, a los hijos de Dios; y a los que
quieren cebar su apetito en las criaturas , a los
perros; porque a los hijos les es dado comer con
su padre a la mesa y de su plato, que es
apacentarse de su espiritu, y a los canes las
meajas que caen de la mesa (53).

Para San Juan de las Cruz, todas son “meajas que cayeron de la mesa de Dios” y
es por eso que llama perros a todos aquellos gque se andan con las criaturas, también por
eso “se les quita el pan de los hijos, pues ellos no se quieren levantar de las meajas de
las criaturas a la mesa del espiritu increado de su Padre” (54); ademas de que los perros
“siempre andan hambreando” y si sblo se alimentan de meajas o sobras, lo Unico que esto
trae como consecuencia es que su apetito nunca este satisfecho, lo cual quiere decir que
siempre estén en busca de nuevos deseos para tratar de calmar su hambre, lo cual nunca
suceder3, tal como se dice en la Biblia: “vuelvan, pues, a la tarde, y ladren como perros, y
rodeen la ciudad. Anden ellos errantes para hallar que comer; y si no se sacian, pasen la
noche quejandose (Sal.59,14-15). El que no controla sus apetitos esta siempre molesto y .
desabrido como perro con hambre, por ello nos dice el santo que:

¢ Qué tiene que ver la hambre que ponen todas
las criaturas con [a hartura (que causa ei espiritu
de Dios? Por eso no puede entrar esta hartura)
increada en el alma si no se echa primero esotra
hambre criada del apetito del aima, pues, como
hemos dicho, no pueden morar dos contrarios en
un sujeto, los cuales en este caso son hambre y
hartura (55).

Es hasta aqui donde San Juan de la Cruz trata lo referente al mal privativo y que
consiste como ya vimos, en resistirse al espiritu de Dios. Trataremos entonces sobre el
segundo mal, o mal positivo, el cual consiste en cinco cosas.

La primera es cuando los apetitos cansan y fatigan el aima. San Juan de la Cruz
llama a los apetito “hijuelos inquietos” que siempre estan pidiendo si no una, otra cosa; asi
que el alma se cansa y se fatiga si trata de complacer a esos hjjuelos inquietos en todo
cuanto le piden, y decimos que trata de complacer porque en realidad nunca lo va a
hacer, como nos indica el santo apoyandose en Isaias: “y le sucedera como el que tiene
hambre y suefia, y le parece que come, pero cuando despierta, su estomago esta vacio; o
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como el que tiene sed y suefia, y le parece que bebe, pero cuando despierta, se haya
cansado y sediento” (1s.29,8); es decir, que su apetito jamas podra estar satisfecho, como
lo hace constar las siguientes citas: “devoré riquezas pero {as vomitard; de su vientre las
sacara Dios” (Job 20,15); “No quedd nada que no comiese; por tanto, su bienestar no sera
duradero (20,21); “en el colmo de su abundancia padecera estreches (20,22); y “cuando
se pusiere a llenar su vientre, Dios enviara sobre éi el ardor de su ira, y fa hara liover
sobre &l y sobre su comida” (20, 23). Asi que si los apetitos son malos y los apetitos estan
dentro de un sujeto, el sujeto tiene que ser malo, puesto que si el hombre fuese bueno no
podria tener dentro de si algo malo; por lo dicho anteriormente sobre los contrarios (56).

La segunda forma del mal positivo es que atormentan y afligen al alma. San Juan
de la Cruz nos dice aqui que el alma atormentada y afligida es como si se encontrara
atada de alguna parte y hasta que no se quite esa atadura no podra descansar de su
tormento; se apoya para decir esto en la Sagrada Escritura: “y destos dice David: los
cordeles de mis pecados, que son mis apetitos, en derredor me han apretado (Ps.118,61)"
(57). Toma otra cita, también como apoyo, del antiguo Testamento: “rodedronse de mi
como abejas, punzandome con sus aguijones, y encendiéronse contra mi como el fuego
en espinas” (Sal.118,12). Interpretando los apetitos como espinas y porque en estos crece
la angustia y el tormento como fuego. Mientras mas apetitos existan mas tormento habra;
y si los apetitos estan en el hombre, entonces "la criatura atormenta y el espiritu de Dios -
recrea” (58), como lo hace constar lo siguiente:

Todos los que andais atormentados, afligidos y
cargados con {a carga de vuestros cuidados y
apetitos, salid de elios, viniendo a mi, y yo 0os
recrearé y hallaréis para vuestras almas el
descanso que 0s quitan vuestros apetitos
(Mt.11,28-29). Y asi son carga pesada, porgue
de ellos dice David Sicut onus grave gravatae
sunt super me (Ps.37,5)(59).

En la tercer forma que toma este mai positivo se encuentran los apetitos que
ciegan y oscurecen ala alma. Una cita nuevamente utiliza San Juan de la Cruz para
explicar esto: “mis maldades me comprehendieron, y no pude tener poder para ver” (Sal.
39,13). Segun San Juan de la Cruz, aquel que se encuentra vivo en sus apetitos es como
aquel que quiere reflejarse en un estanque de agua sucia; puesto que “el alma que de
los apetitos esta tomada, segun el entendimiento esta entenebrecida, y no da lugar para
que ni el sol de la razén natural ni el de la sabiduria de Dios sobrenatural la embistan e
ilustren de claro” (60); como se reafirmo en la cita que usa el santo para explicar este mal
positivo. También, al estar alterado el entendimiento, lo esta la memoria y la voluntad,
puesto que

Y en eso mismo que se oscurece segun el
entendimiento se entorpece también segun la
voluntad, y segin la memona se endurece y
desordena en su debida operacién; porque,
como estas potencias, segun sus operaciones,
dependen del entendimiento, estando él
impedido, claro lo han de estar ellas de estar
desordenadas y turbadas. Y asi dice David: mi
alma esta muy turbada (Sal. 6,4); que es tanto
como decir: desordenada en sus potencias.
Porque, como decimos, ni el entendimiento
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tiene capacidad para recibir |a ilustracion de la
sabiduria de Dios, como tampoco la tiene el
aire tenebroso para recibir Ja del sol; ni la
voluntad tiene la habilidad para abrazar en si a
Dios en puro amor, como tampoco la tiene el
espejo que esta tomado de vaho para
representar claro en si el rostro presente; y
menos la tiene la memoria que esta ofuscada
con las tinieblas del apetito para informarse
con serenidad de la imagen de Dios, como
tampoco el agua turbia puede mostrar claro el
rostro del que se mira (61).

Por elio el alma se ciega y oscurece si tiene apetitos, ya que “de suyo ningun
entendimiento tiene en si, porque fa razén es siempre su mozo de ciego” (62); ademas, de
que San Juan de la Cruz reprende a los ignorantes que —segtin él- hacen penitencias que
son en verdad reales prodigios, como también ejercicios extraordinarios de voluntad,
creyendo que eso es todo lo necesario para la unién con Dios, pero que no se dan cuenta
de que si no niegan sus apetitos, de nada les sirven sus ejercicios ni sus penitencias; -
pues “si tuviesen mas cuidado de poner la mitad de aquel trabajo en esto, aprovecharian
mas en un mes que por todos los demas ejercicios en muchos anos” (63).

E! cuarto dafo que causan en ef alma los apetitos, es que la ensucian y manchan.
Nuevamente San Juan de la Cruz recurre a la Biblia como respaldo de lo que nos dice, en
este caso, citando el Eclesiastico: “el que tocare a la pez ensuciarse ha de elia” (13,1); y
entonces toca uno la pez cuando en alguna criatura cumple el apetito de su voluntad”
(64). Para San Juan de la Cruz, el Sabio hace una comparacion del pez con las criaturas,
es decir, con el hombre que se deleita con sus apetitos, porque

Mas diferencia hay entre la excelencia del aima y todo (o
mejor de ellas que hay del claro diamante o fino oro a la
pez; y asi como el oro o diamante, si se pusiese caliente
sobre la pez, quedaria de ella feo y untado por cuanto el
calor (a regal6 y atrajo; asi et alma que esta caliente de
apetito sobre alguna cnatura, en el caior de su apetito
saca inmundicia y mancha dél en si. Y mas diferencia
hay entre el alma y las demas criaturas corporales que
entre un muy clarificado licor y un cieno muy sucio, de
donde, asi como se ensuciaria el tal licor se le
envolviesen con el cieno, desa misma manera se
ensucia el alma que se ase a la criatura, pues en ella se
hace semejante a la dicha criatura (65).

Los apetitos ensucian tanto al alma y de tai modo, que San Juan de la Cruz dice
que aungque quisiéramos comparar 1o sucio que dejan al aima los apetitos, con lo mas
sucio y feo de alguna cosa, jamds conseguiriamos siquiera imaginamos como se
encuentra dicha alma. Sélo un apetito es suficiente para ensuciar el alma e impedir su
unién con Dios, ahora, ¢;imaginemos un ser que sélo tiene un apetito desordenado, e
imaginemos también lo sucio que puede estar su aima?, pero pensemos que a nuestra
forma de vida, ese hombre seria algo inusual y extraordinario, pues la mayoria de
nosotros no tenemos uno, dos, ni tres apetitos desordenados, sinc muchos, muchos mas
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A2 Begl
ipodemos imaginamos tan siquiera como se encuentra nuestra alma? ¢podemos
imaginarnos cuan lejos estamos verdaderamente de la divinidad?

Es importante también sefialar que “segun-la variedad de los apetitos que tienen
las criaturas, tiene en si variedad miserable de inmundicias y bajezas, tal cual en elia
pintan los dichos apetitos” (66). La variedad a la que se refiere San Juan de la Cruz esta
explicada en el libro de Ezequiel, en donde Dios mostré en el templo, en las paredes del
templo, todos los males que se encuentran en la tierra:

Me dijo: Hijo del hombre, ¢no ves lo que estos
hacen, y las grandes abominaciones que la
casa de Israel hace aqui para alejame de mi
santuario? Pero vuélvete aun, y verds
abominaciones mayores. Y me llevo a la
entrada del atrio, y miré, y he aqui en la pared
un agujero. Y me dijo: hijo del hombre cava
ahora en la pared. Y cavé en la pared, y he aqui
una puerta, me dijo luego: entra, y ve las
malvadas abominaciones que estos hacen alii.
Entre pues, y miré; y he aqui toda forma de
reptiles y bestias abominables (...) y he aqui
mujeres que estaban alli sentadas endechando
a Tamuz (..) y he aqui junto a la entrada del
templo de Jehova, entre la entrada y el altar,
como 25 varones, sus espaldas vueltas al
templo de Jehova y sus rostros hacia el oriente,
y adoraban al sol, postrandose hacia el oriente
(Ez.8,6-16).

La interpretacion que San Juan de la Cruz le da a lo escrito por Ezequiel, es que
los reptiles y bestias que estaban en primer plano son los pensamientos y las
concepciones del entendimiento sobre las cosas bajas de la tierra y de los demas seres;
“las cuales tal cuales son, se pintan en el templo del aima cuando ella con ellas embaraza
su entendimiento, que es el primer aposento del aima” (67). En cuanto a las mujeres que
adoran a Adonis (es asi como se refiere San Juan de la Cruz a Tamuz), San Juan de la
Cruz los interpreta como los apetitos de la segunda potencia del aima, es decir, de la
voluntad “los cuales estan como llorando, en cuanto codician a lo que esta aficionada la
voluntad, que son las sabandijas ya pintadas en el entendimiento” (68). Por uitimo los
varones que son la ultima etapa son las imagenes y representaciones de! hombre que
guarda y vuelve a recordar via memoria, “las cuales se dice estan vueltas las espaldas
contra el templo, porque, cuando ya, segun estas tres potencias abraza el alma alguna
cosa de la tierra acabada y perfectamente se puede decir que tiene las espaldas contra el
templo de Dios, que es la recta razon del alma, la cual no admite en si cosa de criatura”
(69)

Por ultimo, el quinto dafio que causan al alma los apetitos es que la entibien y
enflaquecen, para que de esta forma no tengan fuerza para lograr la virtud y perseverar
en ella. La voluntad toda tiene que querer ir a la virtud ya que si alguna parte de la
voluntad desea aun un apetito , la virtud no puede considerarse perfecta; los apetitos
enflaquecen al aima porque “Son en elia como los (virgulos y) renuevos que nacen
enrrededor del arbol vy le llevan la virtud para que él no lleve tanto fruto” (70). Es por ello
que tenemos que atender a las palabras: tened ceflidos vuestros lomos, que San Juan de
la Cruz nos dice que significan los apetitos. San Juan de la Cruz compara también a los .

61



apetitos con las sanguijuelas; las cuales chupan la sangre, como las llama del mismo
modo el Eclesiastico. “las sanguijuelas tienen dos hijas que dicen: jdame! jdame! *
(Prov.30,15).

Que nos quede claro entonces que los apetitos no nos dan nada bueno, al
contrario, nos apartan de lo verdaderamente bueno, pues como dice el mismo San Juan
de la Cruz

jes una gran lastima considerar cual tienen a la
pobre alma los apetitos que viven en ella, cuan
desgraciada para consigo misma, cuan seca para
los projimos y cuan pesada y perezosa para las
cosas de Dios! Porque no hay mal humor que
tan pesado y dificultoso ponga a un enfermo para
caminar o hastio para comer, cuanto el apetito de
criaturas hace al lama pesada y triste para seguir
la virtud. Y asi, ordinariamente, la causa porque .
muchas almas no tienen diligencia y gana de
cobrar virtud es porque tienen apetitos y aficiones
no puras en Dios (71).

Segun San Juan de la Cruz, es cierto que no todos los apetitos son tan
perjudiciales, pues “todos en igual manera hablo de los voluntarios. Porque los apetitos
naturales poco o nada impiden para la union del alima” (72) Hay apetitos que no ensucian
el alma sencillamente porque no son consentidos, o como dice San Juan de la Cruz no -
pasan de primeros movimientos y no impiden la union divina, porque aunque se
encuentran el hombre, su aima esta libre de eilos. San Juan de la Cruz nos explica mejor
esto diciendo que cuando el alma se encuentra muy profunda en oracién, es decir, en
quietud de su voluntad, los apetitos estos pueden estar presentes en la parte sensitiva,
pero en la parte superior, la parte que se encuentra en oracion, esta libre de elios. Pero
todos los demas apetitos, es decir, los apetitos voluntarios “sean de pecado mortal, que
son los mas graves, ahora de pecado venial, que son menos graves, ahora sean
solamente de imperfecciones que son los menores, todos se han de vaciar y de todos ha
el alma de carecer para venir a esa union total, por minimos que sean” (73). Se tiene que
limpiar de todos por minimos que sean porque en un estado mistico, la voluntad del alma
es la misma que la voluntad de Dios, de manera que no puede haber en la voluntad del
"hombre nada contrario a Io que Dios quiere para si, ademas de que en Dios no puede
haber imperfeccion; y si la voluntad perfecta es voluntad de Dios, no puede existir una
voluntad a medias o erronea en el alma pura, pues esto es una contradiccion, ademas de
que esta alma pura “en todo y por todo su movimiento sea voluntad solamente de Dios, en
que consiste la unién perfecta’(74).

Es en este estado en que San Juan de la Cruz llama a la voluntad estar compuesta
de dos: “la cual es voluntad de Dios y esta voluntad de Dios es también voluntad del alma;
pues, si esta alma quisiese alguna imperfeccion que no quiere Dios, no estaria hecha una
voluntad de Dios, pues el aima tenia voluntad de lo que no ia tenia Dios” (75). Debe
quedarnos entonces claro que para que el alma pueda unirse con lo divino, por amor y
voluntad, debe antes que cualquier cosa el estar limpia de cualquier apetito de voluntad
por mas minimo que este sea; lo cual quiere decir que su voluntad es perfecta. En cuanto
a los apetitos no voluntarios o veniales, o apetitos naturales San Juan de la Cruz nos dice
que “porque destos tales pecados no son tan voluntarios y subrepticios esta escrito que e/
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justo caera siete veces en el dia y se levantara (Prov. 24,16)" y continia hablando de los
pecados 0 apetitos voluntarios: “mas de los apetitos voluntarios, que son pecados
veniales de advertencia, aungue sean de minimas cosas (...) basta uno que no se venza
para no impedir’ (76). :

Existen también imperfecciones habituales que son muy dificiles de vencer y que
ademas de impedir [a unién divina, detienen el camino hacia la perfeccion; y son

Como una comuin costumbre de habiar mucho, un
asimientillo a alguna cosa que nunca acaba de
querer vencer, asi como a persona, a vestido, a
libro, a celda, tal manera de comida y otras
conversacioncillas y gustillos en querer gustar de
las cosas, saber y oir, y otras semejantes.
Cualquiera de estas imperfecciones en que tenga
el alma asentimiento y habito es tanto dafio para
poder crecer e ir adelante en virtud que, si cayese
cada dia en otras muchas imperfecciones y
pecados veniales sueltos que no proceden de
ordinaria costumbre de alguna mala propiedad
ordinaria, no le impedirian tanto cuantc el tener el
alma asentimiento a alguna cosa, porque, en
tanto que fe tuviere, excusado es que pueda ir el
alma adelante en perfeccion, aunque Ila
imperfeccion sea muy minima (77).

El alma que tenga asentimiento a alguna cosa no puede ser considerada como -
libre y no se unira con Dios. El hombre puede entonces estar limpio de grandes
aficciones, de grandes pecados y de grandes vanidades, pero si no ha vencido un
pequefio apetito, “no solamente no va adelante, sino que por aquel asentimiento vuelven
atras, perdiendo lo que en tanto tiempo con tanto trabajo han caminado; porque ya se
sabe que en este camino el no ir adelante es volver atras, y el no ir ganando es ir
perdiendo” (78).; asi lo hace constar cuando dice “el que no es conmigo, contra mi es; y el
gue conmigo no recoge, desparrama” (Mt. 12,30). Tenemos que tener presente que una
imperfeccion atrae otra y esta a otras, por ello “casi nunca se vera una alma que sea
negligente en vencer un apetito que no tenga otros muchos que salen de la misma
flagueza y imperfeccidn que tiene aquél, y asi siempre van cayendo” (79).

El camino del misticismo es un camino (proceso) en el cual se van quitando
quereres, no apropiandose de ellos; hasta que no se quiten, no se llega. Sélo basta una
muy pequena imperfeccion para que el alma se aleje de Dios, ya que “el alma no tiene
mas de una voluntad, y ésta, si se embaraza y emplea en algo, no queda iibre, sola y
pura, como se requiere para la divina transformacion” (80).

Con esto es suficiente para haber comprendido los males que causan en el alma
los apetitos y para comprender también que se le llama noche a la mortificacion de dichos
apetitos.

Ademas de lo que anteriormente se habia dicho sobre la mortificacién de los

apetitos, San Juan de la Cruz ensefia otra forma para poder mortificar /a concupiscencia’
de la came, y la concupiscencia de los ojos, y la soberbia de la vida que son las cosas
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reinantes en el mundo y de tales cosas salen todos los demas apetitos. Son tres las cosas
que San Juan de la Cruz nos ensefa:

Lo primero, procurar obrar en su desprecio y
desear que todos lo hagan (esto es contra la
concupiscencia de la came). Lo segundo,
procurar hablar en su desprecio y desear que
todos lo hagan (esto contra la concupiscencia
de los ojos). Lo tercero, procurar pensar
bajamente de si en su desprecio y desear que
todos lo hagan (también contra si, y esto es
contra la soberbia de la vida) (81).

Estas reglas que San Juan de la Cruz nos regala, desnudan al aima y ia dejan
humilde y libre de cualquier tipo de codicia, estando por fin el alma espiritual quieta,
porque “no codiciando nada, nada le fatiga hacia arriba y nada le oprime hacia abajo,
porque esta en el centro de su humildad; porque, cuando algo codicia, en eso mismo se
fatiga” (82).

Ahora bien, al alma le es necesario pasar por esta noche oscura de mortificacion,
simple y sencillamente porque cualquier tipo de afeccion que tenga el hombre es para
Dios algo malo; ademas de que frena la union del hombre con la divinidad. Ademas, si
tenemos claro que el hombre no es nada comparado con Dios y si sabemos que los
apetitos no agradan y nos separan de Dios, entonces el hombre que posee apetitos es
algo menos que nada para Dios, pues “asi como no comprehende a la luz el que tiene
tinieblas, asi no podra comprehender a Dios el alma que en criaturas pone su aficcion; de
la cual hasta que se purge, ni aca le podra poseer por transformacion pura de amor, ni
alla por clara vision” (83). Lo cual significa el fin del proceso. Cualquier cosa que se quiera
comparar con Dios es como si fuera nada, afirma San Juan de la Cruz, asi, {a hermosura
comparada con Dios es fealdad; a gracia de los seres comparada con la gracia de Dios,
es desgracia, la bondad del hombre comparada con Ia bondad de Dios, se vuelve malicia;
la sabiduria del mundo comparada con la sabiduria de Dios, es finita y se transforma en
ignorancia y focura (1Cor. 3,19); el sefiorio y libertad del mundo comparado con el sefiorio
y libertad que da Dios, es servidumbre, angustia y cautiverio; todos los deleites y sabores
de las cosas del mundo comparados con los deleites y sabores que da Dios, son pena,
tormento y amargura; y, todas las riquezas y gloria del mundo comparadas con [as
riquezas espirituales y 1a gloria que infunde Dios, se convierte en pobreza y miseria (84).

Nos damos cuenta entonces que es tonto pensar que se dara la unién del aima
con Dios si no se vacia el apetito de todo tipo de cosas. La voluntad entonces tiene que
estar aficionada de dios y no de otra cosa, ya que cuando la “voluntad se aficiona a una
cosa, la tiene en mas que ofra cualquiera, aungque sea muy mejor que ella, si no gusta
tanto de la otra; y, si de una y otra quiere gustar, a la mas principai por fuerza ha de hacer
agravio, pues hace entre ellas igualdad” (85).

San Juan de la Cruz ejemplifica lo anterior con una cita del Antiguo Testamento:
“guardaos, no subais al monte, ni toquéis sus limites; cualquiera que tocare el monte, de
seguro morird. No lo tocara mano, porque serd apedreado o asaeteado; sea animal o sea
hombre no vivird” (Ex. 19,12-13). Y también cita cuando dice: “y no suba hombre contigo,
ni parezca alguno en todo el monte; no ovejas ni bueyes pazcan delante del monte”
(34,3). San Juan de la Cruz nos dice que esto debe entenderse como que aquel que suba
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al monte de perfeccion debera ir solo, es decir, sin nada, desnudo, desnudo de todo y
principalmente de apetitos, que son comparados aqui con las bestias.

Otro ejempio que utiliza para ilustrarnos-aun mejor esto, lo toma del libro del
Génesis: “dijo Dios a Jacob: levantate y sube a Bet-el, y quédate alli, y haz alli un altar al
Dios que te aparecid cuando huias de tu hermano Esau. Entonces Jacob dijo a su familia
y a todos los que con él estaban: quitad los dioses ajenos que hay entre vosotros, y
limpiaos, y mudad vuestros vestidos” (Gen. 35,1-2). Estas tres cosas, nos dice San Juan
de la Cruz, debe hacer el alma para subir a la perfeccion, asi:

Lo primero, que arroje todos los dioses ajenos,
que son todas las extrafias aficiones vy
asentimientos; lo segundo, que se purifique deso
que han dejado en el alma los dichos apetitos con
la Noche oscura del sentido que decimos,
negandolos y arrepintiéndose ordinariamente; y lo
tercero que ha de tener para flegar a este alto
monte es las vestiduras mudadas, las cuales
mediante la obra de ias dos primeras, se las
mudar4 Dios, de viejas en nuevas, poniendo en ei
alma un nuevo ya entender de Dios en Dios,
dejando el viejo entender de hombre, y un nuevo
amar a Dios en Dios, desnuda ya la voluntad de
todos sus viejos quereres y gustos de hombre y
metiendo el alma en una nueva noticia (y abisal
deleite), echadas ya otras noticias e imagenes
viejas aparte, y haciendo cesar todo lo que es de
hombre viejo, que es |a habilidad del ser natural, y
vistiéndose de nueva habilidad sobrenatural
segun sus todas sus potencias; de manera que su
obrar ya de humano se haya vuelto en divino, que
es lo que se alcanza en estado de unidn, en la
cual el alma no sirve de otra cosa sino de altar en
que Dios es adorado en alabanza y amor y sélo
Dios es ella esta (86).

Hay que tener presente algo de suma importancia y es que el alma pasa y sale de
esta noche oscura del sentido para unirse con la divinidad, venciendo los apetitos y
negando todas las cosas de este mundo gracias a “otra inflamacion mayor de otro amor
mejor, que es el de su Esposo, para que, teniendo su gusto y fuerza en éste, tuviese valor
y constancia para facilmente negar todos los otros” (87). Esposo tiene que ser entendido
como Dios; pero no sélo basta tener el amor del Esposo, se requiere ademas de “estar
inflamada de amor y con ansias”, porque “si la parte espiritual no esta inflamada con otras
ansias mayores de lo que es espiritual, no podra vencer el yugo natural ni entrar en esta
Noche del sentido ni tendrd animo para quedar a oscuras de todas las cosas, privandose
del apetito de todas elias” (88).

LA NOCHE ACTIVA DEL ESPiRITU

Esta noche empieza cuando el aima ha entrado ya en la noche pasiva del sentido.
Habiendo entonces el alma desnudadose de todas las cosas del mundo y de todas las
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imperfecciones que los apetitos le insertaban, pasa a lo que San Juan de fa Cruz le flama
la dichosa ventura; que es donde el alma tiene que quedar fibre en espiritu “de todas las
imperfecciones espirituales y apetitos de propiedad en lo espiritual” (89). Y la llama la
dichosa ventura porque es mucho mas dificil el sosegar la parte espiritual, es mas
complicado el enfrentarse a la obscuridad interna que define como la total desnudez de
todo (tanto sensual como espiritual), quedandose en la sola fe con la cual llegara a Dios. .
Fe que es llamada por San Juan de la Cruz escala y secreta “porque todos l0s grados y
articulos que ella tiene son secretos y escondidos a todo sentido y entendimiento” (90),
esto es en cuanto a que la fe es secreta; en cuanto a que la llama escala, San Juan de la
Cruz nos dice que el alma “se quedo ella a oscuras de toda lumbre de sentido y
entendimiento, saliendo de todo limite natural y racional para subir por esta divina escala
de fe, que escala y penetra hasta io mas profundo de Dios” (31). También nos dice que
iba disfrazada porque ya no es algo natural, sino divino el vestido que usa; San Juan de la
Cruz nos dice que ese disfraz sirve a la fe para pasar desapercibida a lo temporal, a o
racional y al demonio, cosas que no pueden ya dafar a la fe, porque la fe “camina a
oscuras y encelada, es a saber, para el demonio, al cual ia fe es mas que tinieblas” (92).
Ademas de que la fe “también salid por esta noche espiritual estando ya su casa
sosegada, es a saber, la parte espiritual y racionai, de {a cual, cuando al alma llega a la
union de Dios, tiene sosegadas sus potencias naturales y los impetus y ansias
(sensuales) en la parte espiritual” (93).

Hay que hacer la aclaraciéon muy importante, por cierto, de que esta Noche activa
del espintu, que tiene como meta el adelantamos en fa contemplacion infusa, tiene una
estrecha refacién con la Noche pasiva del sentido. Estas dos noches, activa y pasiva,
cooperan para llevar a cabo la contemplacion infusa y por tanto, la union con Dios en esta
vida. Podemos decir entonces, que la union brota de la compenetracion intima y
prolongada de la noche activa y la noche pasiva. En resumen, no puede darse la pasiva
sin que exista una cooperacion de lo activo; ni este uitimo logra su cometido hasta que la -
ayuda divina empuja la obra. Las dos noches, aunque son diferentes, son el unico camino
hacia Dios, las dos caminan por el mismo sendero aunque de forma diferente: una con
pasos de hombre solo; otra con pasos de hombre ayudado por Dios.

Si en la primer noche el alma estaba a oscuras en su parte sensitiva, en esta
noche se enconfrara aun mas a oscuras “por ser muy mayor la tiniebla de la parte
espiritual”. En esta noche se requiere la afirmacion de la fe (con cooperacion de las
noches pasivas, como arriba mencionamos) para poder acabar con todos los apetitos y
gustos espirituales y de esta forma juntarse con la divinidad, en un acto de pureza y amor.
Nos dice también San Juan de fa Cruz que si en la noche del sentido se veia alguna luz
(puesto que aun no se negaba el entendimiento ni la razén), en esta noche espiritual no -
se ve absolutamente nada, porque todo es privado por la fe; porque “es verdad que Dios
es para el aima tan oscura noche como la fe hablando naturaimente” (94). Esta parte de la
noche o segunda noche que es la fe, se refiere a la parte superior del hombre, es decir, a
la parte racional, y es por ello “mas interior y mas oscura, porque la priva de la luz racional
o, por mejor decir, la ciega; y asi es bien comparada a la media noche, que es lo mas
adentro y mas oscuro de la noche” (95).

Segun San Juan de la Cruz, para los tedlogos la fe es un hébito del alma cierto y
oscuro; y lo es por el hecho de que por ella se creen verdades reveladas por Dios, las
cuales verdades por ser y estar sobre la luz natural, rebasan todo entendimiento. Lo
entenderemos mas facil si nos imaginamos estar en un cuarto oscuro poer varios dias y de
pronto y sin mas ni mas, nos expulsan a la luz del sol ;,qué creemos que nos pasaria?
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Nos deslumbrariamos, no veriamos nada por un buen rato; asi es comparada la luz de la
fe, que ‘por su grande exceso, oprime y vence ia luz del entendimiento, la cual sélo se
extiende de suyo a la ciencia natural, aunque tiene potencia para lo sobrenatural para
cuando nuestro Sefior la quisiere poner en acto sobrenatural” (96). La luz, aunque
alumbra y hace ver los objetos, también ciega y asusta cuando es demasiada y muy
intensa.

La fe comunica al hombre cosas que no pueden ser vistas ni entendidas en si
naturalmente, ni entendidas en sus semejanzas; cosas que a la luz de la ciencia natural
del hombre suenan imposibles e increibles, porque por via natural sélo se entiende lo que
los sentidos nos comunican, pero nc hay ningun sentido por el cual se pueda comunicar la
fe, aunque puede ser conocido por el oido , es decir, oyendo lo que se ensefia, pero
antes, claro, cegando la luz natural, como io hace constar el Apéstol: “asi que la fe es por
el oir, y el oir, por la palabra de Dios” (Rom. 10,17), es decir, que la fe " es consentimiento
del alma de lo que entra por el oido” (97). Pero no hay que confundir e! oido como el
érgano corporal, puesto que como ya vimos en los capitulos anteriores, las palabras
finitas no nos sirven para la union con Dios. San Juan de la Cruz se refiere mas bien al
oido espirnitual, lo cual significa que es una comunicaciéon sobrenatural, es decir, divina.
Esta comunicacién divina es la iluminacién del Logos como jo hablaba San Agustin y
Santo Tomas, lo cual no se lleva a cabo en el hombre por ningun tipo de modo humano,
sino solamente por las virtudes teologales, en especial la fe infusa que obra de modo
divino. Cuando nos dice que /a fe es consentimiento del alma de lo que entra por el oido,
San Juan de la Cruz se refiere a la contemplacién infusa.

La fe es entonces la negacion del entendimiento, puesto que se alcanza sin la
luz del entendimiento, ademas de que la fe “con la luz propia se pierde, si no se oscurece”
(98); es decir, que la fe es noche oscura para el alma, pero mientras mas oscura sea, mas
luz da de si, 0 sea, mientras el alma mas ciega esté, mas luz tiene, porque, nos explica
San Juan de la Cruz, “ia fe, que es nube oscura y tenebrosa para el alma —la cual es’
también noche, pues, en presencia de la fe, de su luz natural queda privada y ciega- con
su tiniebla alumbra y da luz a la tiniebla del alma” (99); aceptando lo anterior por lo dicho
por David: “ciertamente las tinieblas me cubriran; aun en la noche resplandecera
alrededor de mi” (Sal. 139.11), que es interpretado por San Juan de la Cruz como que “en
los deleites de mi pura contemplacién y union con Dios, la noche de la fe sera mi guia. En
lo cual claramente da a entender que el alma ha de estar en tinieblas para tener luz para
este camino” (100). Vemos aqui nuevamente, aie las noches pasivas se cooperan con
las activas en el proceso que ha de llevar al alma a Ia unién con Dios.

San Juan de la Cruz nos dice que en esta segunda noche, el alma, ademds de
estar ya oscurecida en su parte inferior (lo cual tratamos en la primer parte de este:
capitulo), debe oscurecer la parte superior o racional, esto es, cegarse “a Dios y a lo
espiritual”, porque:

Como quiera que esta transformacién y unién es
cosa que no puede caer en sentido y habilidad
humana, ha de vaciarse de todo lo que puede
caer en ella perfectamente y voluntariamente,
ahora sea de arriba, ahora de abajo, segtn el
efecto y voluntad, en cuanto es de su parte;
porque a Dios, ¢quién le quitara que Ei no haga
lo que quiere en el aima resignada, anhilada y
desnuda? Pero de todo se ha de vaciar como



sea cosa que puede caber en su capacidad, de
manera que, aunque mas cosas sobrenaturales
vaya teniendo, siempre se ha de quedar como
desnuda de ellas y a oscuras -—asi como el
ciego-, arrimandose a cosas de las que
entiende, gusta y siente y imagina, porque todo
aquellio es tiniebla, que la hara errar, y la fe es
sobre todo aquel entender y gustar y sentir y
imaginar. Y si en esto no se ciega, quedandose
a oscuras totalmente, no viene a o que es mas,
que es lo que ensena la fe (101).

Con ésta larga cita entendemos que el aima debe quedarse totaimente a oscuras
para poder ser guiada por la fe, pues si se detiene en algo, se perdera o se caera, por
tener por guia a otras cosas que no son la fe pura. Quedarse en fe entonces, es aceptar y
no estorbar la contemplacién infusa con la meditacién discursiva, visiones, revelaciones,
etc.

En esta noche entonces, le estorba al alma el agarrarse de su entender, su sentir,
su imaginar, su parecer, su voluntad, sus modos, o0 de cualquier cosa u objeto suyo, pues
como dice San Pablo: “cosas que 0jo no vio, ni oido oy6, ni han subido en corazdn de
hombre, son las que Dios ha preparado para los que le aman” (1Cor. 2,9); y como afirma
también Isaias: “Ni nunca oyeron, ni oidos percibieron, ni ojo ha visto a Dios fuera de ti,
que hiciste por el que en él espera” (Is. 64,4), ya que si el alma desea en verdad unirse a
Dios “por gracia perfectamente en esta vida con aquelio que por gioria ha de estar unida
en la otra” (102) debera estar totaimente ciega de cualquier sentido, “de todo cuanto
pueda entrar por el 0jo y de todo lo que se puede recibir por el oido y se puede imaginar
con la fantasia y comprehender con el corazén, que aqui significa el alma” (103).

El alma, por fo tanto, tiene que trascender tanto io natural como lo espiritual, todo
aquello que sabe y entiende, para dirigirse, ya totalmente limpia, a todo lo que no puede
saber ni abarcar con su corazon, es decir, abandona todo lo temporal y espiritual para
dirigirse a donde su sentimiento y su gusto es rebasado lo cual se logra cuando Dios
infunde la contemplacién. Al decir que et alma debe quedar libre y vacia de todo, también
se incluye lo sobrenatural (en el sentido de revelaciones, visiones, etc.), pues si esto le
agrada y lo estima, mas estara enganchada a sus apetitos (espirituales) y mas le costara
el ir a Dios, por eso mientras “menos piensa qué es lo que puede tener (por mas que ello
sea) en respecto del sumo bien, tanto mas pone en él y le estima, y, por consiguiente,
tanto mas se llega a &I’ (104). El camino de la fe consiste entonces en la negacion del
entendimientc como se menciono anteriormente, fo cual quiere decir que no se debe
estorbar a la contemplacion infusa con la meditacién, y al negarse esa potencia, se vera la-
luz, como se encuentra expresado en el Evangelio: “Dijo Jesus: para juicio he venido yo
ha este mundo; para que los que no ven, vean, y los que ven, sean cegados. Entonces
algunos de los fariseos que estaban con él, al oir esto, le dijeron. ¢acaso nosotros
también somos ciegos? JesUs respondio: si fuerais ciegos, no tendriais pecado; mas
ahora, porque decis: vemos, vuestro pecado permanece” (Jn. 9,39-41). No creo que tenga
que hacerse mas explicito este pasaje, pues en si, es bastante claro. '

Algo importante que debe ser aclarado, es que en esta noche espiritual, que trata

de fa parte superior del hombre, deben ser insertadas las tres potencias del alma que son:
entendimiento, memoria y voluntad; que se relacionan directamente con las tres virtudes
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teologales: fe, esperanza y caridad respectivamente como sus objetos sobrenaturales, fas
cuales virtudes, tal como ha quedado demostrado en los dos primeros capitulos de esta
investigacion, sirven de medic para la unién entre el aima y Dios. Asi, cada virtud teologal
tiene por fin el provocar la oscuridad a cada potencia respectiva; la fe en el entendimiento,
la esperanza en la memoria y la caridad en la voluntad. Son entonces estas tres virtudes
las que en esta noche espiritual vacian y limpian al alma de cualquier cosa que le quiera -
interrumpir su camino a lo divino. La fe desnuda al alma del entender natural;, la
esperanza vacia la memoria de cualquier posesion, y la caridad hace lo mismo al afecto
para ir con Dios. Las cosas que se le descubren a la fe, no son cosas que se le revelen
naturalmente al entendimiento, si se le descubrieran las mismas cosas, dejaria de ser fe.
De la esperanza tiene que decirse que es de lo que no se posee, porque Si se poseyere,
dejaria de ser esperanza, esta virtud es también un vacio, pues es de lo que no se tiene.
Y referente a la caridad, que es el amar a Dios por sobre todas las cosas, forma un vacio
en la voluntad de las cosas, porque si la caridad consiste en amar a Dios por sobre todas
las cosas, no puede entonces amar a esas cosas mas que a Dios, porque no puede la
voluntad inclinarse a dos cosas por igual, debe tener una por arriba de la otra; asi se
afirma con las siguientes palabras de Jesus: “Asi, pues, cualquiera de vosotros que no -
renuncia a todo lo que posee, no puede ser mi discipulo” (Luc. 14,33). Esta es
precisamente la noche espiritual activa o Noche activa del espintu, en donde el alma hace
lo que le corresponde para entrar a ella, es decir, el alma se desnuda, se pone a oscuras
de todo aquello que no sean estas tres virtudes. En esta noche espiritual, las potencias
espintuales quedan vacias de todo lo que no sea Dios, quedandose en la oscuridad de
estas tres virtudes, que volvemos a decirlo, son el medio para la unién del alma con Dios
(105). Aclarando nuevamente, que esta noche activa tiene una cooperacién de tipo
pasivo, es decir, que las purgaciones pasivas estan presentes negando los apetitos
cuando se realiza ya la contemplacion infusa.

San Juan de la Cruz nos dice que es muy importante tener presente las palabras -
de Jesus sobre el camino que lleva a la vida etema: “entrad por la puerta estrecha; porque
ancha es la puerta, y espacioso el camino que lleva ala perdicién, y muchos son ios que
entran por ella; porque estrecha es la puerta, y angosto el camino que lleva a la vida, y
pocos son los que Ja hallan” (Mt. 7, 13-14); otra cita que tiene que ver con esto, dice asi:
“esfuerzaos por entrar por la puerta angosta; porque os digo que muchos procuran entrar,
y no podran” (Lc. 13,24). De acuerdo a estas citas, San Juan de la Cruz nos dice que dan
a entender que para que el alma pueda entrar por esa puerta, debe angostarse uy
desnudarse de cualquier cosa temporal y sensual, colocando a Dics sobre estas; la puerla
angosta debe entenderse entonces como la parte sensitiva del hombre. Para ir por el
camino de perfeccion mediante la cooperacién de Dios con nosotros, nos dice, no sélo
tiene que desembarazarse de lo sensual, sino que debe estrecharse en la parte espiritual; .
el estrecho camino debe entenderse como la parte espiritual o la parte racional del
hombre. Cuando se dice pocos son los que /a hallaran es porque en verdad son pocos los
que saben y quieren y pueden desnudarse y vaciar su espiritu, porque:

esta senda del alto monte de perfeccion, como
quiera que ella vaya hacia amiba y sea angosta,
tales guiadores requiere, que ni lleven carga que
les haga peso en cuanto a lo inferior (ni cosa) que
les haga embarazo cuanto a lo superior, que,
pues es trato en que sélo Dios se busca y
granjea, solo Dios es et que se ha de buscar y
granjear (106).
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Otra cita sirve a San Juan de ia Cruz para demostrar como Dios instruye en el
camino de la perfeccion: 'y flamandeo a la gente y a sus discipulos, les dijo: si alguno
quiere venir en pos de mi, niéguese a si mismo, y tome su cruz y sigame. Porque todo el
que quiera salvar su vida la perderd; y todo el que pierda su vida por causa de mi y del
Evangelio, la salvard” (Mr. 8, 34-35). Cuando Jesus dice niéguese asi mismo esta dando
a entender precisamente ia negacién tanto de lo temporal y sensitivo, como de Io
espiritual, 0 como San Juan de la Cruz le llama: “desnudez y pobreza o enajenacion o
pobreza espiritual (que todo es uno)” (107). Negarse a si mismo es buscar a Dios en si,
es, ademas de “querer carecer’ de todas las cosas, también es “inclinarse a escoger por
Cristo todo lo mas desabrido, ahora de Dios, hora del mundo; y esto es amor por Dios”
(108); que es muy diferente a buscarse en si a Dios, porque esto mas bien es “buscar los
regalos y recreacién de Dios” (109).

La negacién es también como una especie de muerte o anihilacién temporal,
natural y espiritual en cuanto a la voluntad, que es lo mismo que se dijo antes: e/ que
quiera salvar su vida la perdera, mas el que desee o busque aigo, perdera su vida, como
dice San Juan de la Cruz: “El que renunciare por Cristo todo lo que puede apetecer (su
voluntad) y gustar, escogiendo l0 que mas se parece a la cruz —lo cual el mismo sefior
San Juan lo lama aborrecer su alma- (Jn 12, 25) ése la ganara” (110). En el Evangelio de
San Mateo (20,22), Jesus les ofrece a sus discipulos el caliz, que significa el morir a la
naturaleza humana y destruirla para que se pueda caminar por el angosto camino “pues
en él no cabe mas que la negacion (como da a entender el Salvador) y la cruz, que es el
baculo para poder arribar, por el cual grandemente le aligera y facilita” (11). Esto se deja
ver por San Mateo cuando cita: “mi yugo es suave y mi carga ligera” (Mt. 11,30); eso es la
cruz, que si es aceptada por el hombre, es como si llevara en el a Dios y se trata de un
camino de renuncias de todo y no querer nada como fin; pero si al contrario, “pretende
tener algo, ahora de Dios, ahora de otra cosa con propiedad alguna, no va desnudo ni
negado en todo, y asi, ni cabra ni podra subir por esta senda angosta hacia arriba” (112).

El perfeccionamiento entonces, se encuentra en el querer imitar a Jesus, pues él
es el “‘camino, y la verdad, y la vida; nadie viene al Padre, sino por élI” (Jn. 146); y
también él es “la puerta; el que por él entrare, sera salvo...” (10,9); Cristo es entonces el
camino a morir a la naturaleza humana tanto sensitiva como espirituaimente; Cristo es el
ejemplo —asegura San Juan de fa Cruz- de fuz. De esta manera queda explicado el
camino hacia la unién de lo divino que comprende tanto la parte sensitiva como la
espiritual, camino que nos dice San Juan de I Cruz que

Cuando viniere a quedar resuelto en nada, que
sera la suma humildad, quedara hecha la union
espiritual entre el alma y Dios, que es et mayor y
mas alto estado a que en esta vida se puede
llegar. No consiste, pues, en recreaciones y
gustos y sentimientos espirituales, sino en una
viva muerte de cruz sensitiva y espiritual, esto
es, interior y exterior (113).

Apoyandose en Santo Tomas, San Juan de la Cruz nos dice que es regla de la
filosofia el que fodos los medios han de ser proporcionados al fin; 1o que quiere decir que
los medios estan convenientemente y semejantemente con el fin, y ademas, que esos
medios sean suficientes para llegar a dicho fin. Por ejemplo, si alguien desea ser musico, -
debe proporcionarse los medios para lograrlo, es decir, el instrumento que va a ejecutar,
horas de estudio, aprenderse escalas, notas, etc., sin lo cual no puede considerarse como



tal. Entonces, si el hombre con todo y su entendimiento pretende unirse con algo divino,
debera tomar los medios o el camino que lo lleve a el.

San Juan de la Cruz hace hincapié en que ningun tipo de ser, superior o inferior,
afirma, tiene semejanza con Dios; respetando también la afirmacion teologica de que
todos los seres tienen relacion con Dios y cierto tipo de semejanza, séio que de Dios a
ellas ningun respecto hay ni semejanza esencial, antes la distancia que hay entre su
divino ser y el de ellas es infinita” (114); la sabiduria de Dios no puede entonces darse en
ningun tipo de criatura, ni por medio de ellas, como se hace ver con palabras de David:
"Oh Sefior, ninguno hay como i entre los dioses” (Sal. 86,8), siendo estos dioses de los
que habla los angeles y los santos; en otra cita, David habla: “Oh Dios, santo es tu
camino; ¢,qué Dios tan grande como nuestro Dios” (Sal. 77,13); donde vemos claramente
que el camino para llegar a Dios es un camino santo, un camino de pura fe, que no puede
ser dado por ninguna criatura que no sea Dios mismo.

Pero si no es dado el caminc a Dios por ningun ser, tampoco lo es por las
potencias del hombre, ya que si el entendimiento y la imaginacion no puede ni siquiera
imaginar este estado, no pueden servir como medio para llegar a ese fin (Dios); en cuanto
a lo sobrenatural, San Juan de la Cruz nos dice que, “de potencia ordinaria no tiene el
entendimiento disposicion ni capacidad en la carcel del cuerpo para recibir noticia clara
de Dios, porque esta noticia no es de este estado; y porque o ha de morir, o no la ha de
recibir’ (115). Esto se hace ver mds claramente, cuando dice: “no podras ver mi rostro;
porque no me vera hombre y vivird” (Ex. 33,20). Asi que:

Ninguna noticia ni aprehensién sobrenatural
en este mortal estado le puede servir de medio
proximo para la alta unién de amor con Dios,
porque lo que puede entender el
entendimiento y gustar 1a voluntad y fabricar la
imaginacion es muy disimi y
desproporcionado a Dios (.) ni el
entendimiento con sus inteligencias pondra en
la imaginacién noticias e imagenes que lo
representen. Luego, claro estd que al
entendimiento ninguna de estas noticias le
puede encaminar inmediatamente a Dios, y
que para llegar a El antes ha de ir no
entendiendo que queriendo entender, y antes
cegandose y poniéndose en tiniebla que
abriendo los ojos para llegar mas al divino
rayo (116)

Hay que hacer la aclaracién de que en el parrafo anterior, San Juan no se refiere a
la contempiacion infusa, que es un regalo sobrenatural, sino a los estados y noticias
sobrenaturales que se presentan en el proceso de la union del alma con Dios y que son
revelaciones, profecias, visones, etc. San Juan de la Cruz nos dice que es por medio de
la contemplacion por la cual en entendimiento tiene noticias de Dios; contemplacién que
tiene el nombre también de Teologia Mistica (sabiduria secreta de Dios) que es secreta
aun para el propio entendimiento. Sélo que el entendimiento tiene que cegarse de toda
cosa para que se de la union; ademas de que “si el entendimiento se quisiese aprovechar.
de todas estas cosas o de algunas de ellas por medio préximo para la tal unién, no sélo ie
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serian impedimento, pero aun le serian ocasién de hartos errores y engafos en la subida
de este monte” (117).

Sélo es la fe lo que puede encaminarnos a Dios, porque:

Es tanta la semejanza que hay entre ella y
Dios, que no hay otra diferencia sino ser visto
Dios o creido; porque, asi como Dios es
infinito, asi ella nos le propone infinito, y asi
como es Trino y Uno, nos lo propone ella Trino
y Uno, y asi como Dios es tiniebla para
nuestro entendimiento, asi también ella ciega
y deslumbra nuestro entendimiento; y asi, por
este solo medio, se manifiesta Dios al alma en
divina luz, que excede todo entendimiento
(118).

Mientras mas fe exista, mas cerca se esta de Dios. Por ello es tan necesaria |a fe,
para caminar “a oscuras y en tinieblas” en el entendimiento; porque al salir de las
tinieblas, se encontrara Dios;, como se confirma en palabras de Salomén: “Jehova ha
dicho que él habitara en la obscuridad” (1R. 8,12); Dicha oscuridad o tiniebla significa ia
oscuridad de 1a fe “por la que esta (en) cubierta la divinidad, comunicandose al alma; la
cual, acabada que sera, como (dice San Pablo, se acabard o que es en parte (1Cor.
13,10), que es esta tiniebla de fe, y vendra) /o que es perfecto, que es la divina luz” (119).

San Juan de la Cruz nos dice que el entendimiento recibe de dos formas “noticias
e inteligencias”, que son de forma natural y de forma sobrenatural. Por la primera se-
entiende todo lo que el entendimiento puede entender ya sea por los sentidos, ya sea por
si mismo; por la forma sobrenatural debemos entender todo aquelio que el entendimiento
recibe que esta fuera de su capacidad natural, también nos dice que algunas de estas
noticias del orden sobrenatural pueden darse corporalmente o espiritualmente. A su vez,
las corporales son de dos formas “unas que por vias de los sentidos corporales exteriores
las recibe, otras por vias de los sentidos corporales interiores, en que se comprende todo
lo que la imaginacién puede comprehender, fingir y fabricar’ (120). Las espirituales son
también de dos formas:

Unas distintas y particulares, y otra es confusa,
oscura y general. Entre las distintas vy
particulares entran cuatro maneras de
aprehensiones particulares, que se comunican
al espiritu no mediante algun sentido corporal, y
son: visiones, revelaciones, locuciones y
sentimientos espirituales. La inteligencia oscura
y general estd en una sola, que es la
contemplacion que se da en fe. En ésta
habemos de poner el alma, encaminandola a
ella (por todas esotras, comenzando por las
primeras, y desnudandola de ellas (121).

De las noticias naturales (meditacion) se habld, creo, lo suficiente, para haber
entendido de lo que se trata, en la primera parte de este capitulo (122), entonces
analizaremos lo referente a las aprehensiones que pertenecen al entendimiento
sobrenaturaimente.
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En cuanto a las aprehensiones sobrenaturales que se dan por via de los sentidos
corporales exteriores y que son el ver, el oir, el oler, el gustar y el tocar, San Juan de la
Cruz nos dice que:

Acerca de todas las cuales pueden y suelen
nacer a los espirituales representaciones y
objetos sobrenaturales. Porque acerca de la
vista se les suelen representar figuras y
personajes de la otra vida, de algunos santos, y
figuras de angeles buenos y malos, y algunas
fuces y resplandores extraordinarios. Y con los
oidos oir algunas palabras extraordinarias,
ahora dichas por esas figuras que ven, ahora
sin ver quien las dice. En el olfato sienten a
veces olores suavisimos sensiblemente, sin
saber de donde proceden. También en el gusto
acaece sentir muy suave sabor, y €l en el tacto
grande deleite, y aveces tanto, que parece que
todas las médulas y huesos gozan y florecen y
se bafan en deleite, cual suele ser la que
llaman uncion de espiritu, que procede dél a los
miembros de las limpias almas (123)

Acerca de esto es muy importante lo que nos dice San Juan de Ia 'Cruz, y es que
estas cosas si pueden provenir de Dios, y aunque asi fuera, se debe también apartarse de
ellas porque:

Asi como son mas exteriores y corporales, asi
tanto menos ciertas son de Dios, porque mas
propio y ordinario le es a Dios comunicarse al
espiritu —en lo cual hay mas seguridad y provecho
para el alma- que al sentido, en el cual
ordinariamente hay mucho peligro y engafo, por
cuanto en ellas se hace el sentido corporal el juez
y estimador de las cosas espirituales, pensando
que son asi como lo siente, siendo elfas tan
diferentes * como el cuerpo del aima y la
sensualidad de la razon; porque tan ignorante es
el sentido corporal de las cosas racionales y aun
mas espirituales, como un jumento de las cosas
razonales, y aun mas (124).

Las cosas espirituales son muy diferentes de las cosas corporales e inclusive estas
ultimas nos apartan de las primeras, argumentando San Juan de la Cruz, que se tiene que
tener “por mas cierto ser del demonio que de Dios, el cual en lo mas exterior y corporat
tiene mas mano, y mas facilmente puede engafar en esto que en lo que es mas interior y
espiritual” (125). Las cosas corporales, entonces, mueven al sentido, y al mover a este,
apartan al alma de la fe es decir, que si el aima se encuentra ocupada en las cosas de los
sentidos,0 sea, en las cosas corporales la fe infusa no podra hacerse presente en ella.
Ademas de que estas cosas pueden provocar “cierta opinion de si” anulando ia humildad;
en conclusién, estas representaciones o imagenes, tienen que ser desechadas “porque,
dado caso que algunas sean de Dios, no por esc se hace a Dios agravio ni se deja de
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recibir el efecto y fruto que quiere Dios por ellas hacer al alma por que el aima las
deseche y no las quiera” (126).

Hay seis cuestiones por las cuales no deben quererse estas aprehensiones
sobrenaturales de los sentidos comorales exteriores. 1) la fe disminuye, porque la fe esta
por encima de los sentidos; 2) son un impedimento para el espiritu; 3) cuando el aima se
regocija en estas cosas, no desnuda su apetito; 4) se pierde el efecto de ellas; 5) el aima
pierde gusto de Dios, y; 6) cuando se admiten, se admite también al demonio, que
produce cosas semejantes (127). Ademas, cuando se admiten, Dios las quita, porque ese
no era el propésito de ellas, pero el demonio les pone en el alma para confundir; al
contrario, cuando el alma las desecha, el demonio no le da al alma mas de estas, pues ve
que no hace caso de ellas el aima resignada, y Dios las aumenta, ya que:

Si todavia el alma fuere fiel y retirada, no parara
el Sefior hasta subirla de grado en grado hasta la
divina unidon y transformacion; porque nuestro
Sefor de tal manera va probando al alma y
levantandola, que primero le da cosas muy
exteriores y bajas seglin el sentido conforme a su
poca capacidad, para que, habiéndose ella como
tomando aquellos primeros bocados con
sobriedad para fuerza y substancia, la lleve a mas
y mejor manjar (128).

Nos queda entonces claro que las aprehensiones sensitivas no pueden ser el
medio para llegar a la divinidad, pues no tienen nada en comun con ésta; pero tampoco lo
son la “imaginativa y la fantasia’ que son ei sentido corporal interior, de las cuales
también el aima tiene que quedar libre.

La imaginativa y la fantasia son dos sentidos que se sirven mutuamente: “pues el
uno discurre imaginado y el otro forma la imaginacién o lo imaginado fantaseando” (129).
San Juan de la Cruz habla de cualquiera de los dos igualmente, pues nos dice, es lo
mismo “tratar del uno que del otro®. Fantasia es entonces todo o que a estos sentidos se
les da o que ellos mismos fabrican, y que son formas (imagenes y figuras) de cuerpos.
Son de dos maneras: 1) sobrenaturales “que sin obra de estos sentidos se pueden
representar y representan a ellos pasivamente” (130), que San Juan de la Cruz llama
visiones imaginarias por via sobrenatural, y 2) naturales, las cuales este sentido puede
fabricar por habilidad propia; y estas dos juntas forman “la meditacién, que es el acto
discursivo por medio de imagenes, formas y figuras, fabricadas e imaginadas por los
dichos sentidos (...) ahora divinas, ahora humanas, que pueden caer en la imaginativa”
(131). De estas también el aima debe apartarse.

Debe hacerlo porque la imaginaciéon no puede fabricar una cosa que los sentidos
no hayan presenciado exteriormente. Y si las cosas que imagina estan presentes como
cosas materiaies, o la uniéon de ciertas de ellas, no pueden tener semejanza con Dios, y
por lo tanto, no sirven como medio para llegar a él. Aunque la imaginacién formara ia
imagen de Dios. 0 alguna figura que le podamos relacionar, no sirven dichas imagenes,
poryuw: '

Aungue a los principiantes son necesarias otras
consideraciones y formas y modos de
meditaciones para ir enamorando y cebando el
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otras cosas particulares, exteriores ni
interiores, no digo gue no vaya y venga (que
ésta aun en mucho recogimiento suele andar
suelta), sino que no guste el alma de ponera
de propdsito en otras cosas (139).

La tercera y mas cierta es si el alma gusta de
estarse a solas con atenciéon amorosa a Dios
sin particular consideracion, en paz interior y
quietud y descanso, y sin actos y ejercicios de
las potencias, memorda, entendimiento y
voluntad -a lo menos discursivos, gue es de ir
de uno en ofro-; sino solo con fa atencion y
noticia general amorosa que decimos, sin
particular intefigencia y sin entender sobre qué
(140).

En la segunda sefial vemos muy claro de lo que se trata, pues el alma, por
necesidad, deja de gustar de las cosas de este mundo. En la ultima sefal, vemos que la
ultima noticia es necesaria porque si no llegase, el alma no tendria ya ninguna noticia de
Dios, pues la meditacién ya no proporciona tales noticias. Pero es importante decir que
esta noficia general es en ocasiones muy sutil y delicada, tanto, que el alma no la ve ni la
siente; ademas de que:

Habiendo estado habituada al alma al otro
ejercicio de 'a meditacion que es totalmente
sensible, no echa de ver ni casi siente estotra
novedad insensible que es ya pura de espiritu,
mayormente cuando, paor no lo entender ella, no
se deja sosegar en ello procurandole otro mas
sensible, con lo cual, aunque mas abundante sea
la paz interior amorosa, no se da lugar a sentirla y
gozaria (141).

Cuando el aima mas tranquila esta, mas podra darse cuenta de esa noticia general
de Dios, asi como también necesita ya estar desnuda del entendimiento, aunque también
por esto no la siente:

Por cuanto le faltan sus acostumbrados
sensibles. Y ésta es ia causa por donde,
estando ella mas pura y perfecta y sencilia,
menos la siente el entendimiento y mas oscura
le parece; y asi, por el contrario, cuando ella
estd en si en el entendimiento menos pura y
simple, mas ciara y de mas tomo le parece al
entendimiento, por estar ella vestida o mezciada
o envuelta en algunas formas inteligibles en que
pueda tropezar el entendimiento o sentido (142).

También nos dice San Juan de la Cruz que cuando llega esta noticia general, hace
ver tinieblas, pero en ocasiones, y cuando esta no tan pura que ciege al aima y le’
produzca tinieblas, “se queda el alma a veces como un olvido tan grande, que ni supo
donde se estaba ni qué se habia hecho, ni le parece haber pasado por ella el tiempo”
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(143). Solo que este olvido no siempre ocurre, pues sblo sucede cuando se abstrae el
alma de todo lo natural y espiritual. Lo importante, es que el alma esté abstraida de
cualquier noticia particular ya sea temporal o espiritual y que su voluntad no quiera pensar
en ninguna cosa. Asi que, aunque parezca que el alma no hace nada, esta perfecta si
tiene en si dichas sefiales (144).

Con lo anterior no quiere dar a entender San Juan de la Cruz que aquellos que ya
pasaron al siguiente nivel, nunca mas vayan a volver a tener mas meditacion o a
“discurrir’ naturaimente como antes lo hacian y también nos dice que “‘muchas veces se
hallard el aima en esta amorosa o pacifica asistencia sin obrar nada con las potencias,
esto es, acerca de actos particulares no obrando altivamente, sino sélo recibiendo” (145);
este “recibiendo” significa que pasivamente se le comunica Dios: “este recibir luz que
sobrenaturalmente se le infunde es entender pasivamente” (146), es decir, que la voluntad
recibe de forma libre la noticia general por parte de Dios. Solamente que el alma necesita
hacer entes algo para recibir esa luz divina, y es que no debe contener en ella cosas
particulares (aungue estas fueran espirituales). Asi que esta luz no podra infundirsele si el
alma esta cubierta por cosas tanto temporales como espirituales, por ello:

Aprenda el espiritual a estarse con advertencia
amorosa en Dios con sosiego de entendimiento
cuando no puede meditar, aunque le parezca
que no hace nada, porque asi, poco @ poco y
muy presto, se le infundira en su alma el divino
sosiego y la paz con admirables subidas y
noticias de Dios, envueltas en divino amor; y no
se entrometa en formas, meditaciones y
imaginaciones o algun discurso, por que no
desasosiegue el aima y la saque de contento y
paz, en lo cual ella recibe desabrimiento y
repugnancia (147).

Otra cosa que nos dice San Juan de la Cruz es que las aprehensiones
sobrenaturales, al igual que todas las otras anteriores, deben ser también desechadas;
estas aprehensiones sobrenaturales San Juan de la Cruz las llama visiones imaginarias
que “por estar ellas debajo de imagen y forma y figura, pertenecen a este sentido ni mas
ni mencs que las naturales” (148), entonces, por vision imaginaria debe entenderse las
cosas que “debajo de imagen, forma y figura y especie sobrenaturaimente se pueden
presentar a la imaginacion; porque todas las aprehensiones y especies que de todos los -
cinco sentidos corporales se presentan a él y en él hacen asiento por via natural, pueden
por via sobrenatural tener lugar en él y representarsele sin ministerio alguno de los
sentidos exteriores” (149).

Asi que sin los sentidos exteriores (los cuales cinco sentidos exteriores
representan imagenes de los objetos al interior del alma) , tanto Dios como el demonio
pueden representar las mismas imagenes de un modoc mas perfecto y mucho mas
hermosas. Tampoco se puede ni se debe negar que Dios al dar dichas imagenes “le
ensefa mucha sabiduria”, tampoco debemos tratar de comparar estas imagenes de las
que entran por los sentidos exteriores, porque “en cuanto al efecto que hacen y perfeccion
de ellas, mucha diferencia hay, porque son mas sutiles y hacen mas efecto en el alma,
por cuanto son sobrenaturales y mas interiores que las scbrenaturales exteriores” (150).

Pero aunque estas imagenes ensefien cosas y sean preciosas y aunque puedan
salir de Dios y no del demonio (porque como dijimos, también pueden salir de él), el
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entendimiento debe desecharlas, el alma no debe quererlas en si, pues como ya se ha
dicho en varias ocasiones, debe estar desnuda, pura y sencilla, sin ninguna cosa dentro
de ella, si en realidad desea unirse con lo divino. Y esto es porque esas formas que le
llegan a la aprehensién “se representan debajo de algunas maneras y modos limitados, 1a
Sabiduria de Dios, en que se ha de unir el entendimiento, ningiin modo ni manera tiene ni
cae debajo de algun limite ni inteligencia distinta y particularmente, porque totalmente es
pura y senciila” (151). Asi que para la unién del alma con Dios, no debe arrimarse esta a
ninguna aprehensién de ningun tipo, pues ninguna le sirve de medio para llegar a Dios,
mas bien son un estorbo el quererias tener. Porque como dice San Juan de la Cruz
acerca de estas:

Siempre negarfas, porque estas visones
imaginarias el bien que pueden hacerle al alma
(..) es comunicarle inteligencia, o amor, 0
suavidad, pero para que causen este efecto en
ella no es menester que ella las quiera admitir,
porque en este mismo punto que en la
imaginacion hacen presencia la hacen en el aima
e infunden la inteligencia y amor o suavidad, o o
que Dios quiere que causen (152).

Esto que diremos de forma muy rapida, es por si surge en nosotros una pregunta
que se refiera al porqué Dios da entonces ese tipo de aprehensiones, si en realidad
tenemos que desecharlas. San Juan de la Cruz nos dice que lo hace simplemente porque
quiere (Dios) “levantar a un alma de su bajeza a su divina union” (153). Ademas de que si
entendemos que el alma es muy torpe para lo espiritual por el hecho de que no esta
familiarizada con ello, sino mas bien lo esta con lo material; para que se vaya haciendo
espirtual, Dios tiene que empezar a:

Comunicar lo espiritual desde las cosas
exteriores, palpables y acomodadas al sentido,
segin la pequefiez y poca capacidad del alma,
para que mediante la corteza de aquellas cosas
sensibles —que de suyo son buenas- vaya el
espiritu haciendo actos particulares y recibiendo
tantos bocados de comunicacién espiritual, que
venga a hacer habito en lo espiritual y llegue a
actuali sustancia de espiritu, que es ajena de todo
sentido; al cual, como habemos dicho, no puede
llegar el alma sino muy poco a poco, a su modo,
por el sentido, a que siempre ha estado asida; y
asi, a la medida que va llegando mas al espiritu
acerca del trato con Dios, se va mas desnudando
y vaciando de las vias del sentido, que son las del
discurso y meditacién imaginana (154).

Nos falta hablar entonces de las aprehensiones puramente espirituales que
pueden denominarse como visiones, revelaciones, locuciones y sentimientos espirituales.
Son espirituales porque no son comunicadas al entendimiento por via de los sentidos
corporales, ni estos son medios para que sucedan, sino que se ‘ofrecen al entendimiento
clara y distintamente por via sobrenatural pasivamente, sin poner el alma algun acto o
obra de su parte, al menos activo” (155). San Juan de la Cruz nos dice que estas cuatro
aprehensiones bien pueden ser llamadas todas visiones del alma, porque segun él, al



entender del alma se le puede llamar también ver del aima y si esas aprehensiones se le
muestran claras al entendimiento, son visibles espiritualmente, por ello, "las inteligencias
que de ellas se forman en el entendimiento se pueden lamar visones intelectuales” (156).
Se les llama de la forma que al principio dijimos, porque ’

Hablando propia y especificamente, a lo que
recibe ei entendimiento a modo de ver (porque
puede ver las cosas espiritualmente asi como
los ojos corporalmente) llamamos vision, y a lo
que se recibe como aprehendiendo vy
entendiendo cosas nuevas (asi como el oido
oyendo cosas no oidas) llamamos revelacion, y
a lo que recibe a manera de oir llamamos
locucidn, y a lo que recibe a modo de los demas
sentidos —como es la inteligencia de suave olor
espiritual y de sabor espiritual y deleite espiritual
que el alma puede gustar sobrenaturalmente-
llamamos sentimientos espirituales (157).

Pero llamémosies como les llamemos, el alma también debe desecharias y lo
unico que une a Dios es la fe, como lo afirma San Juan de la Cruz en ia siguiente cita:

Aunque es verdad que la memoria de ellas incita
al alma a algan amor de Dios y contemplacion,
pero mas levante e incita la pura fe y desnudez a
oscuras de todo eso, sin saber el aima como ni de
donde le viene. Y asi acaecera que ande el aima
inflamada con ansias de amor de Dios muy puro,
sin saber de donde le vienen ni qué fundamento
tuvieron, y fue que, asi como la fe se arraigé y
infundio mas en el aima mediante aquel vacio y
tiniebla y desnudez de todas las cosas, o pobreza
espiritual (...) de donde mas el alma se quiere
oscurecer y anhilar acerca de todas las cosas
exteriores e interiores que puede recibir, tanto
mas se infunde de fe y , por consiguiente de amor
y esperanza en eila, por cuanto estas tres
virtudes teologales andan en uno (158).

Esta cita es de bastante importancia, por lo que venimos tratando en este trabajo
de investigacidn; y porque reafirma, con palabras de un hombre mistico, que las virtudes
teologales son infundidas por Dios cuando el aima se encuentra y limpia de las cosas del
mundo; estando en estas incluidas la fe, que viéndolo de esta forma clara y sencilla, 1a fe
es algo infundido por Dios, siendo lo Gnico que puede llevamos a él, como se aprecia en
propias palabras de San Juan de la Cruz: "nos conviene desembarazar el entendimiento,
encaminandole y enderezandole por elias en la noche espiritual de fe a la divina y
sustancial unién de Dios”; refiriéndose a “ellas” como a las aprehensiones de cualquier
tipo. Y para reafirmar todo lo anteriormente dicho, San Juan de la Cruz nos dice que:

El Espiritu Santo alumbra al entendimiento
recogido, y que le alumbra al modo de su
recogimiento y que el entendimiento no puede
hallar otro mayor recogimiento que en fe, y asi no
la alumbrara ei Espiritu Santo en otra cosa mas
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que en fe, por cuanto mas pura y esmerada esta
el alma en fe, mas tiene de caridad infusa de
Dios, y cuanto mas caridad tiene tanto mas
alumbra y comunica fos dones del Espiritu
Santo, porque la caridad es ia causa y el medio
por donde se les comunica (159).

LA NOCHE DE LA MEMORIA Y LA VOLUNTAD
ESPERANZA Y CARIDAD

Teniendo entonces, me parece, lo suficiente como para dejar el tema de las
aprehensiones que se dan en el entendimiento y que se corresponden & ia primera virtud
teologica, es decir, a la fe, y que es lo unico que sirve verdaderamente para la unién del
alma con Dios, analizaremos las otras dos potencias del alma que son la memoria y |a
voluntad (que se corresponden directamente con la esperanza y ¢on la caridad
respectivamente); que adelantandonos un poco, diremos que ambas patencias deben
iguaimente ser purificadas en cuanto a sus aprehensiones, para que el aima pueda en
verdad unirse con Dios en perfecta esperanza y candad.

En lo que se refiere a fa memoria, San Juan de la Cruz nos dice que esta tiene tres
objetos que son: naturales, imaginarios y espirituales. Los cuales a su vez son también de
tres maneras las noticias de la memoria: naturales, sobrenaturales e imaginarias
sobrenaturales. Pero como se dijo arriba, también al alma “le conviene ir por este estiio
desembarazando y vaciando y haciendo negar las potencias su jurisdiccion natural y
operaciones, para que se dé lugar a que sean infundidas e ilustradas de lo sobrenatural”
(160). Pues como ya aprendimnds, y debe quedarnos bastante claro, la capacidad del alma
no da para entender las cosas sobrenaturales, ademas de que estas capacidades
naturales del alma son mas bien un estorbo para poder entenderias.

Debemos entender por noticias naturales de la memoria a todas aquellas que
forman los sentidos corporales a través de los objetos, que son el ver, el oir, el gustar, el
oler y el palpar; “Y de todas estas noticias y formas se ha de desnudar y vaciar y procurar
perder la aprehension imaginara de ellas, de manera que en ella (el alma) no le dejen
impresa noticia ni rastro de cosa...”(161). Y se ha el alma de deshacer de ellas, por el
hecho de que Dios no puede estar en ninguna forma ni noticia alguna distinta; ademés de .
que si hacemos caso a lo dicho por Mateo de que “Ninguno puede servir a dos sefiores;
porque o aborrecera al uno y amara al otro, o estimara al uno y menospreciara al otro”.
(Mt 6,24); Asi que si la memoria esta ocupada en otras cosas que no sean Dios, entonces
a este no lo atendera como se debe y “como Dios no tiene forma ni imagen que pueda ser
comprehendida de la memoria, de aqui es que cuando esta unida con Dios se queda sin
forma y sin figura, perdida fa imaginacion y embebida la memoria en sumo bien, en
grande olvido, sin acuerdo de nada, porque aquella divina union la vacia la fantasia y
barre de todas las formas y noticias, y la sube a lo sobrenatural’(162). Lo cual no quiere
decir gue Dios destruye la naturaleza, sino mas bien que la perfecciona (lo cual implica en
cierto modo una destruccion), ya que “se olvida de lo moral y racional para obrario y de lo
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natural para ejercitarlo, porque de nada de esto se le puede acordar, pues se priva de las
noticias y formas que son el medio de la reminiscencia” (163).

San Juan de la Cruz nos dice que esas noticias se perfeccionan a tal grado que se
extinguen del todo, y cuando esto pasa, es porque la perfeccién es total, es decir, cuando
ya se lleg6 a la divina union. Y es en esta etapa cuando :

Las operaciones de la memoria y de las demas
potencias en este estado todas son divinas,
porque, poseyendo ya Dios las potencias como
ya entero sefor de eiias por la transformacion de
ellas en si, El mismo es el que las mueve y
manda divinamente segun su divino espirtu y
voluntad; y entonces es de manera que las
operaciones no son distintas, sino que las que
obra el alma son de Dios y son operaciones
divinas, que por cuanto, como dice san Pablo, e/
que se une con Dios un espiritu se hace con El
(1Cor.6,17), de aqui es que las operaciones del
alma unida son del Espiritu divino y son divinas
(164).

Asi es que estas almas que se encuentran ya en la divina unién, obran sélo lo que
él (Dios) quiere que sepan, como también “ignorar 1o que conviene ignorar, y acordarse de
lo que se han de acordar sin formas (o con formas) y olvidar lo que es de olvidar, y las
hace amar lo que han de amar y no amar lo que no es en Dios” (164).

Si el alma, después de todo o dicho sobre la renuncia de la memoria, adn continua
usando las noticias y el discurso natural de la memoria con intenciones de llegar a Dios o
para cualquier otra cosa del tipo espiritual, estara cayendo en tres errores o dafios de los
cuales, dos son positivos y uno privativo; el primero viene por las cosas del mundo, el
segundo por parte del demonio y el ultimo, como su nombre lo dice, nos priva de la divina
union. En tomo del primer dafo, San Juan de la Cruz nos dice que al caer en dicho dafio,
estaremos sujetos a muchos dafios que nos traen los discursos y las noticias de la
memoria, tales como falsedades, imperfecciones, apetitos, juicios, perdida de tiempo y
demasiadas impurezas, debido a que se pone la memoria en cualquier objeto de los
sentidos, de la cual memoria se hace afeccion ya sea de dolor, gozo, temor, vanagloria,
falsa esperanza, etc., que son imperfecciones y que aunque vengan efectivamente de
Dios, “en el alma pegan mucha impureza sutilisimamente” (165).

El segundo dafo que es también positivo, proviene del demonio. Este tiene gran
influencia en el alma por este medio, ya que puede crear formas, noticias y discursos a
través de los cuales crear en el alma soberbia avaricia, ira, envidia, etc.,, ademas de
engafar de varias maneras, pues puede hacer creer que lo falso es verdadero y viceversa
(166). ’

En cuanto al tercer dano, que es del tipo privativo, San Juan de la Cruz afirma que
este dafo puede impedir el bien moral y por tanto, privar del espiritual. Por bien moral
quiere dar a entender el bien que consiste “en la rienda de las pasiones y freno de los
apetitos desordenados, de los cual se sigue en el alma tranquilidad, paz, sosiego y-
virtudes morales” (167). Ese freno det que habla es aquel que se consigue cuando el aima
se olvida y aparta las cosas de si, evitando asi que le nazcan afecciones, pues “nunca le

81



nacen al alma turbaciones si no es de las aprehensiones de la memoria, porque,
olvidadas todas las cosas, no hay cosa que perturbe 1a paz ni que muevan los apetitos,
pues, como dicen, lo que el ojo no ve, el corazén no lo desea” (168). Si nos damos cuenta
entonces, el alma que no tiene en si el bien moral, menos puede tener el bien espiritual,
“el cual no se imprime sino en el alma moderada y puesta en paz’ (169). Por lo anterior,
se debe aceptar que el alma que usa su memoria en cosas aprehensibles (noticias y
discursos de la memoria), no puede ser considerada como libre y por lo tanto, no
podemos decir que llegard a la unién con Dios, que es considerado como lo
incomprehensible, puesto que “para que el aima vaya a Dios, antes ha de ir no
comprehendiendo que comprehendiendo; hase de trocar lo conmutable y comprehensible
por lo inconmutable y incomprehensible” (170).

Ahora bien, si se apartan de si esas afecciones de la memoria, se tendran algunas
ventajas, que en realidad son lo mas y mejor que puede suceder. Entre estas, esta que se -
queda en paz, tranquilidad y animo y por lo tanto, su conciencia estara pura al igual que
su alma, trayendo como consecuencia ‘gran disposicion para la sabiduria humana y
divina y virtudes” (171). También se librara de muchas tentaciones por parte del demonio,
ya que él, por via de los pensamientos y de las noticias, introduce en el alma impurezas.
Pero lo mas importante de negar la memoria, se encuentra en que el alma esta a
“disposicion para ser movida del Espiritu Santo y ensefiada por éi” (172).

Las aprehensiones sobrenaturales que guarda en si la memoria, son cosas que
“cuando han pasado por el alma, se suele quedar imagen, forma y figura, o noticia
impresa, (ahora en el alma) ahora en la memoria o fantasia, a veces muy viva'y
eficazmente” (173). Soélo que ninguna forma ni noticia sobrenatural que se encuentre en la -
memoria, pueden ser Dios, y si todo lo que no es Dios tiene que ser enviado a la basura,
entonces todas esas formas y noticias de la memoria tienen que desaparecer. Puesto que
toda posesion va en contra de la esperanza, la unica esperanza que debe existir es la de
unirse con Dios. Asi que mientras menos posesion exista, mas esperanza hay, y cuanto
mas esperanza existe, mas se esta cerca de Dios por divina union, porque “cuanto mas
espera el aima, mas alcanza, y entonces espera mas cuanto se desposee mas, y cuando
se hubiere desposeido perfectamente, quedara con la posesion de Dios en unién divina®
(174).

Son cinco los géneros de dafos que se producen cuando el espiritual no desecha
de si las formas y roticias que pasan por él por via sobrenatural. El primero es que
muchas veces se engafia teniendo lo uno por lo otro. Esto quiere decir que se engafia al
hacer juicios , porque si uno se engana constantemente cuando algo natural pasa por ia
imaginacion, ni saber entera ni ciertamente de qué se trata, menos sabra entonces acerca
de las sobrenaturales, que rebasan nuestra capacidad y que aparecen —segun San Juan
de la Cruz- muy pocas veces. Es por ello que el espiritual

Muchas veces pensara que son las cosas de Dios
y no sera sino su fantasia, y muchas que lo que
es de Dios pensara que es del demonio, y io que
es del demonio que es de Dios; y muy muchas
veces se le quedaran formas y noticias muy
asentadas de bienes y males ajenos o propios y
otras figuras que se le representaron, y Ias tendra
por muy ciertas y verdaderas y no lo seran, sino
muy gran falsedad; y otras seran verdaderas, y
las juzgara por falsas (175).
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Y si el espiritual no se engafara en la verdad, si lo hara seguramente en ia cantidad y en
la cualidad, pues pensara que lo poco es mucho y viceversa, acerca de la cualidad,
pensara que o estd en su memoria es tal cosa y sera en realidad tal otra como se lee en
la Biblia: “;Ay de los que a lo malo dicen bueno, y a lo bueno malo; que hacen de la luz
tinieblas, y de las tinieblas uz; que ponen lo amargo por dulce, y lo dulce por amargo!” (Is.
5,20).

El segundo dafio consiste en que se esta cerca y en ocasién de caer en alguna
presuncion o vanidad. Y esto por el hecho de que aquel que las tiene (noticias y noticias
sobrenaturales), puede pensar que ya es aigo, es decir, les surge una soberbia espiritual.
Esto se puede notar en “el disgusto que les hace y desvio con quien no les alaba su
espiritu ni les estima aquellas cosas que tienen, y la pena que les da cuando piensan o
les dicen que otros tienen aquellas (mismas) cosas 0 mejores. Todo lo cual nace de
secreta estimacion y soberbia” (176). Se ve esto en Lucas, cuando dice acerca del fariseo
que oraba de la siguiente manera: “Te doy gracias porque no soy como los otros’
hombres, ladrones, injustos, adulteros, ni aun como ese publicano” (18, 12). Para no caer
en este dario, tendriamos que tener presente que la virtud no esta en las aprehensiones y
sentimientos de Dios, aunque estos lleguen a ser bastante altos, lo importante esta en la
humildad y en el olvido de si y el desprecio de todas las cosas, hay que tener presente
que no valen nada las visiones, revelaciones y sentimientos espirituales como “el menor
acto de humildad, la cual tiene los efectos de la caridad” (177).

El tercer dafio que causan las aprehensiones sobrenaturales viene directamente
del demonio, pues es el que puede engafar por medio de ellas. El demonio puede crear
en la memoria y en la fantasia muchas noticias y formas falsas que pueden parecemos
buenas y verdaderas, como hace constar Pablo: “Y no es maravilla, porque el mismo
Satanas se disfraza como el angel de luz’ (2Cor. 11,14), puede entonces él, mover los
apetitos y afectos tanto sensitivos como espirituales y hacer que se actie
desordenadamente en ellos, pues “suele él sugerir y poner gusto, sabor y deleite en el
sentido acerca de las mismas cosas de Dios, para que el alma, enmelada y encandilada
en aquel sabor, se vaya cegando con aquel gusto y poniendo los ojos mas en el sabor
que en el amor’(178).

Del cuarto dafio, que es que se le impide al alma la unién en esperanza con Dios.
Y de este dafic no se puede decir mas, pues como ya vimos anteriormente, el no apartar
la imaginacién de cualquier cosa, es negar a Dios. En cuanto al quinto dafo, que es el
juzgar a Dios bajamente, San Juan de la Cruz nos dice que las aprehensiones causan en .
el alma un no sentir a Dios como deberia ser sentido, es decir, como ensefia la fe, que
nos dice que Dios es incomparable, incomprensible, etc.,, ya que estimara como
superiores las cosas que le suceden y no vera que esa mismas cosas no valen nada para
Dios (179).

El tercer género de aprehensiones de la memoria, eran las noticias espirituales
que caen debajo de la reminiscencia y memoria espiritual y que “después de haber caido
en el aima alguna de ellas, se puede, cuando se quiere, acordar de ella; y esto no por la
efigie e imagen que dejase la tal aprehension en el sentido corporal, sino que intelectual y
espiritualmente se acuerda de ella por la forma que en el aima de si dejo impresa (...) 0
por el efecto que hizo (180). S6lo mencionaré que tales aprehensiones son de dos tipos:
unas increadas y otras de criaturds, y que de ambas se puede acordar pero no para
quererlas retener en si, sino mas bien para avivar el amor y la noticia de Dios, pero que al
contrario
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Si no le causan al acordarse de elias buen efecto,
nunca quiera pasarlas por {a memoria. Mas de las
increadas digo que se procure acordar las veces
que pudiere, porque le haran grande efecto, pues,
como alli dijimos, son toques y sentimientos de
unién de Dios, que es donde vamos encaminando
al alma, y de esto no se acuerda la memoria por
alguna forma, imagen o figura que imprimiesen en
el alma, porque no la tienen aquellos toques y
sentimientos de unién del Criador, sino por el
efecto que en ella hicieron de {uz, amor, deleite y
renovacion espiritual, etc., de las cuales, cada vez
que se acuerda se renueva aigo desto (181).

Lo que pretende San Juan de la Cruz con (o anterior, es dar los pasos para que el alma se -
una con Dios segun la memoria en esperanza, puesto que

Lo que se espera es de lo que no se posee, y que
cuanto menos se posee de otras cosas mas
capacidad hay y mas habilidad para esperar lo que
se espera, y consiguientemente, mas esperanza, y
que cuantas mAs co0sas Se poseen mMmenos
capacidad y habilidad para esperar, y
consiguientemente menos esperanza, y que, segun
esto, cuanto mas el alma desaposesionare la
memoria de formas y cosas memorables que no

son de Dios tanto mas pondra ia memoria en Dios y
mas vacia la tendra para esperar dél el lleno de su

memoria. Lo que ha de hacer pues, para vivir en
entera y pura esperanza de Dios, es que todas las
veces que le ocurriesen noticias, formas e
imagenes distintas, sin hacer asiento en ellas,
vuelva luego ‘el alma a Dios en vacio de todo
aquello memorable con afecto amoroso, no
pensando ni mirando en aquellas cosas mas de lo
que le bastan las memorias de ellas para entender
(y hacer) lo que es obligado si ellas fueren de cosa
tal, y esto sin poner (en ellas) afecto ni gusto,
porque no dejen efecto de si en el alma; y asi, no
ha de dejar el hombre de pensar y acordarse de lo
que debe hacer y saber, que, como no haya
afecciones de propiedad, no le haran dafio (182).

Lo que queda entonces por explicar, es la purgacion de la voluntad, pues ya
revisamos la purgacién del entendimiento en fe, y la purgacién de la memoria en
esperanza; falta la tercera de las virtudes teologales que es la caridad y que se
corresponde con la voluntad. Caridad “por la cual las obras hechas en fe son vivas y
tienen gran valor, y sin ellas no valen nada, ya que /a fe sin obras es muerta (Stg. 2,20).
San Juan de la Cruz recurre para explicar en que consiste esta purgacion, a las Sagradas
Escrituras: “Y amaras a Jehova tu Dios de tode tu corazon, y de toda tu alma, y con todas
tus fuerzas” (Dt. 6,5), en dicha cita se encuentra todo lo que San Juan de la Cruz puede’
decirie y que debe hacer todo aquel espiritual para que llegue a juntarse con Dios en
unién de voluntad por medio de la caridad, porque en esta cita se ordena al hombre “que
todas las potencias y apetitos y operaciones y afecciones de su alma emplee en Dios, de
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manera que toda ia habilidad y fuerza del alma no sirva mas que para esto, conforme a lo
que dice David, diciendo: Fortitudinem meam ad te custodiam (Ps. 58,10)" (183).

San Juan de la Cruz nos dice que la fortaleza del alma consiste en sus potencias,
pasiones y apetitos, y todos estos son gobernados por !a voluntad , ya que cuando la
voluntad encamina estos a Dios apartandolos de las demds cosas, el alma puede decirse
que esta fuerte y poder amar entonces con toda esa fortaleza a Dios. Las pasiones de la
voluntad son cuatro: gozo, esperanza, dolor y temor, “las cuales pasiones, poniéndolas en
obra de razon en orden a Dios (...) esta claro que enderezan y guardan la fortaleza del
alma y su habilidad para Dios” (184).

Pero si el alma no esta fuerte en Dios, entonces esas pasiones gobiernan y
mueven a su antojo al alma, ademas de que la hacen gozarse de las cosas de este
mundo, que en realidad no merecen nada de gozo “y espera |0 que no aprovecha, y se
duele de lo que, por ventura, se habia de gozar, y teme donde no hay de temer’ (185).
Ademas de que si esos apetitos estan totalmente desenfrenados, hacen que en el alma
nazcan vicios e imperfecciones, al contrario de cuando se encuentran ordenadas y
aplacadas, que es cuando nacen al aima virtudes. Hay que aclarar que esas cuatro
pasiones se encuentran todas entrelazadas que donde actualmente va la una las otras
también van virtualmente, pues “si la voluntad se goza de alguna cosa, consiguientemente
a esa misma medida la ha de esperar, y virtualmente (va) alli incluido el dolor y temor
acerca de ella, y a la medida que de ella va quitando el gusto va también perdlendo el
temor y dolor de ella y quitando la esperanza” (186).

El gozo es un contentamiento de la voluntad con estimacién de alguna cosa que
tiene por conveniente, porque la voluntad solo se goza cuando las cosas hacen aprecio y
proporcionan contento. Sélo que esto pertenece al gozo activo, que es cuando el alma
sabe de lo que goza pudiendo gozar o no; pero también hay otro tipc de gozo que es el
gozo pasivo, en donde la voluntad no entiende de donde proviene tal gozo, y donde
tampoco puede retener o no el dicho gozo (187).

En el gozo activo hay seis géneros de bienes. E! primero es acerca de las cosas
temporales, que son ‘riquezas, estados, oficios, y otras pretensiones, e hijos, parientes,
casamientos, etc.” (188). De los cuales, como es de buen suponerse, tendra la voluntad
que desecharlos, para unirse con Dios por voluntad como medio de la caridad perfecta, ya
que “aunque todas las cosas se le rian al herabre y todas sucedan présperamente, antes
se debe recelar que gozarse, pues en aqguello crece la ocasién y el peligro de olvidar a
Dios” (189).

Segun San Juan de la Cruz el dafio que causan los bienes temporales surge de un
dafo privativo; que es el apartarse de Dios, porque “asi como allegandose a El el aima
por la afeccion de la voluntad de ahi le nacen todos los bienes, asi, apartandose dél por
es.a afeccion de criatura , dan de ella todos los dafos y males a la medida del gozo y
afeccion con que se junta con la criatura , porque eso es el apartarse de Dios” (190). Pero
existe un provecho muy importante al desaparecer el gozo de las cosas, y es que
dejamos libre completamente el corazon para Dios “que es principio dispositivo para todas
las mercedes que Dios le ha de hacer, sin la cual disposicidn no las hace; y son tales,
que, aun en.poralmente, por un gozo que por su amor y por la perfeccion del Evangelio
deje, le dara ciento (por uno) en esta vida...” (181).
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El segundo género de bienes pertenece a los bienes naturales, que son
“hermosura, gracia, donaire, complexion corporal y todos los demas dotes corporales, y
también en el alma buen entendimiento, discrecion con las demas cosas que pertenecen
a la razdén” (192), y son esas cosas donde el hombre pone su gozo por pensar que le
daran un cierto grado ante los demas y ante si mismos, no dando el lugar que pertenece a
Dios quien es el que las da para que por medio de ellas se le conozca y se le ame.

Son seis danos los que se establecen y que son tanto espirituaies como corporales
al seguir gozando de los bienes materiales. El primero es “vanagloria, presuncion,
soberbia y desestima del prgjimo” (193), y esto porque como ya habiamos dicho la
voluntad no puede dirigirse hacia dos cosas perfectamente. EL. segundo dafio es el que
lleva al sentido a la complacencia, al deleite sensual y a la lujuria. El tercer dafio es el que
produce adulacion y alabanzas vanas, de donde surge el engafio y la vanidad. El cuarto
dario es considerado por San Juan de la Cruz como un dafio general, porque la razén se
“embota” como se dijo en el gozo de los bienes temporales; aunque estos bienes
naturales son mas conjuntos que los temporales, por lo tanto la razon y el juicio no se
pueden considerar libres cuando la voluntad los tiene. El quinto dafo surge a propésito
del cuarto, y es la distraccion de la mente en las cosas. El sexto dafio se sigue del anterior
que es la tibieza y flojedad del espiritu (194).

Pero también nos dice San Juan de la Cruz que al negar este género de gozo
estamos cumpliendo con lo dicho por Jesus: “si algunc quiere venir en pos de mi,
niéguese a si mismo, y tome su cruz y sigame” (Mt. 16,24); lo cual no se podria hacer si el
alma se encuentra llena de gozos naturales, porque eso significaria el no negarse a si,
ademas de que el alma estard en gran tranquilidad y sus sentidos estaran recogidos, y
mas en los ojos “porque no queriendo gozarse en eso, ni quiere mirar ni dar los demas
sentidos a esas cosas, por no ser atraido ni enlazado de eilas, ni gastar tiempo ni
pensamiento en ellas” (195). Pero lo mas importante al negar estos bienes es “que los
objetos y las noticias feas no les hacen la impresion e impureza que a los que todavia
descontenta algo de esto”’(196).

El tercer género de bienes son los bienes sensuales que es “todo aquello que en
esta vida puede caer en el sentido de la vista, del oido, del olfato, gusto y tacto, y de la
fabrica interior del discurso imaginario, que todo pertenece a los sentidos corporales
interiores y exteriores” (197). Pero hay que tener en cuenta que si se fija el gozo en este
tipo de bienes los dafios en los que cae son tanto espirituales como sensuales:

Primeramente, del gozo de las cosas visibles, no
negandole para ir a Dios, se le puede seguir
derechamente vanidad de animo y distraccion de la
mente, codicia desordenada, deshonestidad y
descompostura interior y exterior, impureza de
pensamientos y envidia.

Del gozo en oir cosas inutiles derechamente nace
distraccion de la imaginacion, parleria, envidia,
juicios inciertos y variedad de pensamientos; y de
estos, otro muchos y perniciosos dafos.

De gozarse en olores suaves le nace asco de los
pobres (que es contra la doctrina de Cristo),
enemistad a la servidumbre, poco rendimiento de
corazdn en las cosas humildes e insensibilidad
espiritual (...).

Del gozo en el sabor de los manjares derechamente
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nace gula y embriaguez, ira, discordia y falta de
caridad con los projimos y pobres (...) de ahi nace
el destemple corporal, las enfermedades; nacen
los malos movimientos, porque crecen los
incentivos de la lujuria; criase derechamente gran
torpeza en el espiritu y estragase el apetito de las
cosas espirituales (...).

Del gozo acerca del tacto en cosas suaves
muchos mas danos y mas pemiciosos nacen, y
que mas en breve trasvierten en el sentido al
espiritu y apagan su fuerza y vigor. De aqui nace
el abominable vicio de la molicie (...); criase la
lujuria, hace al animo afeminado y timido y al
sentido halaglefio y melifluo y dispuesto para
pecar y hacer daiio; infunda vana alegria y gozo
en el corazdn y cria soltura de lengua y libertad
de ojos, y a los demas sentidos embelesa y
embota, empacha el juicio, sustentandole en
insipiencia, y necedad espiritual y moralmente
cria cobardia e inconstancia; y, con tiniebla en el
anima y flaqueza de corazon, hace temer adn
donde no hay que temer. Cria este gozo espiritu
de confusién. algunas veces e insensibilidad
acerca de la conciencia y dei espiritu, por cuanto
debilita mucho a la razon y la pone de suerte que
ni sepa tomar buen consejo ni darle, y queda
incapaz para los bienes espirituales y moraies (y)
inutit como un vaso quebrado (198).

Los provechos que se tienen al desechar estos bienes sensuales, se encuentran
como primer punto y mas importante, es que el alma no pierde las virtudes adquiridas y
conserva su espiritu en total recogimiento para con Dios; ademas, al enunciar a estos, “de
sensual se hace espiritual, de animal se hace racional, y aun que de hombre camina a
porcién angelical, y que de temporal y humano se hace divino y celestial; porque (...),
cuando levanta el gozo de estas cosas sensible, merece todos estos, conviene a saber:
espiritual, celestiat.” (199).

En lo que se refiere ai cuarto tipo de bienes, que corresponde a los bienes
morales, ya hemos hablado de ellos al principio de este capitulo (ver nota 37). Pero
diremos que por bien moral debe entenderse “las virtudes y los habitos de elias en cuanto
morales, y el ejercicio de cualquiera virtud y el ejercicio de las obras de misericordia, 1a -
guarda de {a ley de Dios, y !a politica, y todo ejercicio de buena indole e inciinacion” (200).

Lo que no se dijo y que vamos a mencionar aqui, son los dafos gue se ocasionan -
a la voluntad al poner el gozo en este tipo de bienes morales. E!l primer dafic que
menciona San Juan de la Cruz es que crean al alma vanidad, soberbia, vanagloria y
presuncién; porque si la voluntad se goza de estas obras, lo que esta haciendo en
realidad, aunque no se reconozca, es estimarias, es decir, aquel hombre se esta jactando
de tener esos bienes, como bien decia Lucas de aquel fariseo jactancioso. El segundo
dafio que viene de tener el primero, es que se tiende entonces a juzgar a los demas como
malos, incompetentes e imperfectos comparados con él; pues se da a pensar que él es
mejor que los otros, y que actia mejor que elios “estimandolos en menos en su'corazén, y
a veces por la palabra” (201). El tercer dafio es que como hace las obras gozandose de
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ellas, tiende a que los demas vean cuando las hace, con el fin de que le alaben, lo cual
proporciona un gusto falso, como notamos con las siguientes palabras: “Antes, hacen
todas sus obras para ser vistos por l0s hombres (Mt.23,5); o en esta otra: “Guardaos de
hacer vuestra justicia delante de los hombres, para ser vistos de ellos; de otra manera no
tendréis recompensa de vuestro Padre que esta en los cielos” 8mt. 6,1). El cuarto dafio se
menciona en la ultima parte de la cita anterior y es no tendréis recompensa de vuestro
Padre , es decir, que a Dios no le agrada que el alma este en cualquier tipo de bien y
menos porque dichas aimas piensan que El esta en esos bienes y en el gozarlos y en el
alabar sus propias obras . El quinto dafio al que llega el alma por gozarse de estos bienes
morales, s que no pueden seguir en el camino espiritual o de perfeccion, puesto que
como ya habiamos mencionado, su alguna parte nuestra esta unida a algo que no sea
Dios, en este caso, agarrada "al gusto y consuelo en el obrar, cuando en sus obras y
ejercicios no hailan gusto y consuelo (...), ellos comunmente desmayan y pierden la
perseverancia de que no hailan el dicho sabor en sus obras” (202). El sexto dafio es que
se engafan sobre las cosas enjuiciandolas de forma contraria, pues creen que las obras
que ejecutan ellos son las buenas y las que no, las malas; desestimando entonces otras
obras que son buenas “‘como quiera que comunmente aquellas obras en que de suyo el
hombre mas se mortifica (mayormente cuando no esta aprovechado en la perfeccion)
sean mas aceptadas y preciosas delante de Dios —por causa de la negaciéon que el
hombre en elias lleva de si mismo- que aquellas en que él halla su consuelo, en que muy
facilmente se puede buscar a si mismo” (203).

Pero también el espiritual gana bastante si desaloja su voluntad de estos bienes,
porque, primero, se guarda de caer en muchas imperfecciones que son causadas por las
tentaciones y engafios del demonio. Segundo,

Es que hace las obras mas acordadas y
cabalmente; a lo cual, si hay pasion de gozo y
gusto de ellas, no se da lugar, porque, por
medio de esta pasion del gozo, la irascible y
concupiscible andan tan sobradas que no dan
flugar al peso de la razén, sino que
ordinariamente anda variando en las obras y
propositos, dejando unas y tomando otras,
comenzando y dejando sin acabar nada,
porque, como obra por el gusto, y éste es
vanable, y en unos naturales mucho mas que en
otro, acabandose éste, es acabado el obrar y €l
proposito, aunque sea cosa importante (204)

El tercer provecho, nos dice San Juan de la Cruz es un provecho divino, que surge
al apartar de si el gozo en estas obras, por lo cual el espiritu se hace pobre que a ojos de .
Dios, es una bienaventuranza: “bienaventurados los pobres de espiritu, porque suyo es el
reqio0 Je los cielos” (Mt. 5,3). De aqui se desprende el cuarto provecho, que es un obrar
humilde y prudente, pues ya no lo hara guiado por la estimacion ni el gozo de las obras.
El quinto provecho del que nos habla San Juan de la Cruz es “que se hace agradable a
Dios y a los hombres y se libra de la avaricia y gula y acedia espiritual y de la envidia
espiritual, y de otros mil vicios” (205).

El quinto género de bienes se refiere a los bienes sobrenaturales. Estos bienes
sobrenaturales de los que puede gozarse la voluntad, son
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Todos los dones y gracias dados de Dios que
exceden la facultad y virtud natural, que se
llaman gratis data, como son los dones de
sabiduria y ciencia que dio a Salomon (cf. 3Reg.
3,11-13), y tas gracias que dice San Pabio
(1Cor. 12,9-10), conviene a saber: fe, gracia de
sanidades, operacién de milagros, profecia,
conocimiento y discrecion de espiritus,
declaracion de las palabras y también don de
lenguas (208).

San Juan de la Cruz nos dice que en este tipo de bienes hay dos provechos que
se dan al purgar el gozo de ellas; el primero, es un gozo temporal, que es “la sanidad de
enfermedades, recibir vista los ciegos, resucitar los muertos, lanzar los demonios,
profetizar lo por venir para que miren por si, y los demas a este talle” (207); el segundo es
un provecho espiritual que consiste en “ser Dios conocido y servido por estas obras por el
que las obra o por los en quien y delante de quien se obran” (208). En lo que se refiere al
primer provecho, San Juan de la Cruz nos dice que esos milagros sobrenaturales no
deben merecer ningun tipo de gozo, porque —tajantemente nos dice- no son medio para
unir al alma con Dios, pues en este caso, solo lo es la caridad, pero si puede “el hombre
gozarse, no en si tiene las tales gracias y las ejercita, sino (en) si el segundo fruto
espiritual saca de ellas, es a saber: sirviendo a Dios en ellas con verdadera caridad, en
que esta el fruto de la vida eterna” (209).

Pero también hay que estar conscientes de que si nos gozamos en este género de
bienes, atraemos dafios al alma, la cual se engaiia, se le va acabado la fe, la vanagioria y
ademas se vuelve vanidosa. Se engafia tanto a si misma como a los demas cuando se
goza en estas obras porque “para conocer estas obras, cuales sean falsas y cuales
verdaderas, y como y a que tiempo se han de ejercitar, es menester mucho aviso y mucha
luz de Dios, y lo uno y lo otro impide mucho el gozo y la estimacion de estas obras” (210).
Y el otro dafio que es el detrimento de la fe, se da en dos maneras, '

La primera, acerca de los otros, porque
poniéndose a hacer la maravilla o virtud sin
tiempo y necesidad, demas de que es tentar a
Dios, que es gran pecado, podra ser no salir con
ella y engendrar en los corazones menos crédito
y desprecio de (a fe; porque algunas veces salgan
con ello, por quererio Dios por otras causas y
respectos (...) no siempre saldran con ello vy,
cuando salieren, no dejan de errar ellos y ser
culpados por usar de estas gracias cuando no
conviene. En la segunda manera puede asimismo
recibir mucho detrimento acerca del mérito de la
fe, porque, haciendo él mucho caso destos
milagros, se desarrima mucho del habito
sustancial de ta fe, la cual es habito oscuro; y asi
hay que creer (211).

Y un ultimo dafo que se da, es que al gozar de estas obras, se cae en la

vanagioria 0 en aigun tipo de vanidad, ya que “aun el mismo gozo destas maravillas, no
siendo puramente en Dios y para Dios, es vanidad” (212).
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También hay dos provechos que se consiguen si uno niega este tipo de bienes
sobrenaturales. 1) es engrandecer a Dios y,2) ensalzar el alma en si misma, porque
segun San Juan de la Cruz, Dios puede ser ensalzado en el alma de dos maneras: la
primera consiste en apartar del corazén y del gozo de la voluntad cualquier cosa que nos
sea Dios, para que él sea lo unico que este ahi; la segunda, es cuando apartando el
corazén y el gozo de esas cosas, se cree mas en Dios sin tener necesidad de sefiales ni
de testimonios, sino solo por pura y sencilla fe, lo cual significa sencillamente, el
misticismo.

la cual le infunde y aumenta Dios con mucha mas
intencion, y justamente le aumenta las otras dos
virtudes teologales, que son caridad y esperanza,
en que goza de divinas y altisimas noticias por
medio del oscuro y desnudo hébito de fe, y de
grande deleite de amor por medio de la caridad,
con que no se goza la voluntad en otra cosa que
en Dios vivo, y de satisfaccion en fa memoria por
medio de la esperanza (213).

Por ultimo, queda hablar del sexto género de bienes que se pueden gozar en la
voluntad, y que consisten en los bienes espirituales. Estos son considerados como “todos -
aquellos que mueven y ayudan para las cosas divinas y el trato del alma con Dios, y las
comunicaciones de Dios con el aima” (214). Hay dos tipos de bienes espirituales, unos
son sabrosos y otros son penosos. Pero cada uno de estos es de dos formas, y pueden
ser claros y distintos 0 pueden ser confusos y oscuros. De los penosos hablaremos mas
adelante (en la Noche pasiva), al igual que de los sabrosos confusos.

De los bienes espirituales que se dan clara y distintamente, es decir, que se
entienden, saien cuatro bienes que son los motivos, los provocativos, los directivos y los
perfectivos. En los motivos, se encuentran las imagenes y retratos de santos, los oratorios
y las ceremonias. De esto, es importante recalcar lo que dice San Juan de la Cruz acerca
de que muchas personas ponen su gozo mas en lo material de las figuras (en su
omamento) que en lo que reaimente representan; de donde surge la vanidad y gozo vano.
La verdad por la que las imagenes sirven y para lo cual deben ser ocupadas, es “para
reverenciar a los santos en eilas y para mover la voluntad y despertar la devocién por
ellas a ellos” (214), en tanto se cumpla esto, se hacen provechosas y hasta necesarias.
Lo que verdaderamente imp.orta de las imagenes es que despiertan la devocion interior en
un principio, pero que después de vya tenerla, se tiene que olvidar la imagen, pues ésta
so6lo sirve de motivo. Asi: “La persona devota de veras en lo invisible principaimente pone
su devocion y pocas imagenes ha menester y de pocas usa y de aquellas que mas se
conforman con lo divino que con lo humano” (215). Mientras la persona mas este atenta a
la imagen, menos lo esta de Dios, pues le tendrd mas devocion al motivo (imagen) que al
propio Dios, como lo dice San Juan de la Cruz en la siguiente cita:

Por tanto, para evitar todos los daios que al
alma pueden tocar en este caso, que son: 0 ser
impedida de volar a Dios, o usar con bajo estilo
e ignorantemente de las imagenes, o ser
enganado natural 0 sobrenaturaimente por ellas
y también para purificar el gozo de 1a voluntad
en ellas y enderezar por ellas el aima a Dios,
solo una advertencia quiero poner que bastara
para todo, y es que, pues las imagenes nos sir-—
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ven para motivo de las cosas invisibles, que en
ellas solamente procuremos el motivo y afeccién
y gozo de la voluntad en lo vivo que representan
(216).

En lo que respecta a los oratorios, San Juan de la Cruz nos dice que estos deben
ser sencillos y sin tanto atavio, puesto que el verdadero espirtual “nunca se ata ni mira en
que el lugar para orar sea de tal o cual comodidad, porque esto es todavia estar atado al
sentido, sino solo al recogimiento interior, en olvido de eso y esotro, escogiendo para esto
el lugar mas libre de objetos y jugos sensibles, sacando la advertencia de todo eso para
poder gozarse mas a solas de criaturas con su Dios” (217). Entonces el lugar para orar
debe estar libre de todos los objetos que se pueda, para no interrumpir asi la
comunicacion con Dios a través de los sentidos que bien pueden fijarse mas en los
objetos que el io que realmente importa; y esto, porque “aigunas personas los atavian
mas por su gusto que por el de Dios; y algunos hacen tan poco caso de la devocion de
ellos, que no los tienen en mas que sus camariles profanos, y aun algunos no en tanto,
pues tienen mas gusto en lo profano que en lo divino™ (218). ’

Lo mas importante de la oracién y en donde radica su fuerza, es en tener una
conciencia pura y una voluntad total para Dios, y también la mente ocupada solo en una
cosa: Dios; y “escoger el lugar mas apartado y solitario que pudieres, y convertir todo el
gozo de la voluntad en invocar y glorificar a Dios” (219).

Y en lo referente a las oraciones que se deben hacer, San Juan de la Cruz nos
dice que la autoridad para decimos la verdad se encuentra ya en la Biblia y es el mismo
Jesls quien nos dio la oracion unica y perfecta. Dicha oracion se lee en Lucas (11,1-2) y
en Mateo (6,7-8); pues también dijo que cuando se orara, no tenian que ser usadas
“vanas repeticiones, como los gentiles, que piensan gque por su palabreria serén oldos”
porque “vuestro Padre sabe de que cosas tenéis necesidad, antes de que vosotros le
pidais” (Mt. 6,7-8). Es decir, que no dio Jesus muchos tipos de oraciones, mas bien dijo
que tenian que repetirse “muchas veces y con fervor y con cuidado, porque, en estas se
encierra todo lo que es voluntad de Dios y todo lo que nos conviene” (220).

La segunda forma de bienes espirituales que se encuentra dentro de los bienes
sabrosos, les llamamos provocativos. Estos bienes son los que “provocan o persuaden a
servir a Dios” y son “los predicadores, de los cual2s podriamos hablar de dos maneras, es
a saber, cuanto a lo que toca a los mismos predicadores y cuanto a los oyentes, porque a
los unos y a los otros no falta que advertir como han de guiar a Dios el gozo de su
voluntad, asi los unos como los otros, acerca de este ejercicio” (221). A ios predicadores,
San Juan de la Cruz les aconseja que el ejercicio de persuadir a los demas a Dios, es
mas espiritual que vocal; es decir, que se tiene que ejercitar mas en el espiritu interior con
fuerza y eficacia, que en la palabra, puesto que “cuanto el predicador es de mejor vida
MayG: €s el fruto que hace, por bajo que sea su estilo y poca su retérica y su doctrina
comun, porque del espiritu vivo se pega el calor; pero el otro muy poco provecho hara,
aunque mas subido sea su estilo y doctrina” (222).
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LA NOCHE PASIVA DEL SENTIDO

Con Noche pasiva del sentido, se refiere San Juan de la Cruz cuando el aima se
encuentra ya en el proceso de la perfeccion, es decir, en el camino de la union de amor
con Dios; y que es cuando el alma ya paso, via el ejercicio espiritual, por /a estrecha
puerta y el angosto camino que lleva a la vida eterna como se lee en el Evangelio, camino
por el que tienen que transitar todos aquellos que deseen unirse con Dios; 10 cual e costo
al alma la mortificacion de los sentidos y la negacion de si y de las cosas lo que significa
una noche oscura que San Juan de la Cruz entiende por la contemplacion purgativa, “la
cual pasivamente causa en el alma la dicha negacion de si misma y de todas las cosas”
(223).

Es a esa Noche oscura donde las almas van entrando cuando Dios las saca del
estado de principiantes, que es donde estan todavia en meditacion, para ponerias en el
camino de los aprovechantes que consiste ya no en la meditacién, sino en la
contemplacién, para después unirse ya totalmente con Dios, que es el estado de los
perfectos. Es por ello que San Juan de la Cruz nos dice que es “en esta noche donde (se)
fortalece y confirma (el alma) en fas virtudes y pasa a los inestimables deleites del amor
de Dios” (224).

San Juan de la Cruz hace una analogia de esta noche que me parece es de gran
importancia para entender de forma mas sencilla lo que significa, y por ello, ia reproduzco
en su totalidad:

Es pues de saber que el alma, después que
determinadamente se convierte a servir a Dios,
ordinariamente la va Dios criando en espiritu y
regalando, al modo que la amorosa madre hace al
nifio tierno, al cual al calor de sus pechos le
calienta, y con leche sabrosa y manjar biando y
dulce le cria, y en sus brazos le trae y le regala;
pero, a la medida que va creciendo, le va la madre
quitando el regaio y, escondiendo el tierno amor,
pone(le) el amargo acibar en el dulce pecho vy,
abajandole de los brazos, le hace andar por su pie,
por que, perdiendo las propiedades de nifio, se dé
a cosas mas grardas y sustanciales. La amorosa
madre de la gracia de Dios (Sap. 16,25), luego que
por nuevo calor y hervor de servir a Dios
reengrenda al afma, eso mismo hace con ella,
porque la hace hallar dulce y sabrosa la leche
espiritual sin aigan trabajo suyo en todas las cosas
de Dios, y en los ejercicios espirituales gran gusto,
porque le da Dios aqui su pecho de amor tiemo,
bien asi como a nifio tierne (1Petr. 2,2-3) (225).

El principiante entonces, se deleita orando grandes ratos - San Juan de la Cruz
dice que inclusive noches enteras-, hacen grandes penitencias, ayunos, sacramentos y se
deleitan también en comunicarse en las cosas divinas, Sélo que estas cosas estan (por el
hecho de ser principiantes) llenas de imperfecciones, porque “cada uno obra conforme al
habito de perfeccion que tiene, y, como éstos no han tenido lugar de adquirir los (dichos)
habitos fuertes, de necesidad han de obrar, como flacos nifios, flacamente” (226). San
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Juan de la Cruz hace notar esas imperfecciones a través de la explicacion de los siete
pecados capitales.

Antes de seguir adelante, diremos algo de suma importancia, y es que todas estas
imperfecciones deben ser totalmente desechadas del alma, pero, también es verdad que

No se puede el alma purificar cumplidamente hasta
que Dios la ponga en la pasiva purgacion de
aquelia oscura noche (...) Mas conviene al alma, en
cuanto pudiere, procurar de su parte hacer por
perfeccionarse, por que merezca que Dios la ponga
en aquella divina cura, donde sana el alma de todo
lo que ella no alcanzaba a remediarse; porque, por
mas que el alma se ayude, no puede ella
activamente purificarse de manera que esté
dispuesta en la menor parte para la divina unién de
perfeccion de amor, si Dios no toma la mano y la
purga en aquel fuego oscuro para ella (227).

La imperfeccion crea soberbia oculta, que se trata de satisfacerse de si mismo y
de las obras que ejecuta. De donde nace la intencién y gana (vana) de hablar de cosas
espirituales cuando se esta con otros; lo que hace que se olvide de aprender y se quiera
empezar a ensefar;, ademas de creer que los demas son menos porque no los alaban.
San Juan de la Cruz nos dice también que el demonio hace que se quiera hacer este tipo '
de cosas para aumentar asi, la soberbia y la presuncién y a la larga se cree un vicio. Y
como también la soberbia envuelve esto, se muestran en publico haciendo “movimientos,
suspiros y otras ceremonias; y a veces algunos arrobamientos” (228), cosas que por lo
general son hechas por el demonio. Ademas, al ser soberbios, les da pena decir sus faltas
y desnudarse ante los demds, para que estos no los tengan por personas malas,
mencionado entonces sélo lo bueno o disfrazando lo malo para que parezca bueno. Se
enojan contra si por tener faltas e imperfecciones y les gusta alabar y que los alaben. San
Juan de la Cruz nos dice que casi todos los principiantes pasan por esto ; pero que los
que ya son mas perfectos obran totalmente distinto, pues actuan con humildad y ni ellos ni
sus cosas son para glorificarse ni satisfacerse; ademas de que estan deseosos de que se
les ensefie y no de ensefar; y porque tienen en muy poco sus cosas, no les afecta en -
nada decir sus faltas, al contrario eso los hace sencillos y verdaderos a los ojos de Dios,
que “da a los humildes, junto con las demas virtudes, esta gracia, asi como a los
soberbios la niega” (229).

No me extenderé en los demas pecados capitales que faltan, solo ios mencionaré ,
aunque creo que esta demas, para no confundir; espirituaimente, existe la avaricia, la ira,
la lujuria, la gula, la envidia y la pereza. Todos estos pecados capitales causan en el
principiante un alejamiento del camino de la perfeccion y aunque el alma trate de
esforzarse con verdaderos impetus desenfrenados por superarios, sélo —como dijimos
mas arriba- con la ayuda de Dios lo lograra pues “cuando el alma entrare en la noche
oscura, todos los amores (l0s) pone en razén, porque al uno fortalece y purifica, que es el .
que es segun Dios, y al otro quita y acaba.” (230); pues como se ve en la siguiente
oracion “la verdadera devocién ha de salir del corazén sélo en la verdad y sustancia de lo
que representan las cosas éespirituales, y todo lo demas es asimiento y propiedad de
imperfeccion, que, para pasar (a) alguna manera de perfeccion, es necesario que se
acabe tal apetito” (231).

93



Y aunque no nombramos especificamente cuales son los dafios que provocan
estos pecados capitales, si debemos tener en cuenta que son bastantes daninos para el
espiritual, porque se tiene el peligro de que “antes se conviertan en vicios que en
virtudes”; y lo que hace San Juan de la Cruz es notarlos para que vea el espiritual la
imperiosa “necesidad que tienen de que Dios los ponga en estado de aprovechados; que
se hace entrandolos en la noche oscura (...). Porque, por mas que el principiante en
mortificar en si ejercite todas estas acciones y pasiones, nunca del todo ni con mucho
puede hasta que Dios (lo hace en él, habiéndose el) pasivamente por medio de la
purgacién de la dicha noche” (232); de la noche a la que se refiere es la Noche del
espintu, y que un medio para acercarse a ella es la templanza y la sobriedad, puesto que
“no estd la perfeccion y valor de las cosas en la multitud y gusto de las obras, sino en
saberse negar a si mismo en ellas” (233). Refiriéndose con esto ultimo a la mortificacion
de los dichos pecados capitales.

Esta Noche que es de contemplacion, causa en los principiantes dos tipos de
purgaciones que se corresponden con las dos partes de que esta constituido el hombre,
que son la sensitiva y la espiritual. La sensitiva es algo comdn y le sucede a varios
(principiantes); la espiritual se da en muy pocos (ejercitados y aprovechados). La segunda
noche, como es de suponerse, es mucho mas terrible que la primera, y ni siquiera “tiene
comparacion”. San Juan de la Cruz nos dice, con respecto los principiantes que estan en
la primera purgacion, que Dios, cuando mds a gusto y mas sabor les dan los ejercicios
espirituales que hacen (oracion, meditacion, negacion de las cosas del mundo y de ellos
mismos, perseverancia de las virtudes), y ya con cierta fuerza espiritual, les quita “toda
esa luz y ciérrales la puerta y manantial de la dulce agua espiritual que andaban
gustando”, dejandolos totaimente a oscuras, porque ya la meditacién y el discurso les
causan “sinsabor y amargura en las dichas cosas” (234).Pues es lo que se requiere para
entrar en [a Noche sensitiva

Eso que se dice al final del parrafo anterior, San Juan de la Cruz les llama
sequedades. Pero hay que hacer |a aclaracion que estas sequedades no pueden provenir
de imperfecciones, flojedad, tibieza, algun mal humor o una indisposicion corporal
(aunque en muchas ocasiones estos vicios si provocan sintomas como las que surgen de
dichas sequedades). Para diferenciar si efectivamente se trata de la sequedad de la
purgacién o de cualquier vicio, San Juan de la Cruz da tres sefales. Antes hay que
aclarar, y tal vez de este modo quede mas en claro de los que se tratan las dichas
sefiales. Que esta sequedad es causa de que

muda Dios los bienes y fuerza del sentido a el
espiritu, de los cuales, por no ser capaz el sentido
y fuerza natural, se queda ayuno, seco y vacio,
porque la parte sensitiva no tiene habilidad para
lo que es puro espiritu (..) la sequedad y
sinsabor, es por la novedad del trueque, porgue,
habiendo tenido el paladar hecho a estotros
gustos sensibles (y todavia tiene los ojos puestos
en ellos) y porque también el paladar espiritual no
estd acomodado ni purgado para tan sutil gusto,
hasta que sucesivamente se vaya disponiendo
por medio desta seca y oscura noche no puede
sentir el gusto y bien espiritual sino la sequedad y
el sinsabor, a faita del gusto que antes con tanta
facilidad gustaba (235).
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Entendiendo ya en que consiste la dicha sequedad, San Juan de la Cruz nos dice
que la primera sefial consiste en que al no satisfacerse ni gozarse en cosas de Dios,
tampoco lo hace en las cosas del mundo; ya que si Dios pone al alma en esta purgacion
para acabar con su apetito sensitivo, en nada encuentra el alma sabor. Y esto no puede
ser debido a alguna imperfeccion porque si asi fuera, entonces el aima se gozaria en
alguna cosa ya sea de Dios o del mundo, pero ya dijimos que no se goza en ninguna de
las dos. La segunda sefial es “que ordinariamente trae la memoria en Dios con solicitud y
cuidado penoso, pensando que no sirve a Dios, sino que vuelve atras , como se ve en
aquel sinsabor en las cosas de Dios” (236). De donde no puede provenir esto de la flojera
o tibieza porque si asi fuera, no pensaria siquiera en las cosas de Dios; tampoco proviene
esto de un humor o melancolia, porque si asi fuera, al pasar esta melancoiia no se
tendrian deseos de servir a Dios que si se tienen en la sequedad purgativa, en la cual
“aunque ia parte sensitiva estd muy caida y floja y flaca para obrar por el poco gusto que
halla, el espiritu, empero, esta pronto y fuerte (cf. Mt. 26,41)” (237). Es importante decir
que cuando esas sequedades provienen via purgativa del apetito sensible y aunque el
espiritu no siente {en un principio) la influencia y sabor (por lo que se dice en la cita 235),
si se nota mas fuerte...

Para obrar en la sustancia que le da el manjar
interior, el cual manjar es principio de oscura y seca
contemplacion, que es oculta y secreta para el
mismo que la tiene, ordinariamente, junto con la
sequedad y vacio que hace al sentido, da al alma
inclinacion y gana de estarse a solas y en quietud,
sin poder pensar en cosa particular ni tener gana
de pensaria{..) La causa es porque ya en este
estado de contemplacion, que es cuando sale del
discurso y entra en el estado de aprovechados, ya
Dios es el que obra en el anima, porque por €so la
ata las potencias interiores, no dejandole arimo en
el entendimiento, ni jugo en la voluntad, ni discurso
en ia memoria; porque en este tiempo lo que de
suyo puede obrar el alma no sirve sino de estorbar
la paz interior y la obra que en aquella sequedad
del sentido hace dios en el espiritu (238).

La tercera sefial para reconocer esta purgacién del sentido, es que ya no se puede
meditar ni discurrir en el sentido de la imaginacién como se hacia, por mas esfuerzos que
se hagan. Esto por lo afirmado en la anterior cita, donde se ve que es Dios el que se
empieza a comunicar con el aima via el espiritu puro y no el sentido como antes lo hacia;
lo hace ahora via contemplaciéon —la cual ain no comprenden las dos partes del hombre-
siendo por ello que la imaginacién y la fantasia no tienen el deleite que antes se tenia. Y
no puede provenir esto de algun mal humor o melancolia, porque cuando este se
acabara, se podria volver a la imaginacion, cosa que como vimos, No pasa, pues el alma
no se encuentra ya en los sentidos (239).

Es también en esta noche donde los espirituales se encuentran confundidos y
sufren de grandes penas por pensar que se encuentran extraviados y sin Dios que los
guie, por el hecho de no encontrarse en ninguna cosa. Es también en este periodo, donde
algunos retroceden o incluso, abandonan el camino. Por elio, San Juan de la Cruz
recomienda que lo mas saludable (y lo tnico) que deben hacer, es dejar en total quietud
al alma, aunque esto parezca algo inservible y una perdida de tiempo. San Juan de la
Cruz afirma una y otra vez que se debe hacer es
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Dejar el alma libre y desembarazada y descansada de
todas las noticias y pensamientos, no teniendo cuidado
alli de qué pensaran y meditaran, contentandose sélo
con una advertencia amorosa y sosegada en Dios, y
estar sin cuidado y sin eficacia, y sin ganas de gustarle
o de sentirle; porque todas estas pretensiones
desquietan y distraen al alma de la sosegada quietud y
ocio suave de contemplacion que aqui se da (240).

No debe importar al alma entonces, que pierda todo lo que habia ganado ni
mortificarse por eilo, antes bien, estar calmada porque eso que perdid, si lo conservara, le
seria ahora un impedimento y un estorbo para la contempiacion infusa que da Dios. Dicha
contemplacion inflama al alma con espiritu de amor y aunque el alma no sabe como,
siente en si un gran amor, ademas de gque sin saber como, siente que se desvanece todo
lo de arriba y de abajo que antes gustaba. (241).

Aunque también el espiritual tiene grandiosos provechos que le causa esta noche.
Uno de ellos es que se reconoce asi mismo y a su miseria; no teniendo ya nada de si que
le satisfaga puesto que ya nada le pertenece a él y ya no puede nada. Ademas de que
esta poca estimacion que tiene de si, es lo que mas agrada a Dios por sobre las obras y
los primeros gustos que tenia antes (llenos de imperfecciones y de ignorancias). Otro gran
provecho, es que Dios es ya quien alumbra al alma “no sélo dandole conocimiento de su
bajeza y miseria, sino también de (su) grandeza y excelencia’ (242). Pero lo mas
importante, es que Dios saca al alma de las sequedades y vacios para poneria en
humildad espiritual “que es la virtud contraria al primer vicio capital, que dijimos ser
soberbia espiritual; por la cual humildad, que adquiere por el dicho conocimiento propio,
se purga (de) todas aquellas imperfecciones en que caia acerca de aquel vicio de
soberbia en aquel tiempo de prosperidad” (243).

Acerca de las imperfecciones que causan los siete pecados capitaies (aunque
arriba ya se hablo de la soberbia), el alma se purga y adquiere las virtudes contrarias a
ellas, ademas de purgarse de los apetitos sensitivos y de las afecciones, de conseguir la
libertad de espiritu y lo mas importante, “se libra de las manos de los tres enemigos,
demonio, mundo y carme, porque, apagandose el sabor y gusto sensitivo acerca de las
cosas, no tiene el demonio, ni el mundo, ni la sensualidad armas ni fuerzas contra el
espiritu” (244).

Y como ya habiamos visto que las pasiones del alma (gozo, dolor, esperanza y
temor) se mortifican, y que la sensualidad se apaga por la sequedad de los apetitos
naturales, y se apagan también las operaciones discursivas, y también habiamos visto
que se encontraba en la parte inferior del alma, se le llama purgaciéon sensitiva; y es de
ésta de donde sale el alma para comenzar el camino del espiritu (via iluminativa o de -
contemplacién infusa) que es donde Dios se comunica con el alma, sin ayuda de ésta.
San Juan de las Cruz nota que en esta noche del espintu viene con trabajos graves y
tentaciones sensitivas que duran mucho tiempo, dependiendo del grado de espiritualidad
que se tenga;, asi algunos “‘se les da el angel de Safanas (que es el espiritu de
fornicacion...otras veces se les afade en esta noche el espiritu de blasfemia...otras veces
se les da otro abominable espiritu, que llama lIsaias Spintum vertiginis (19,14)" (245).
Segun estos trabajos son enviados por Dios en esta noche de purgacién sensitiva para
que “castigados y abofeteados desta manera, se vayan ejercitando y disponiendo y
curtiendo Ios sentidos y potencias para la unién de la Sabiduria que alli les han de dar”
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{(248). Y esto lo vemos en la Biblia: “el que no es tentado, ¢Qué sabe?; y el que no es
probado ¢ Cudles son las cosas que reconoce?” (Pr. 34 9-10).

Hay que tener en claro que no es inmediatamente el paso de la Noche del sentido
a la Noche del espinitu, pues suelen pasar muchos afios en los que el alma pasa del
estado de principiantes al de aprovechados; y ademas aunque la purgacion sensitiva se
crea que estuvo acabada y perfecta, San Juan de las Cruz nos dice que adn tiene algunas
necesidades, sequedades, tinieblas y aprietos mucho mas intensos que los pasados. Y
también nos dice que de todas esas almas que estan en el estado de aprovechados sélo
son unas cuantas, en realidad muy pocas, las que Dios lleva a la union de mas alto grado
de amor(247).

LA NOCHE PASIVA DEL ESPiRITU

Los aprovechados tienen dos formas de imperfecciones, nos dice San Juan de la
Cruz, que son habituales y actuales; en la primer forma, se encuentran todas aquellas
imperfecciones que se quedaron en el espiritu, y que aunque ya el alma paso por la
noche del sentido, estas imperfecciones estan enraizadas por asi decirlo, y no se han ido
totalmente del aima. Ademas de que esta noche “mas sirve para acomodar el sentido al
espiritu que de unir el espiritu con Dios” (248). Asi es que los aprovechados tienen
todavia muchas imperfecciones que no desapareceran hasta no pasar por la noche
espintual \a cual los llevara a la divina unién. San Juan de la Cruz nos dice que en estas
comunicaciones estd todavia presente y participativa la parte inferior, asi que estas
comunicaciones

no pueden ser tan intensas, puras y fuertes como
se requieren para la dicha union; por tanto, para
venir a ella, conviénele al alma entrar en fa
segunda noche del espiritu, donde, desnudando
el espiritu y sentido perfectamente de todas estas
aprehensiones y sabores, le han de hacer
caminar en oscura y pura fe, que es propio
(camino) y adecuado medio por donde el alma se
une con Dios, segln por Oseas lo dice, diciendo:
Yo te desposaré —esto es, te uniré conmigo- por
fe (2,20). (249).

Es en [a noche del espiritu donde se han de purgar en total perfeccién las dos-
partes del hombre, tanto la sensual como la espiritual, ya que una, como vimos
anteriormente, no puede purgarse definitivamente sin la otra, y esto porque “todas las
imperfecciones y desérdenes de la parte sensitiva tienen su fuerza y raiz en el espiritu,
donde se sujetan todos los habitos buenos y malos, y asi, hasta que estos se purgan, las
rebeliones y siniestros del sentido no se pueden bien purgar” (250). San Juan de la Cruz
nos dice que el trato que hay en las comunicaciones de estos aprovechantes con Dios
son todavia muy bajas, pues aun son como nifios y piensan y actian como tal (1Cor.
13,11), por elle Dios los quiere desnudar y vestirlos diferente, como lo afirma el Apéstol
“habiéndoos despojado del viejo hombre con sus hechos, y revestido del nuevo, el cual
conforme a la imagen del que lo cred se va renovando hasta el conocimiento pleno” (Col.
3,9-10), esto quiere decir, segun San Juan de la Cruz, que Dios:
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Desnudales las potencias y afecciones y
sentidos, asi espiritualmente como sensitivos,
asi exteriores como interiores, dejando a
oscuras el entendimiento, y la voluntad a secas,
y vacia la memoria, y las afecciones def alma en
suma afliccion , (amargura y aprieto, privandola)
det sentido y gusto que antes sentia de los
bienes espirituales, para que esta privacion sea
uno de los principios que se requiere en el
espiritu para que se introduzca y una en él la
forma espiritual del espiritu, que es la unién de
amor. Todo lo cual obra el Sefior en ella por
medio de una pura y oscura contemplacion.
(251).

Es entonces cuando ya el alma en total desamparo, pobreza y ya sin las
aprehensiones del alma, y a oscuras, es decir, en pura fe, se sale de si misma, es decir,
se sale de cualquier tipo de trato con ella y lo sustituye por el trato de Dios, que quiere
decir algo asi como que la voluntad sali6 de si misma para transformarse en divina,
puesto que “unida con el divino amor, ya no ama bajamente con la fuerza natural, sino
con fuerza y pureza del Espintu Santo, y asi la voluntad acerca de Dios no obra
humanamente” (252).

A esta noche del espiritu, San Juan de la Cruz la llama contemplacién infusa, que
es donde Dios purga al alma de sus imperfecciones e ignorancias habituales (también
dice que algunos la llaman MISTICA TEOLOGIA), y es secreta, pues el alma no entiende
ni hace nada, todo es sabiduria de Dios. Esta sabiduria de Dios provoca en el aima dos
efectos, que son que la purga y la ilumina. Esta noche es entonces tiniebla y pena y
tormento para el alma porgue Dios ciega al alma con su sabiduria y porque esta noche le
hace sentir al espiritual pena y tormento, le es oscura. San Juan de la Cruz se apoya en
Aristoteles para explicar mejor esto, asi, nos dice que

Aristételes dice que de la misma manera que los
ojos del murciélago se han con el sol, el cual
totalmente le hace tinieblas, asi nuestro
entendimiento se ha a lo que es mas luz en
Dios, que totalmente nos es tiniebla. Y dice
mas: que cuanto las cosas de Dios son en si
mismas mas altas y mas claras son para
nosotros mas ignotas y oscuras (253).

Esta divina luz de contemplacion priva y oscurece el acto de la inteligencia natural del
alma, por eso le es penosa (en un principio) porque

Como esta divina contemplacion infusa tiene
muchas excelencias en extremo buenas, y el
alma que las recibe, por no estar purgada
tiene muchas miserias en extremo malas, de
aqui es que, no pudiendo caber dos contrarios
en el sujeto del alma sino siendo ella el sujeto
que en contra si se ejercitan estos dos
contrarios haciendo los unos contra los otros,
por razén de la purgacion que de las
imperfecciones del alma por esta
contemplacion se hace (254)
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Asi es que en esta noche el alma se siente impura y miserable y le parece que
Dios esta contra ella o que ella es contraria a Dios; ademas de que como ya no siente
ninguna satisfaccion igual a las de antes, siente que nadie se compadece de ella, como
se lee en el libro de Job: “{Oh, vosotros mis amigos, tened compasion de mi, tened
compasion de mi! Porque la mano de Dios me ha tocado” (19,21). Otra cita nos ilustra
también lo que quiere decimos San Juan de la Cruz acerca de lo que siente el alma en
esta contemplacion infusa: “Soy contado entre ios que descienden al sepulcro; soy como
hombre sin fuerza abandonado entre los muertos como los pasados a espada que yacen
en el sepulcro, de quienes no te acuerdas ya, y que fueron arrebatados de tu mano. Me
has puesto en el hoyo profundo, en tinieblas, en lugares profundos, sobre mi reposa tu ira,
y me has afligido con todas tus ondas” (Sal.88,4-7); porque como dice San Juan de la
Cruz, esta contemplacion “aprieta”, ademas de que la espiritual siente que Dios esta
enojado con el y lo castiga y que este sentimiento y dolor son para siempre. Es también
en esta noche. cuando el alma se vuelve pobre y misera y siente en si un gran vacio de
los bienes que se ordenan al gusto del alma (temporal, natural y espintual) y. siente lo_ . .
contrario a ellas, es decir, “‘miserias de imperfecciones, sequedades y vacio de las
aprehensiones de las potencias y desamparo del espiritu en tiniebla” (255).

Pero también, aunque Dios humitta ai alma, lo hace para que después ésta se
encuentre mas elevada, pues,

aunque oscurece el espiritu, no lo hace sino
para darle luz para todas las cosas, y aunque la
humilla y pone miserable, no es sino para
ensalzarie y levantarle, y aunque le empobrece
y vacia de toda posesién y afeccion natural, no
es sino para que divinamente se pueda
extender a gozar y gustar de todas las cosas de
arriba y de abajo, siendo con libertad de espiritu
general en todo (256).

Asi que aunque el alma sufre oscuridad y tinieblas en esta noche, también da Dios ratos
de “intima viveza”, los cuales va interpolando (257); asi que en ocasiones, la
contemplacién purga de un modo oscuro y doloroso, pero en otras, lo hace de forma
‘iluminativa y amorosa”, en donde el aima “siente y gusta gran suavidad de paz y
amigabilidad amorosa con Dios, con abundancia facil de comunicacion espiritual’ (258),
en cuales ratos el alma siente que la purgacion si 2s efectiva. Ademas de sentir esos
ratos de iluminacién como eternos, al igual que sentia eternos los ratos de oscuridad y
pena, ratos que el mismo Dios Infunde como quiere. Dios otorga periodos de descanso
para que el alma tenga fortaleza para poder aguantar los largos periodos de purgaciones.

Acerca del sufrimiento que padece el alma en esta noche espiritual, hay muchos
ejemplos en la Biblia, como se puede observar en los libros de Job (16,13-17) y Jeremias
(3,1-20), donde ambos nos narran los horrores que atraviesa el alma en dicha noche. Y
aunque el alma sigue trayendo consigo las tres virtudes teologales, “la actualidad que
tienen del sentimiento de las penas y privaciones de Dios no les deja gozar del bien actual
y consuelo de estas virtudes” (259). Porque cree el alma que Dios se a olvidado de ella y
no le quiere mas, no consolandose con el querer que elios le profesan a Dios. Es también
en esta estado, que las aimas ven imposibilitadas sus potencias y afecciones no pudiendo
siquiera levantar su mente a Dios, no pudiendo rezar, pues “te cubriste de nube para que
no pasase la oracion nuestra’ (Lm. 3,44), asi que los rezos son inutiles porque “adn
cuando ctamé y di voces, cemrd los oidos a mi oracion” (3,8). Aunque hay que hacer la
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aclaracién de que estas penas que siente el aima no son por parte de la sabiduria de
Dios, sino mas bien de las imperfecciones que tiene “para no poder recibir sin esta
purgacion su luz divina, suavidad y deleite (...) y por eso pena tanto” (260).

Como ya vimos que en esta noche se purga el entendimiento, también tiene que
hacerio la memoria de sus discursos y noticias; como afirma David acerca de esto: fui yo
aniquilado y no supe, que cuando dice “no supe” se refiere precisamente a los olvidos de
la memoria, que son causados “del interior recogimiento en que esta contemplacion
absorbe al alma” (261); porque como ya habiamos visto, para que el alma estuviese
dispuesta a lo divino, tenia que quedar absorta de todas sus potencias “en divina y oscura
luz espiritual de contemplacién”; es por ello que cuando esta luz le llega al alma de forma
mas sencilla y pura, mas la oscurece, la vacia y la aniquila de sus pasiones, de sus
aprehensiones y de sus afecciones particulares tanto de cosas de arriba como de abajo, y
cuando menos sencilla y pura le llega al alma, menos privacion hay y menos oscuridad
también. La razén por la que e! alma se oscurece; es porque las afecciones y
sentimientos, asi como las aprehensiones del-espifitu-perfecto, que son divinas, son de un
género totalmente distinto a las-que poseentas almas naturalemnete atn en ese estado ,
las cuales deben ser totalmente aniquiladas para -sustituirias por las divinas, puesto que
ya vimos que no puede haber dos contrarios en un mismo sujeto; asi que para que el
entendimiento pueda llegar a unirse con Dios en el estado divino de perfeccion debe
aniquilar su lumbre natural via la contemptfacion. San Juan de fa Cruz hace una analogia
que me parece debemos rescatar para dejar mas en claro esto, asi, nos dice que:

Vemos que el rayo del sol que entra por {a ventana,
cuanto mas limpio y puro es de atomos tanto
menos claramente se ve, y cuanto mas de atomos
y motas tiene el aire tanto parece mas claro al ojo.
La causa es porque la luz no es la que por si
misma se ve, sino el medio con que se ven las
demas cosas que embiste; y entonces ella, por la
reverberacion que hace en ellas, también se ve, y
si no diese en ellas, ni ellas ni elia se verian; de tal
manera que, si el rayo del sol entrase por la
ventana de un aposento y pasase por otra de la
otra parte por medio del aposento, como no topase
en alguna cosa ni hubiese en el aire atomos en qué
reverberar, no tendria el aposento mas luz que
antes ni el rayo se echaria de ver; antes, si bien se
mirase, entonces hay mas obscuridad por donde
esta el rayo, porque priva y oscurece algo de [a otra
luz y él no se ve, porque, no hay objetos visibles en
que pueda reverberar (262).

Esto es precisamente lo que hace el rayo de luz de [a contemplacién al aima. Es esta luz,
o fuego como también llama San Juan de la Cruz a esta noche, mas concretamente,
fuego amoroso con el cual en esta vida se purgan y limpian los espiritus, porque “la
limpieza de corazon no es menos que el amor y gracia de Dios, porque los limpios de
corazén son liamados por nuestro Salvador bienaventurados (Mt 5,8), lo cual es tanto
como decir enamorados, pues |la bienaventuranza no se da por menos que amor” (263).
Porque comq nos dice San Juan de la Cruz, “nunca da Dios sabiduria mistica sin amor,
pues el mismo amor la infunde” (264).
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Ahora bien, surge entonces la pregunta de por qué Dios niega al alma los apetitos
y potencias de las cosas buenas, de manera que no las goce. A esto, San Juan de la Cruz
nos dice que al alma no le debe quedar ninglin gusto ni de las cosas espirituales, porque

Tiene las potencias y apetitos impuros y bajos y muy
naturales, y asi, aunque les den el sabor y trato a
estas potencias de las cosas sobrenaturales vy
divinas, no le podrian recibir sino muy baja y
naturaimente, muy a su modo. Porque, como dice el
Fildésofo, cualquier cosa que se recibe (esta en el
recipiente del modo que lo recibe); de donde, porque
estas naturales potencias no tienen pureza, ni fuerza,
ni caudal para poder recibir y gustar las cosas
sobrenaturales al modo dellas, que es divino, sino
sélo df suyo, que es humano y bajo, conviene que
sean oscurecidas también acerca de esto divino, por
que, destetadas y purgadas y aniquiladas en aquelio
primero, pierdan aquel bajo y humano modo de
recibir y obrar, y asi vengan a quedar dispuestas y
templadas todas estas potencias y apetitos del aima
para poder recibir, sentir y gustar lo divino y
sobrenatural alta y subidamente; lo cual no puede
ser si primero no muere el hombre viejo (Col. 3,9)
(265).

Ya habiamos visto también porque San Juan de la Cruz le da el nombre de secreta
y de escala a la fe, pero en este caso, San Juan de la Cruz le da también el mote de
secreta y escala a la contemplacién infusa, por ser esta una sabiduria secreta. Y le llama
escala, porque la contemplacion es ciencia de amor, es decir, es noticia infusa de Dios
amorosa que va gradualmente enamorando al alma, hasta subirla a Dios completamente,
porque “sblo el amor es el que une y junta al alma con Dios” (266). Asi que San Juan de
la Cruz utilizando a San Bemardo y a Santo Tomas, nos habla de una escala de amor,
que es totaimente secreta y que no es posible por la via natural.

Para San Juan de la Cruz los grados de amor por los que tiene que ascender el
aima hacia Dios, son diez. 1°) en este grado de amor, el alma esta enferma pero de una
enfermedad provechosa; porque es una enfermedad para gloria de Dios, no para muerte
del alma. Esta enfermedad, que produce un desfallecimiento, se crea en el alma cuando
esta se “aniquila®, porque aunque habiamos dicho que esa enfermedad no aniquila o mata
al aima, la purgacién que trae consigo la contempiacién infusa en cierta forma aniquila al
alma, que ya es otra, puesto que no gusta de las mismas cosas que gustaba antes. 2°)
Aqui el alma busca sin cesar, como claramente se ve en los Salmos: “buscad a Jehova y
su poder; buscad siempre su rostro” (105,4). 3°) Este grado hace al alma obrar y la pone
en calor para no faltar; el alma aqui, esta por demas decirlo, no siente vanagioria ni
presuncién por condenar a los otros ni a ella misma. 4°) Este grado le causa al alma un
sufrir sin fatigarse; el alma aqui no busca ya ningun tipo de cosas ni del mundo ni de Dios,
que espiritualimente explica San Juan de la Cruz, “es el desarrimo que aqui interiormente
trae el alma de toda criatura; no parando ni quietandose en nada” (267). 5°) Este grado
hace al alma apetecer y codiciar a Dios impacientemente. 6°) este grado hace correr al
alma de forma ligera a Dios, este correr es la esperanza de estar con él. 7°) Este grado
hace atrever (al alma)con vehemencia. 8°) Aqui el alma se ase y aprieta sin soitar, como
apreciamos en un canto de Salomon “hallé luego al que ama mi alma; o asi y no o dejé”
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(Cnt. 3,4). 9°) Este grado hace arder al aima con suavidad; y nos dice San Juan de la
Cruz, es el grado de los perfectos que arden por causa del Espiritu Santo que lo causa a
su vez, por la ya tan cercana union total con Dios. 10°) El ltimo grado de amor de esta
escala secreta, “aunque ya en estos grados de arriba no es muy secreta para el alma,
porque mucho se le descubre el amor por los grandes efectos que en ella hace” (268),
hace al alma asimilarse totalmente a Dios; San Juan de la Cruz o llama también un grado
de “clara vision”, por lo arriba dicho sobre que ya no hay nada oculto para el alma. (269).

Estamos ya casi por terminar este largo y en ocasiones dificil camino en que
consiste el misticismo, y que aunque en ocasiones nos sentimos desesperados (y €s0 que
ni siquiera practicamos un minimo para estar en este camino), también quedamos
totaimente fascinados al conocerlo, por lo menos de leida. Lo importante y lo mas
extraordinario, ‘es que ya esta investigacion se esta convirtiendo en no mero trabajo para
cumplir un requisito institucional, sino que en realidad sembré ya algo dentro de mi, algo
que, creo en verdad hasta ahora, es el unico camino que, ademas de que nos puede
llevar a algo superior y etermno, nos convierte en mejores hombres. Pero bueno,
continuando con San Juan de la Cruz, hemos visto ya el sendero que recorre para la
unién del aima con Dios, pero aun no tenemos muy en claro lo que es la dicha union, por
ello, es importante aqui mencionaria.

La unién del alma con Dios de la que nos habla San Juan de la Cruz, consiste en
la unién del entendimiento, la voluntad y la memoria ya oscurecidas por las purgaciones
activa y pasiva del alma gque se dan por la meditacion y la contemplaciéon infusa, aunque
esta ultima em un mayor grado; union que San Juan de la Cruz nos dice, no es
permanente, sino transeunte. Y para que esto quede totalmente en claro, San Juan de la
Cruz nos dice que Dios

En cualquier alma, aunque sea la del mayor
pecador  del mundo, mora y  asiste
sustancialmente. Y esta manera de union siempre
esta hecha entre Dios y las criaturas todas, en la
cual les esta conservando el ser que.tienen; de
manera que, se (de ellas) desta manera faltase,
luego se aniquilarian y dejarian de ser. Y asi,
cuando hablamos de union del alma con Dios, no
hablamos de esta sustancial que siempre esta
hecha, sino de la unién y transformacion (por
amor) del alma con Dios, que no estad siempre
hecha, sino sélo cuando viene a haber semejanza
de amor. Y por tanto, ésta se llamara union de
semejanza, asi como aquella, union esencial o
sustancial; aquella natural, ésta sobrenatural; la
cuat es cuando las dos voluntades, conviene a
saber, la del alma y la de Dios, estan en uno
conformes, no habiendo en la una cosa que
repugne a la otra; y asi, cuando el alma quitare de
si totaimente lo que repugna y no conforma con la
voluntad divina, quedara transformada en Dios
por amor (270).

Asi que tenemos que entender que todos los habitos naturaies como los actos
voluntarios de imperfeccion, las acciones y las habilidades naturales deben acabarse para
llegar a la unién con Dios, esto es lo que San Juan de la Cruz llama desnudar el espiritu,
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gue tiene como finalidad quedar en voluntad de Dios para transformarta en Dios. Parque
como se lee arriba, aunque Dios esta con todos, conservandole su naturaleza, no siempre
le comunica lo sobrenatural, puesto que Dios no puede comunicarse sino por gracia y
amor, lo cual lds almas pocas tienen, y si lo tienen, lo es en diferentes grados, porque

Unas estan en mas, otras en menos grados de
amor. De donde a aquella alma se comunica Dios
mas que esta mas aventajada en amor, lo cual es
tener mas conforme su voluntad con la de Dios, y
la que totalmente la tiene, conforme y semejante,
totalmente esta unida y transformada en Dios
sobrenaturaimente. Por lo cual, cuanto un alma
mas vestida esta de criaturas y habilidades della
segin el efecto y el habito, tanto menos
disposicion tiene para la tal unién, porque no da
total lugar a Dios para que {a transforme en lo
sobrenatural. De manera que el alma no ha
menester mas que desnudarse destas
contrariedades y disimilitudes naturales para que
Dios, que se le esta comunicando naturaimente
por naturaleza, se le comunique
sobrenaturalmente por gracia (271)

Para unirse entonces con Dios, no es necesario el entendimiento, ni el gustar, ni el
sentir, ni el imaginar del alma, ni de cualquier otra cosa, sino solamente de la pureza y el
amor que es “desnudez y resignacion perfecta de lo uno y de lo otro solo por Dios; y como
no puede haber perfecta transformacion si no hay perfecta pureza; y como segun la
proporcion de la pureza sera la ilustracion, iluminacion y union del alma con Dios, en mas
0 en menos; aunque no sera perfecta si del todo no esta perfecta y clara y limpia” (272).

La unién del alma con el Esposo es lo esencial del Cantico, aqui San Juan de fa
Cruz nos dice que no sdlo la esposa (Alma) anda en busca del esposo (Dios), sino que El
también la ha estado buscando deseando con el mismo fervor la divina unién; Y es
cuando el hombre se da cuanta de que estaba en un error al pensar que era €l quien
buscaba a Dios, a quien cree quieto y escondido. En realidad, es el mismo hombre quien
siempre ha estado muerto en vida, escondido, y que ha sido Dios quien lo ha buscado y le
ha dado un regalo (contemplacion infusa) sélo por “su bella gracia y mera voluntad” (273).

Y por ultimo, diremos que el medio para desnudarse de todas las cosas y poder
llegar a la divina unidn, es la fe y las otras dos virtudes teologales, es decir, la esperanza
y la caridad; que San Juan de la Cruz identifica con tres colores. La fe se identifica con el '
color blanco, que es la primer tunica que se pone el alma y que “disgrega la vista de todo
entendimiento; y asi, yendo el alma vestida de fe, no ve ni atina el demonio a empeceria,
porque con la fe va muy amparada —-mas que con todas las demas virtudes- contra el
demonio, que es el mas fuerte y astuto enemigo” (274). Sobre esta tunica blanca, se pone
el alma otra de color verde, que es la de la esperanza, con la cual el aima se desentiende
del segundo enemigo que es el mundo, despojandose de él, por el hecho de que “esta
verdura de esperanza viva en Dios da al alma una tal viveza y animosidad vy
levantamiento ‘a las cosas de la vida etema, que, en comparacién con lo que alli se
espera, todo el mundo le parece seco y lacio y muerto y de ningun valor’ (275). Y sobre el
blanco y el verde, el alma se viste de “purpura”, color del que se “visten y sirven los reyes”
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(276), color que denota a la caridad, la cual da gracia a las otras dos virtudes, ademas de
que pone al alma cerca ya de Dios. Es la caridad la virtud que libra al alma de! tercer
enemigo que es la came “porque donde hay verdadero amor de Dios no entrara amor de
si ni de sus cosas’ (277); es la caridad la virtud que hace validas a las demas virtudes. y
les da la fuerza y la gracia, porque “sin caridad ninguna virtud es graciosa delante de
Dios” (278).

Y estas tres virtudes se corresponden con las tres potencias del aima que son
entendimiento, memoria y voluntad, vaciandolas y oscureciéndolas. Porque estas virtudes
tienen como fin “apartar al alma todo lo que es menos que Dios” y por consiguiente
juntarla con Dios; porque sin estas tres virtudes “es imposible llegar a la perfeccion de
union con Dios por amor” (279).
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CAPITULO VI

EL CONCEPTO VERDADERO DE FE

EL BIEN NOS DESAGRADA
CUANDO NO ESTAMOS A SUALTURA.

NIETZSCHE

Si hemos seguido el presente trabajo desde su inicio, hemos notado que ha
seguido una linea histdrica y ademas esa linea se ha ido haciendo cada vez mas
entendible, mas facil, mas digerible. Empezamos revisando a San Agustin, después
seguimos con Santo Tomas y por Ultimo revisamos el pensamiento, o por mejor decir, la
experiencia que tiene San Juan de la Cruz de la divinidad. El propésito de este capitulo es
reafirmar, por una parte, el misticismo que contiene el pensamiento de San Agustin y el
de Santo Tomas, puesto gue de San Juan de ia Cruz no cabe la menor duda; y por otra
parte, el reafirmar que la fe es el unico medio para alcanzar a Dios, refiriéndonos
claramente a la fe teologal o a la fe como una virtud infusa; fe que se alcanza solamente
con la participacién directa de Dios mismo y que se otorga al hombre sélo por la via del
misticismo, aunque sea de forma instantanea o subliminal.

Pero ¢ por qué decimos que soélo por via del misticismo? ¢ No tiene la teologia de
nuestro tiempo una finalidad parecida, es decir, acercar al hombre a Dios? ¢ Existe otro
camino que no sea el misticismo que sirva como medio para llegar a Dios? Si en realidad
hemos seguido de forma ordenada todo lo escrito hasta ahora, tendremos que
respondernos de forma negativa la tercera cuestion que nos hicimos, pero para que eso
quede de forma mas entendible aun, haremos lo dicho en el p.rrafo anterior, y sera eso
precisamente de lo primero que nos ocuparemos. Referente a la primer cuestion, se
resolvera a la par que contestemos la tercera; y dejaremos para el final la segunda
pregunta.

Recordemos que en el primer capitulo de este trabajo de investigacion,
mencionamos que de acuerdo con San Agustin, todos los evangelistas, excepto “Mateo
escribié en su lengua hebrea”, y que los demas “lo hicieron en griego” (1). En esa misma
obra, San Agustin nos dice que mientras que los tres evangelios sindpticos tratan sobre
Cristo como un ser humano, el evangelio de San Juan lo hace desde el punto de vista de
su divinidad (2). Pero también hay otra gran diferencia entre los evangelios, y es que el de
San Juan representa la vida contemplativa, mientras que los otros tres la vida activa. De
acuerdo a la vida contemplativa, San Agustin nos dice que es

El medio por el que se va; ésta, la meta a la que
se llega. La primera requiere la fatiga de purificar
el corazon para ver a Dios; en la segunda se da
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el reposo y se ve a Dios. Por esto, aguélla radica
en los preceptos relativos al modo de vivir esta
vida temporal; ésta, en el conocimiento de la vida
eterna. El resultado es que aquélla obra, ésta
reposa, porque aquélla consiste en la purificacion
de los pecados, ésta en la luz de quienes ya
estan purificados. Por ello, mientras dura esta
vida mortal, aquella consiste en las obras de una
vida santa; ésta, en cambio, mas en la fe, y, en
unos poquisimos, en una cierta visién de la
verdad inmutable, a través de un espejo, en
enigma y de forma parcial (3).

Lo cual debe ser entendido como que “el hombre se purifica por la fe en las cosas

temporales para percibir la verdad de las eternas” (4); y también debe entenderse que si

uno se esfuerza por purnificarse mediante la vida activa, entonces “sera iluminado por el

mismo Cristo Palabra (o Logos), Palabra que existia en el principio, pues la “Palabra_
existia junto a Dios y la Palabra era Dios” (Jn. 14, 21). Aunque sea como en un espejo y

en enigma”, y de esa iluminacidén de la que nos habla, nos dice que “siempre es de forma

mucho mas sublime de lo que puede ofrecer cualquier semejanza corporal”; y esto se les

dara a los hombres de recta esperanza, como lo hace constar Juan: “le amaré y me

manifestaré a él” (14,21). Asi que mientras uno mas se eleve en la contemplacién de la -
verdad, mas se percibira la caridad (infusa) (5).

En el anterior pasaje de San Agustin, vemos que el diferencia entre la vida activa y
la vida contemplativa, entendiendc vida contemplativa como mistica; vamos también que
dice que son relativamente pocos los que llegan al final de esta vida, puesto que son
pocos los que se preparan para poder llegar. Recordemos que esto mismo dice San Juan
de la Cruz: “Pocas almas llegan a tanto como esto (fuego de amor que nace del corazén
del espiritu); mas algunas han llegado, mayormente las de aquellos cuya virtud y espiritu
se habia de difundir en la sucesion de sus hijos, dando Dios la riqueza y valor a las
cabezas en las primicias del espiritu, segun la mayor 0 menor sucesion que habian de
tener en su doctrina y espiritu” (6); y también se hace ver esto cuando el mismo santo nos .
dice que: “Por lo cual el alma ha de tener en mucho cuando Dios le enviare trabajos
interiores y exteriores, entendiendo que son pocos los que merecen ser consumados por
pasiones padeciendo a fin de tan alto estado” (7).pero donde se hace mas explicito lo
dicho por San Agustin, es cuando San Juan de la Cruz nos dice que:

Por ser muy pocos los que sufren y perseveran
en entrar por esta puerta angosta y por el
camino estrecho que gula la vida, como dice
nuestro Salvador (Mt. 7,14). Porque /a angosta
puerta es esta noche del sentido, del sentido,
del cual se despoja y desnuda el alma para
entrar en ella, juntdndose en fe, que es ajena de
todo sentido, para caminar después por el
camino estrecho, que es la otra noche del
espiritu, en que después entra el alma para
caminar a Dios en pura fe, que es el medio por
donde el alma se une con Dios. Por el cual
camino, por ser tan estrecho, oscuro y terible,
son muy mucho menos los que caminan por él

(8).
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San Agustin nos dice que en el evangelio de San Juan se habla de la divinidad de
Jesus como no se menciona en ninguna otra parte de la Biblia, y nos dice de este
evangelista que

pues no en vano se dice de él en este mismo
evangelio que en fa cena estaba recostado sobre
el pecho del Sefor. Secretamente bebia en aquel
pecho, y lo que secretamente bebio,
publicamente lo devolvié con el proposito de que
todas las gentes no séio conociesen la pasion, la
encaracion y resurreccion del Hijo de Dios, sino
para que nos elevaramos también a las mismas
alturas del corazén (9).

Y es por esto mismo que San Juan es comparado por San Agustin con un aguila (10).
Pero también es comparado con un monte, porque “los montes son las almas fuertes; los
collados, las débiles. Los montes reciben la paz para que la justicia llegue a los collados”
(11). Esas almas fuertes son las que contemplan la Sabiduria misma o lo que es lo mismo
la divinidad del Verbo o Logos (12); solo que aqui hay algo importante que no podemos
dejar pasar, y es que aungue Juan pudo contemplar al Verbo o logos, no pudo explicar las
cosas que vio como en realidad se le mostraron; y 1o hizo solo en “lo que puede decir el
hombre” (13). Por ello, “de la montafia nos viene la facultad para escuchar’ las palabras
del evangelio, pero “no para entenderlas” como se ve en lo siguiente:

Las montafias hablan sin poder iluminar. Ellas
mismas, oyendo la voz de Dios, reciben la luz de fa
inteligencia. Aquel Juan (...) que estaba recostado
sobre el pecho del Senfor, recibié lo que nos ha
comunicado. Bebié del pecho divino el agua que
nos ha dado a beber. Pero solamente nos dio la
palabra. La inteleccion hay que beberla en |a fuente
misma en €l la bebid (14).

Entonces, segun san Agustin, lo que debe hacer el hombre es “levantar los ojos a
las montafas, de donde vendra el auxilio” y ese auxilio nos viene de Dios, y por ello es
necesario que hinchemos el “corazon en la fuente donde el evangelista llend ef suyo” (15).
Sdélo que hay un tipo de hombre que San Agustin llama “el hombre animal” que es aquel
que no percibe “las cosas que son del Espiritu de Dios” por el hecho de “que sélo gustan
las cosas en un sentido camal y no tienen todavia alas para elevarse a la inteligencia del
espiritu” (18), tal como ya lo sabemos por lo dicho por San Juan de la Cruz, de que el
gozarse de los sentidos o unico que provoca es el alejarse cada vez méas del orden
divino.

Es entonces evidente que para poder ver la luz del Logos, es necesario y forzoso
“purificar lo que tiene poder de contemplar a Dios”, lo cual quiere decir que debe ser
negado y desechado todo lo que no es Dios, lo cual 2 su vez quiere decir que aquel que
pretende que el Logos lo ilumine, debe estar “limpio de corazén, porque €l vera a Dios”,
asi.que si Jno quiere ver a Dios en esta vida, pues, es necesario que limpie los ojos de
su corazén” (17), porque si se deben tener “sanos los ojos del cuerpo para ver la luz
natural, de igual modo unc no puede ver a Dios si no esta purificado aquello con que
podemos percibirle” (18).
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Esta por demas decir que para San Agustin ese poder contemplar a Djos en esta
vida implica una proceso y una practica. Y poder llevar a cabo ese proceso no es una
cuestion propiamente de ios hombres, es decir, no les atafie solo a ellos, sino también a
Dios mismo, por el hecho de que “lo que Dios ensefia es algo que estd mas alla de los
sentidos corporaies”, es decir, que esa ensefianza de Dios no la puede saber el hombre
por si mismo, sino que “es Jesus (el Verbo) quien vino a ensefidamosia, lo cual lo hace via
los ojos del alma” (19). También hay que recordar que San Agustin nos dice que esa
ensefianza que proviene de Dios a los hombres es una “gracia secretisima” la cual es
“ocultamente infundida por Dios en los corazones y en el aima de los hombres”. Debemos
entender entonces que a lo que se refiere San Agustin es a lo que San Juan de la Cruz
llama contemplacién infusa o experiencia de Dios.

En ese proceso que tiene que llevar el hombre para poder contemplar a Dios en
vida, San Agustin nos dice que la oracién forma parte fundamental. Segun San Agustin, el
que ora, debe hacerlo con limpieza y sencillez de corazén, es decir, con “intencién simple
dirigida unicamente a las cosas eternas por sélo y puro amor de la sabiduria” (20); lo cual
quiere decir que se necesita estar “limpio” de las cosas del mundo para recibir la
iluminacion del Logos. Si hacemos entonces la oraciéon de forma pura, ésta “serena y
purifica nuestro corazén y le hace mas apto para recibir los dones divinos, que se nos
infunden espiritualmente”, de los dones de que nos habla, San Agustin nos dice lo
siguiente:

(Dios) esta siempre pronto para damos su luz, la
cual no es visible, sino inteligible y espirtual, pero
nosotros no estamos siempre dispuestos a recibirla
porque nos inclinamos a otros objetos y somos
entenebrecidos por la codicia de bienes
temporales. En consecuencia, en la oracion se
verifica la conversion de nuestro corazéon a Dios,
que esta siempre dispuesto a darnos, si nosotros
somos capaces de recibir sus dones; y en la misma
conversién se purifica 1a vista interior al excluir
aquellas cosas temporales que se apetecian para
que el ojo del corazdn sencilio pueda percibir 1a luz
pura [de la iluminacion del logos], que resplandece
divinamente sin ocaso ni mutacion ailguna; y no
solamente pueda percibirla, sino permanecer en
ella no sélo sin molestia alguna, sino también con
inefable gozo, el cual constituye verdadera vy
sinceramente la plenitud de la vida bienaventurada
21).

Vemos con la cita anterior, que San Agustin reafirma que la contemplacién infusa
es algo que viene de Dios a aquellos de corazdn limpio, que son a los que “se les promete
la vista de Dios”, y son ellos los que son iluminados por la fe. Ahora bien scomo se limpia
un corazon? Es aqui donde la lectura de San Juan de la Cruz es de suma importancia,
pues para que un corazon sea limpio, debe ante todo “negar los apetitos para recibir el
espiritu de Dios puramente” (1S 6,2), y ese negar los apetitos consiste en un proceso
donde tanto el hombre como Dios mismo se encuentran incluidos, San Juan de la Cruz
denomina a ese proceso por el que el alma debe pasar para purificarse, “noches” que
como ya vimos, son tanto sensitiva como espiritual. Y de esta dltima, San Juan nos dice
que “pone Dios en ella a los que quiere purificar de todas las imperfecciones para llevarios
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adelante” (1N 2 8), nos dice también, referente a esto, gue “pone Dios al alma en ella a fin
de enjugarle y purgarle el sentido y acomodarle y sujetarle y unirie con el espiritu” (1N 3).
Tener un corazén limpio, implica que este esté purificado, es decir, y como San Juan de la
Cruz nos dice “la perfeccién consiste en tener el alma purificada de todo apetito” (1S 5,6)
porque “un alma sujeta, sucia y fea, en ninguna manera puede convenir con Dios en una
unién hasta que se purifique” (1S 8,3). Pero el tener un corazén limpio no es sélo obra del
hombre, porque “por mas que el aima se ayude, no puede ella activamente purificarse si
Dios no toma la mano y la purga en aquel fuego oscuro” (1N 3,3); ese fuego oscuro del
que nos habla San Juan, es lo mismo que San Agustin nombra como gracia secretisima y
que es algo que el hombre no puede alcanzar jamas por sus propios medios. Para llegar
entonces a tener un corazén limpio o lo que es lo mismo, para liegar a la perfeccién “ha
de pasar el alma por la (purgacion) sensitiva y espiritual” (1S 1). Es claro entonces que el
proceso consiste en purgaciones o negaciones de todo aquello que no sea Dios; puesto
que “después de purgada el aima tendra ojos para que esta luz le muestre 10s bienes de
la luz divina” (2N 13,10), segin San Agustin, es “la fe de Dios (la que) limpia el corazon, y
el corazon limpio ve a Dios” teniendo, claro, esa misma fe (22). '

Segun todo lo anterior, nos damos cuenta de que San Agustin esta hablando de
una fe infusa, es decir, de una “fe actuada por la dileccion”’, como la define el apéstol
Pablo, y no de una fe como “creer lo que Dios ha revelado”, porque esta “no es
suficiente”. Y no 1o es porque como vimos en el primer capitulo de esta investigacién “los
demonios creen y tiemblan”, pero es evidente que ellos no tendran nunca una fe infusa,
es decir, una fe que purifique los corazones, como lo hace notar San Pedro. San Agustin
nos dice que en esa fe hay “tres cosas esenciales: tener fe, y fe actuada por la dileccion, y
fe esperanzada en las promesas de Dios” (23). Si observamos, esa fe de la que habla el
santo, es la fe como virtud teologal.

Es entonces, para San Agustin, el fin del hombre en esta vida, el poder ser
iluminado por el Logos o Verbo Divino, tal como se lee en los evangeiios:

En el principio era el verbo, y el Verbo era con
Dios, y el Verbo era Dios. Este era en el principio
con Dios. Todas las cosas por él fueron hechas, y
sin él nada de lo que ha sido hecho, fue hecho. En
él estaba la vida, y la vida era la luz de los
hombres. La luz en las tinieblas resplandece, y las
tinieblas no prevalecieron contra ella (Jn. 1, 1-5).

Lo primero y mas importante para San Agustin, es aclarar que el Verbo del cual habla
Juan en la cita anterior, es “un verbo humano o palabra para ayudamos a entender en
que consiste el Verbo o Logos mencionado en el evangelio joanico” (24). Lo importante no
es la palabra, sino la idea de lo conocido mediante la que lo entendemos, asi tenemos
que:

“Tu puedes tener en tu corazén un verbo (idea o

pensamiento) nacido de tu mente, que lo ha

engendrado, una idea o pensamiento que esta alli

como generacion de tu inteligencia, como hijo tuyo”.

También tienes una idea, un pian, antes de ejecutaria,

y “contemplas lo que vas a realizar’. Asi de un modo

parecido, Dios engendra la idea de si mismo en el

entendimiento divino, la que es su Hijo y mediante la

que El comprende todas las cosas y que le sirve de

plan a realizar (295).
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Segun San Agustin, es ese Verbo el que ilumina a los hombres, y es también la
vida. Es este Verbo por el que existimos y por el también somos restaurados, sélo que
esa restauracion o recreacion no puede darse si se tiene una idea errénea de lo que es
ese Verbo, |la idea correcta se tendra si nos “alimentamos con 1a leche de la humanidad
de Cristo para poder llegar a la inteligencia dei Verbo que es manjar fuerte” (26). Es
entonces Jesus el que nos muestra el camino que se debe seguir para llegar a la unién
con Dios, tal como lo hace ver San Juan de la Cruz cuando dice de Cristo que “lo primero,
traer un ordinario apetito de imitarle en todas sus cosas, conformandose con su vida, la
cual debe considerar para saberla imitar” (1S 13,3; A 160), y “imita a Cristo sumamente
perfecto y santo, y nunca erraras” (A 156).

Para San Agustin, s6lo son los hombres (rationalem mentem) los que pueden
recibir la luz del Logos, puesto que son los unicos que tienen inteligencia, por la cual se
recibe la divina Sabiduria. Y caminar a esta luz, es caminar a la iuz de ia fe y de la gracia
(27). Sélo que esa luz, como es de suponerse, es una luz interior, por ello San Agustin
llama a Cristo el maestro interior que alumbra los corazones, es decir, que abre el
entendimiento (28). Pero hay que tener presente que “las ensefianzas consisten en la
comunicacion de lo que las palabras no pueden comunicar, es decir, el Logos mismo.
Esta comunicacién se lleva a cabo mediante la contemplacién infusa o la experiencia
mistica” (29).

Me parece que con lo hasta aqui revisado de San Agustin, nos damos cuenta de
que para él, el llegar a Dios sblo puede ser logrado mediante la fe como una virtud infusa,
lo cual nos lleva a que la unién con Dios sélo se logra mediante la experiencia mistica o la
contemplacion infusa, como vimos en el parrafo anterior; asi que

Es evidente que San Agustin habla de Ia
experiencia de Dios en esta vida y de algo que
todos los cristianos deben gozar. Para él, no se
encuentra Dios en el préimo ni en |la
transformacion histérica de la sociedad como
afirman tedlogos contemporaneos y el mismo
Vaticano |, puesto que es obvio que asi como el
verbo humano e invisible a los ojos de la came,
tanto mas “la Sabiduria de Dios no puede ser
vista® por los mismos (3, 18, p. 138).
Profundizando en las palabras que se encuentran
al principio del evangelio de San Juan, San
Agustin muestra que el cristianismo, en su
esencia, es mistico y esto implica descartar las
concepciones de la teologia espiritual modema,
sea pre 0 posconciliar (30).

Antes de entrar a lo que tocamos en la anterior cita sobre la teologia modemna y su
forma de interpretar la fe, revisaremos lo referente a Santo Tomas y su pensamiento
dentro de este mismo tema, y veremos como él también reafirma que la fe es el unico
medio para alcanzar a Dios en esta vida, pero no una fe de palabras o misterios
revelados, sino de una fe infusa o mistica.

Siguiendo el razonamiento de San Agustin respecto al Logos o Verbo divino,
Santo Tomas nos dice que en el orden natural, los hombres forman un verbo (logos)
interior, el cual nos sirve para contemplar la verdad de las cosas que conocemos
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mediante los sentidos; pero para poder comprender la realidad, el Santo nos dice que se
tienen que crear varias palabras (logos) interiores, en cambio, Dios sblo necesita un
Logos o verbo, el cual es considerado como divino y que engloba la comprension tanto las
cosas finitas como de los misterios de lo divino. Por tanto, el logos humano es imperfecto
al lado del Logos divino que es considerado por Santo Tomas como perfectisimo (31).

Segun Santo Tomas, el Verbo divino es lo unico mediante el cual el hombre llega a
conocer al Padre tal como El mismo se conoce a si mismo; y esta es {a causa por la que
incluso el evangelio de San Juan comienza con la expresién “Logos” o “Verbo” (32). Pero
ese medio por el cual se conoce a Dios directamente y en esta vida, no son las palabras
comunes que se utilizan a diario y que se leen a diario, no, a lo que se refiere Santo
Tomas, es a la iluminacion interior o experiencia del Verbo o Logos a través de la
contemplacion infusa. Y es a través de esta contemplacion infusa que nos llega el
conocimiento de lo divino, ademas de también perfeccionarnos (33).

Ahora bien, Santo Tomas al igual que San Juan de la Cruz, nos dice que los
hombres tienen por fin Uitimo la bienaventuranza, tal como se hizo mencién en el segundo
capitulo de este trabajo. Hay que recordar que /a virtud tiene el fin de perfeccionar al
hombre en orden a los actos mediante los cuales se ordena a la bienaventuranza; hay
que recordar también que Santo Tomas distingue entre dos tipos de bienaventuranza: una
natural al hombre, a la cual puede aspirar mediante sus propios medios o “fuerzas
naturales” y; otra sobrenatural, que es aquella que rebasa la naturaleza del hombre y que
solo puede aspirar a ella con ayuda de Dios. Para este propésito, se necesita entonces un
medio que sea sobrenatural para poder llegar a ese fin sobrenatural, puesto que las
fuerzas naturales del hombre son insuficientes para aicanzar el tipo de bienaventuranza
sobrenatural. San Juan de la Cruz nos dice con respecto a este fin sobrenatural, que
“todos los medios han de serle proporcionados y han de tener alguna conveniencia y
semejanza con él” (2S 8,2). El fin titimo es Dios y para el que cree en El, Dios debe ser lo
ultimo y lo primero a lo que debe dirigirse, asi, “la causa por que ha de ser Dios servido es
solo por ser El quien es, y no interponiendo otros fines” (3S 38,3).

Un principio fundamentat en el pensamiento tanto de Santo Tomas como en el de
San Juan de la Cruz, como ya vimos, es que /os medios tienen que ser proporcionados
para tal fin si lo van a alcanzar. Ya revisamos en el capitulo dos que las virtudes naturales
(tanto morales como intelectuales) tienen como fin para el hombre algo connatural, es
decir, algo que entra dentro del campo de la razén. Recordemos que estas virtudes
perfeccionan en el hombre el entendimiento y el apetito pero sélo dentro de lo natural, o
sea, dentro de su naturaleza. Séio que Dios no entra en el plano natural del hombre, esta
“‘mas arriba” en un plano sobrenatural, entonces los medios para aicanzarie deben ser
también sobrenaturales. Estos medios son las virtudes teologales

Lo primero que hay que decir, es que las virtudes teologales
son virtudes que “nos ordenan a Dios, que es primer principio y
altimo fin de las cosas”. Para Santo Tomas los preceptos de la
ley (ley de los hombres) son referidos a los actos de las
virtudes, pero en la ley divina los preceptos son hacia la fe, la
esperanza y la caridad, las cuales son las llamadas virtudes
teologales, que son los principios cuyo objeto es Dios puesto
que con ellas nos dirigimos directa y rectamente hacia EiL
Estas virtudes “sélo Dios puede infundifas en nosotros y no
podemos conocer estas virtudes sino por la revelacion divina
contenida en la Sagrada Escritura” (34).
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Las virtudes teologales tienen entonces como tarea “apartar al alma de todo lo que
es menos que Dios y juntaria con EI” (2N 21,11); ademas de que “sin caminar a las veras
con ellas es imposible llegar a la perfeccion de unién con Dios por amor” (2N 21,12).

La fe teologal es distinta entonces por su esencia (divina) de los otros tipos de fe
(refiriéndonos a cualquier tipo de creencia subjetiva, pues recordemos que en el primer
capitulo de este trabajo San Agustin cita 2 Santiago para afirmar que los demonios
también “creen y tiemblan” pero que ellos no podran ser salvos), y es unicamente por
medio de esta fe teologal que se llega a ser elevado al orden sobrenatural. Santo Tomas,
de acuerdo a la concepcién de San Pablo, nos dice que la justificacion del alma se realiza
por este tipo de fe y no por las obras de la ley, basandose para ello en los evangelios y en
la propia concepcién paulina. En la interpretacion que hace Ferraro de Santo Tomas, nos
dice que en este:

La justificacion consiste en ser elevado al
orden sobrenatural, en recibir y participar en la
esencia divina. Puesto que |a naturaleza divina
y el pecado se relacionan como contraros,
entonces al entrar uno en el alma, se remueve
la otra. Cuando uno recibe la participacion en
la naturaleza divina o la gracia, se remueven
los pecados y uno se vuelve justificado (35).

Hay que tener presente también que el hombre es un ser finito y que por lo tanto,
su naturaleza (humana) es también finita, pero ya vimos a lo largo de este trabajo de
investigacion, que el hombre puede llegar (siendo este el fin de aquel que cree
verdaderamente en Dios y se purga tanto sensual como espiritualmente como se vio en el
capitulo anterior) a participar de la naturaleza divina a través de la gracia santificante (que
es infinita). Pero también ya sabemos que el hombre por si sélo no puede producir en su
alma esta gracia, ni aun practicando a fa perfeccion (claro, humanamente) las obras de la
ley.

Mediante el Decalogo, que es esenciaimente ley
natural, los hombres sélo pueden perfeccionarse
como humanos, no como hijos de Dios. Se
desprende de lo anterior que al no poder producir la
naturaleza divina en su aima mediante obras de la
ley, ellos no pueden justificarse mediante la
practica de la misma y que Dios mismo tiene que
justificarles mediante la infusion de la gracia
santificante. Esto Dios lo hace por medio de las
operaciones de las virtudes teologales (36).

El hombre entonces, para ser justificado necesita de las virtudes teologales, las
cuales han de operar de acuerdo con el libre albedrio del hombre; pero la naturaleza
divina debe ser conocida de un modo positivo y no de un modo negativo, es decir, no
debemos conocer |a naturaleza divina so6lo a través de las palabras finitas de la revelacion
que nos otorga ta Biblia, o o que nos puede llegar a explicar la filosofia, el hombre
necesita de la iluminacion del Logos, o lo que es lo mismo, necesita la naturaleza divina
de Cristo en su interior. Asi que el conocer a Dios de palabra no es suficiente. La
justificacion del alma no se logra sélo con un acto del entendimiento mediante la
iluminacion, sino también es necesario un acto de voluntad, asi tenemos que:
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Puesto que la voluntad humana, como aigo
finito, no puede producir o desear un ser finito
como tal ser es, 0 de un modo positivo, para
aceptar libremente la participacidn en la
naturaleza divina es imprescindible 1a infusion
de la presencia y el movimiento del Espiritu
Santo como un bien en la voluntad atrayendo
a las personas a aceptar la comunicacion
divina en el entendimiento y, por supuesto,
también en ia voluntad (37).

Cuando existe esta comunicacion es cuando los hombres aceptan la participacion en la
naturaleza divina, que es precisamente de donde proceden las virtudes teologales, y que
cuando actian en uno, con el consentimiento de uno, es cuando se puede afirmar que se
hace un acto de fe y de caridad, y es a su vez, cuando el alma se justifica.

La justificacién, pues, no puede proceder de las
obras finitas de la ley o de méritos finitos, sinc de
la infusion del Espiritu Santo, de la fe teologal, la
que obra por la cardad infusa y entraiia
necesariamente la experiencia mistica o la
contemplacion  infusa, aunque sea una
experiencia instantanea o subliminal, como es en
los inicios de la vida espiritual. En una palabra, la
justificaciéon no procede de las obras finitas de la
ley, sino del ordenamiento y casualidad divinas
que se realizan mediante la contemptacion infusa,
en la que el papel humano es mas bien pasivo,
solo aceptando libremente lo que Dios les
comunica (38).

Retomando entonces lo dicho por San Agustin, tenemos que el Logos era “aquella
luz verdadera, que alumbra a todo hombre, venia a este mundo” (Jn. 1,9); ese
alumbramiento del que se habla esta estrechamente relacionado con la fe teologal y por lo
tanto con la contemplacion infusa, por el hecho de que este tipo de fe no puede existir sin
el mencionado alumbramiento. Los hambres que aceptan este alumbramiento aceptan la
vida divina y el amor divino que proviene de Dios puesto que uno mismo no lo puede
producir, y es entonces cuando se produce un acto de fe teologal, como lo hace constar
San Juan cuando dice “Mas a todos los que le recibieron, a los que creen en su nombre,
les dio potestad de ser hechos hijos de Dios; los cuales no son engendrados de sangre ni
de voluntad de came, ni de voluntad de varén, sino de Dios” (1, 12-13).

Arriba mencionamos la vida divina o vida perfecta como la llama Santo Tomas
(39), y siguiendo el razonamiento del Evangelista, nos dice que la vida del Verbo es la luz
de los hombres (40). Cuando Juan nos dice esto, segun Santo Tomas, lo que quiere dar a
entender es que la vision divina sélo puede ser contemplada por los hombres, puesto que
son estos los Unicos seres que son racionales; pero también aclara que para poder
recibirla, los hombres deben tener antes una luz interior que les haga ser capaces de
recibir esa vision o comunicacion divina (41). Santo Tomas nos dice también que Cristo se
encamo para iluminar a los hombres mediante la gracia divina, y para de este modo
participar en su vida a través de su luz (42). Cristo es la luz intema que da a comprender
la verdad divina (Verbo). Aqui aigo muy importante es que no se trata sélo de dar
testimonio de esa verdad, sino de participar de ella mediante la fe. Segun Santo Tomas,
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esta participacion puede ser de dos modos que son de manera perfecta y de manera
imperfecta. Asi tenemos que

En la primera gozaremos en la gloria; en la
segunda es mediante la fe. Un aspecto a resaltar
es que para Santo Tomas, en los dos casos, se
trata de la participacion en la misma luz divina. Asi
como [a vision de la gloria no puede reducirse a
algo en el orden natural, tampoco puede reducirse
la visién o participacidn de la fe en la luz divina a
algo en el orden natural. La fe, como una virtud
teologal, consiste en una vision de la esencia divina
que posee la perfeccion que tendremos en la otra
vida (43).

Hay que tener presente algo de suma importancia y es que para Santo Tomas esta
luz que ilumina a todos los hombres no es del orden natural, por lo tanto no es entonces
nada de lo que puedan decir los filésofos, como tampoco la doctrina de la ley vieja, es
mas bien la luz verdadera, 1a luz que es luz por su esencia (44).

Santo Tomas nos dice, como arriba mencionamos, que Cristo habita en nosotros
mediante la gracia comentando las palabras de Juan Bautista: “arrepentios, pues esta
cerca el reino de los cielos”; para Santo Tomas, el reino de los cielos o reino de Dios esta
dentro de nosotros, puesto que “mediante la habitacién de la gracia, empieza en nosotros
el camino a” ese reino de Dios (45); lo cual quiere decir que ese reino de Dios debe ser
experimentado por nosotros en esta vida.

Al igual que San Juan de la Cruz, cuando nos habla de las purgaciones tanto
sensitivas como espirituales, Santo Tomas nos habla de una vida quieta y solitaria, de un
abandono del mundo en cuerpo y mente (46), para que de este modo, Dios les hable al
corazon, lo cual quiere decir, que Dios los ilumine (47). Asi, cuando Jesus subié a la
montafa, que para Santo Tomas significa la soledad y la quietud necesarias para la
comunicacion divina, las gentes se acercaron a él, pero no solo con el fin de oir sus
palabras y que estas los iluminaran exteriormente, sino lo principal era que la iluminacion
llegara interiormente (48), ya que “vana es la obra exterior del predicador si no esta
acompafada de la cracia interior de la redencién” (49). Una vez mas, vemos que los
hombres no llegaran a Dios por su propia virtud, sino como Santo Tomas lo hace notar,
s6lo mediante la operacion interior de Cristo (50).

Cuando en el segundo capitulo de esta investigacion mencionamos que Santo
Tomas, conforme a San Agustin, nos dice que es fin nuestro bien aquel por el que se
aman las demas cosas, y él es amado por si mismo, lo que en realidad quiere decir, es
que “el fin ultimo que desea el hombre, es la bienaventuranza, y esta se alcanza
conociendo y amando a Dios; lo cual no compete a las demas criaturas, que alcanzan el
dltimo fin por participacion de alguna semejanza de Dios, segun que existen, viven o
conocen” (51). Santo Tomas nos dice que en el Sermdn de la montaia se encuentra la
perfeccion de la vida cristiana, que es el fin al que debe dirigirse el hombre; y este fin
ultimo es la felicidad, y esta se promete en dicho Sermon (52).

También habiamos dicho que la felicidad de la que habla Santo Tomas es una
felicidad del tipo sobrenatural, que no consiste en las operaciones de la vida activa, es
decir, en actuar de acuerdo a las virtudes moraies, ya que
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Estas yerran también, aunque menos que las
otras, porque la practica de la virtud realiza tres
funciones: nos remueve del mal, hace que
nuestros actos sean acordados o buenos y
dispone para lo oOptimo. Nuestra felicidad
ultima, entonces, no puede radicar en el
ejercicio de estas virtudes, ya que son el camino
que dispone para la bienaventuranza (53).

El fin aitimo de nuestra vida consiste entonces en la vision 6ptima de Dios que
segun Santo Tomas no podemos alcanzar en esta vida (54), puesto que esta vision
optima se alcanzara en la otra (55). Pero hay que aclarar que los hombres si pueden
gozar de la contemplacién durante esta vida, como lo hacen notar las siguientes palabras:
“porque he aqui el reino de Dios esta entre vosotros” (Lc. 17,21); por ello Santo Tomas
afirma que el reino de Dios esta dentro de nosotros (56).

En la Summa theologiae, Santo Tomas sefiala que la vida contemplativa consiste
en la contemplacion de Dios, mediante la fe, y que la vida activa consiste en la practica de
las virtudes morales adquiridas (57). Entonces la vida activa dispone para la vida
contemplativa (58), la cual es superior a la activa (59), a la cual dirige y ordena (60).
Vemos entonces que para Santo Tomas, no se puede llegar a la contemplacion infusa si
no se practican las virtudes morales, pero también nos dice que la vida activa sin
contemplacion, es no tener los actos de las virtudes teologales, io cual es a su vez, el no
tener la comunicacion directa de Dios. A esto, que ya revisamos en el anterior capitulo de
San Juan de la Cruz, un comentarista de San Juan, menciona que la unién con Dios es un
proceso en donde “la noche del sentido es en mas de una mitad noche del espiritu; la
pasiva tiene buena parte de actividad, y la activa, de pasividad”, puesto que “cuando se
depura una potencia, las otras sufren el mismo proceso” (61).

La vida activa y la vida pasiva (contemplativa) son una mezcla una de la otra tanto
para Santo Tomas como para San Juan de la Cruz, y se les denomina de tal manera,
segun sea el caso de la que tiene mayor predominio (62), asi tenemos que:

La vida activa cristiana, por ello, es una que es
principal 0 predominantemente activa pero no
completamente asi. Aun los obispos, a pesar de
su vida muy agitada, tienen el deber de practicar
la vida contemplativa. Toda vez que son los
representantes oficiales de la Iglesia deben no
solo sobresalir en la vida activa sino también en
la vida contemplativa. Para funcionar como un
verdadero intermediario entre Dios y los
hombres, es la obligacion de los obispos ser
perfectos en ambas, “recibiendo a Dios
mediante la contemplacion y dando lo recibido a
los fieles mediante la accién”. La unica vida
activa-contemplativa que es superior a la vida
predominantemente contemplativa es la que
busca llevar a otras personas a la
contemplacion de Dios (63).

Hay que recalcar también, que al igual que San Juan de la Cruz, cuando nos habla
de las purgaciones que trae consigo la Noche activa del sentido, Santo Tomas hace
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hincapié en que la mente no debe ser distraida de las cosas espirituales por las riquezas
(64). A eso se refiere cuando habla de los pobres de espiritu. La pobreza de espintu
consiste para Santo Tomas en la practica de la humildad, pero hay que recordar que

La practica de la virtud (en este caso la
humildad) dispone para lo 6ptimo. Que alguien
posee perfectamente la pobreza de espiritu, de
tal manera que no apetece cosa temporal
alguna como un fin, no se debe sdlo a nuestros
esfuerzos o al modo humano de obrar de esta
virtud sino a la operacidon de los dones del
Espiritu Santo, la que es mas eievada que el
modo humano (65).

En la cita anterior, Santo Tomas nos habla de los “dones del Espiritu Santo” y
tenemos que considerar estos a la sabiduria, la ciencia y el entendimiento, por ser estos
los que mas importan para el fin que perseguimos. Segun Santo Tomas, tanto la fe como
los tres dones arriba mencionados, se relacionan con el conocimiento. El Santo nos dice
que todos los conocimientos proceden o inician desde los sentidos, asi tenemos que el
conocimiento procede “de los sentidos a la memoria, de la memoria a la experiencia, y de
la experiencia, por la accion del intelecto, a los primeros principios, que cuando se
conocen los términos, son comprendidos. Este proceso se perfecciona mediante [la virtud
intelectual de] entendimiento, que es el habito de principios” (66).

Sélo qué hay que recalcar que para Santo Tomas, el entendimiento tiene varios
sentidos:

El nombre de ‘entendimiento’ significa cierto
conocimiento intimo, puesto que ‘entender
significa, como si fuera, ‘leer adentro’ o ‘captar
lo profundo’. Y este hecho se vuelve evidente al
considerar la diferencia existente entre el
entendimiento y los sentidos. Ei conocimiento
sensible se ocupa con las cualidades externas;
el conocimiento intelectivo, sin embargo,
penetra a la esencia de la cosa, puesto que el
objeto del intelecto es 1o que una cosa es [...]
Sin embargo, hay muchos géneros de cosas
que son interiormente latentes, a los cuales el
conocimiento humano debe penetrar, como si
fuera, a lo interior. Debajo de los accidentes, es
latente la naturaleza substancial de la cosa;
debajo de las palabras queda ia significacion de
las mismas, debajo de similitudes o semejanzas
y figuras queda la verdad figurada. Es mas, las
cosas inteligibles son, en cieta manera,
interiores en relacion con las cosas sensibles,
las que son externamente experimentadas; y en
las causas son latentes los efectos y viceversa
(67).

Santo Tomas nos dice que el asentimiento de fe puede darse de dos formas: 1)
perfecto o formado, y 2) imperfecto o sin forma. La fe teologal esta dada unicamente por
el asentimiento perfecto, ya que:
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el creer es un acto del entendimiento movido por
la voluntad, para que su acto sea perfecto, el
entendimiento debe perfeccionarse mediante la
lumbre de la fe [el del Logos] y la voluntad
mediante el habito de la caridad [es decir, es
preciso aceptar la caridad o movimiento del
Espiritu Santo en la voluntad del tal manera que
se vuelve de uno mismo y se posee, COMO
resultado, como un habito]. Puesto que la fe sin
forma [o sin caridad] no es un acto perfecto, no
puede ser 1a operacion de una virtud (68).

La fe sin forma es imperfecta sencillamente porque su asentimiento no procede a
Dios que es el ultimo fin (sobrenatural), porque como ya vimos, para que se perfecta, se
necesita de la caridad. En la fe como acto perfecto si hay un asentimiento hacia el fin
ultimo. Expliquemos esto. Segun Santo Tomas, el intelecto solo por via de los sentidos es
capaz de conocer tanto las cosas espirituales como las divinas en esta vida (naturai y
sobrenaturalmente) (69); y segun San Pablo, la fe (como virtud teologal) viene de la
audicion; pero hay que tener en cuanta que lo que se oye de forma natural no expresa un
asentimiento perfecto, puesto que no es el de la virtud, y porque ademas las palabras
finitas estan muy alejadas de Dios. Para que exista la fe como virtud teologal, es decir,
para que exista un asentimiento perfecto, debe haber ademas de la caridad, dos cosas:

La una, que el intelecto verdaderamente capte
la significacion de las cosas propuestas, lo que
pertenece al don del entendimiento; la otra, que
el intelecto posee cierto y recto juicio de ellas,
discemiendo o que es preciso creer de lo que
no debe creerse, lo cual pertenece a los dones
de la ciencia [...] y de la sabiduria (70).

Santo Tomas nos dice que tanto los juicios de la sabiduria, de la ciencia y la
operacién del don del entendimiento, son aigo que esta mas alla del modo humano, lo que
quiere decir que tales juicios participan de la ciencia divina, ciencia que entrafia un juicio
“acerca de la verdad, el que tiene lugar sin discurso [0 conceptos finitos o imagenes
sensibles], sino sélo por medio de la simple intuicion” (71). Y esto por la razén de que no
puede darse un asentimiento sobrenatural de la fe teologal a las cosas escuchadas sin
que antes operen estos dones (72). Entonces, si los dones necesitan de una participacion
de la divinidad, se deduce que no puede tener un modo humano de obrar la fe teologal, ya
que los dones .estan ordenados a la fe teologal (73), y por lo tanto la fe no opera sin estos
dones, pero tampoco estos dones pueden obrar sin las virtudes teologales. Con este
razonamiento de Santo Tomas vemos que la vida cristiana y en general, todo aquel que
cree en Dios, necesita forzosamente de la vida mistica.

Ferraro nos dice que bien se pudo llegar al mismo pensamiento desde otro punto
de vista, nos dice que

Puesto que la caridad infusa es la causa de la
comunicacion de los dones al hombre, se sigue que
en relacion con Dios como objeto sobrenatural, la
voluntad, perfeccionada por la virtud de la caridad,
no necesita de un don que la perfeccione “para obrar
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de un modo superior que €l de ia candad”. Ya
que los dones se necesitan para trascender el
modo humano, y como la caridad no necesita un
don para alcanzar esta trascendencia, se sigue
que su modo de obrar solo puede ser superior al
modo humano y, a la vez, mistico, haciéndonos
mas que hombres y deiformes y, como dice San
Pablo, con nuestra conversacién en el cielo. Ya
que la virtud teologal de la fe no obra, sino
mediante |la caridad, es evidente que la caridad
comunica su modo de obrar a la fe y a las otras
virtudes (74).

Ahora bien, para que el asentimiento de la fe se lleve a cabo, se necesita que las
proposiciones de los articulos de la fe se le presenten a los sentidos para que el intelecto
de su asentimiento; pero las verdades que contienen esas proposiciones estan mas alla
de lo que el intelecto puede captar naturaimente, porque como Santo tomas dice “la
voluntad no puede dirigirse correctamente al bien mas que por medio de un conocimiento
previo de la verdad” (75), y si ya dijimos que las verdades propuestas exceden o superan
la comprension natural del hombre, entonces este necesita “de una luz sobrenatural para
llegar al conocimiento de un objeto para el cual la luz natural no es suficiente”, para el
Aquinante esa luz sobrenatural es el don del entendimiento (76).

Mediante el don de la caridad, el Espirtu Santo
dispone la voluntad det hombre para que sea
dirigida a cierto bien sobrenatural, asi también,
por medio del don el entendimiento, el Espiritu
Santo ilumina la mente del hombre para que
perciba cierta verdad sobrenatural a la que
tiende la voluntad recta (77)

Debemos entender entonces que la caridad por si misma no perfecciona a la fe (sin
forma); sélo cuando la caridad mueve a la voluntad para asentir, es cuando entonces se
comunican los dones del Espiritu Santo al intelecto; sélo son de estas dos manera que se
comunica el modo de obrar al asentimiento de la fe. Mon esto reafirmamos que para
Santo Tomas no puede existir un modo humano de obrar de la virtud teologal de la fe y
también reafirmamos que la fe (teclogal) no puede operar sin la caridad (teologal) como
tampoco puede operar la fe sin los dones del Espiritu Santo. Santo Tomas también
interpreta que no puede existir un modo puramente humano de obrar de las virtudes
teologales por el hecho de que la gracia santificante, como ya habiamos visto, es una
participacion de la vida humana en la naturaleza divina; pero hay que tener en cuenta que
* uorde existe'una forma superior de vida, debe existir también una operacién superior de
la misma. Pero la vida de la gracia es superior a la vida de naturaleza humana. Por ello, el
conocimiento que se da con la gracia debe exceder también el conocimiento natural” (78)
Y como también ya vimos que la fe (teologal) consiste en una participacion de la vida
divina. Entonces la fe “percibe las cosas invisibles de Dios mediante un modo superior
que :a racor. nawral procediendo de las criaturas a Dios” (79); mediante el asentimiento
de la fe el hombre se hace cristiano porque “mediante el sentimiento a aquellas verdades
que son de la fe, [el acto humano] se halla elevado encima de su naturaleza” (80) y por
ello el hombre participa de la vida divina.
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Vemos entonces que para Santo Tomds, y como conclusion del pensamiento de
éste, que:

El objeto natural del hombre es lo sensible, de
suerte que la fe tiene que entrar por el oido, es
decir, escuchando el Evangelio (el modo
humano). Sin embargo la significacién de las
palabras oidas acerca de Dios, la Primera
Verdad, queda mas alld de fa comprension
natural. La luz de la razdn por ello, no sirve; no
puede comunicar una comprension adecuada
de la significacion de estas palabras. Para
esto necesita otra fuz, la del Padre,
comunicando a su Hijo al entendimiento
humano, dando a la persona la penetracion de
las palabras oidas acerca de Dios y los juicios
de la ciencia y sabiduria que resultan de esa
penetracion. De este modo, mientras haya una
modo humano que se incluya en un acto de fe,
no existe un modo puramente humano de la
operacion de la virtud teologal de la fe. A
través de la caridad y los dones, el
asentimiento se eleva encima del modo
puramente humano de obrar [..] las cosas
divinas son percibidas por la fe, y de las cosas
oidas (las similitudes), la mente es iluminada
por medio del don del entendimiento (la
lumbre del Logos), concediendo al hombre un
goce anticipatorio (las arras) de la
manifestacion futura, que pertenece a la patria
(el cielo). La fe por tanto, conserva ei modo
humano, recibiendo la noticia de su objeto
mediante los sentidos y asintiendo al objeto
mediante un acto Jibre de la voluntad. Pero
trasciende el modo humano por medio de la
captacion divina (81)

El misticismo es entonces el unico camino hacia Dios, basandonos en lo hasta aqui
revisado de San Agustin y Santo Tomas pues estos recalcan que el cristianismo es
esencialmente mistico. Respecto a San Juan de la Cruz, éste no difiere de los anteriores,
inclusive su experiencia nos clarifica el pensamiento de San Agustin y Santo Tomas. De
San Juan de la Cruz soélo retomaremos brevemente lo que Ferraro propone como los
cinco principios fundamentales, que son: 1) Los humanos tienen como fin la felicidad
sobrenatural que consiste en conocer y amar a Dios tal como él mismo se conoce y se
ama (2N 4,2;35,27,4;CA,1,3; CB,1-5.); 2) Los medios tienen que ser proporcionados al fin -
si lo van a alcanzar (2S,8,2-5;2S,9,1); 3) Nada finito estd proporcionado para alcanzar a
Dios como un fin sobrenatural (libro 2 y 3 de La Subida); 4) Los unicos medios asi
proporcionados son los actos de las virtudes teologales (2S 1;2S 2 etc.) y 5) Si nada finito
puede llevar a los fieles a Dios como un fin sobrenatural, y si los actos de las virtudes
teologales son los Unicos medios proporcionados para alcanzar el fin, entonces no puede
existir un modo humano de obrar de estas virtudes (82).

Tenemos que estar conscientes de que la vida cristiana es mas interior que
exterior, 1o cual quiere decir que debemos meditar sobre nuestra vida privada en un
primer plano, pero sin olvidar que también la vida cristiana implica con la vida social del
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hombre. Un método que nos sirve para poner en equilibrio estas dos partes en las que
interactuamos, es sin lugar a dudas el proceso que San Juan de la Cruz nos invita a
seguir. En este proceso, San Juan de la Cruz nos exige a necesidad de meditar para

lograr de este modo el enamoramiento en Dios en esta vida, o sea, “para que lleguemos a ‘f{} Z‘
gozar de la contemplacion infusa en esta vida como una promesa de la comunicacién mas =0y

Ty
)

intensa y satisfaciente de la otra” (83). Acordémonos que para San Juan de la Cruz la
perfeccion de la vida cristiana consiste en “un ordinario apetito de imitar a Cristo en todas
sus cosas, conformandose con su vida’ (1S 13,3), ademas nos dice que "si quieres ser
perfecto, sigue a Cristo hasta el Calvario y sepulcro” (A 173); y es a través de la
meditacién que tenemos fuerza para imitar su vida, pero también es necesario
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Aquellos que logran hacer esto que hablamos en la cita, San Juan de la Cruz los
llama principiantes, que son los que meditan en el camino espiritual, mortificando de esta
forma sus deseos con el fin de disponerse para recibir las virtudes teologales y la
recepcion de la contemplacion infusa. Esta mortificacién de la que nos habla San Juan de
la Cruz, no tiene que ver con “matarse con ayunos” o cosas de ese estilo, sino mas bien
en lo gue menciona en 1S 136. Y es aqui cuando entra lo referente a la distincién entre
los medios para alcanzar el fin sobrenatural (Dios), que como ya vimos, los adecuados
son las virtudes teologales, las cuales son los medios proximos. Pero también hay medios
remotos. Estos son precisamente la mortificacion y la practica de las virtudes morales
adquiridas, puesto que los diez mandamientos lo que tienen por fin es volvernos mas
humanos y al practicarlos, lo que hacemos es desarrollar las aptitudes humanas
(templanza, justicia, fortaleza y prudencia). Estos medios remotos, lo que hacen, es
disponemos para recibir aptitudes propiamente cristianas mas perfectas: las virtudes

teologales. Y como ya vimos también, la santificaciéon o la unién del hombre con Dios,
consiste en el desarrollo de estas virtudes.

Hay que recordar que para San Juan de la Cruz la meditacion de fa que
hablabamos arriba, debe ser remplazada por la contemplacién infusa; que es cuando el
alma pasa del estado de principiantes al de los aprovechados. Estos aun han de pasar al

estado de los perfectos (los que llegan a la cima de la contemplacion de Dios en esta
vida), y que San Juan de la Cruz llama el matrimonio espintual.

Hay que recordar también que, en la noche activa del sentido, no existe aun la
intervencién de Dios, puesto que el hombre por si mismo, es decir, por su naturaleza,
puede lograr sus propios fines, aunque de forma imperfecta. Pero en la noche pasiva del
sentido, ya es Dios el que obra sin intervencién de la naturaleza del hombre, pero con su
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libre consentimiento. Ei paso entonces de ia noche activa del sentido a la noche pasiva
del espiritu, hace que los togues subliminales (bondad de Dios) o instantaneos, se
prolonguen hasta convertirse en experiencias conscientes. En la noche activa del sentido,
el alma se dispone para las virtudes teologales, es decir, aun no puede actuarlas; en la
noche pasiva del sentido

el objeto ya no es sensible. En la
contemplacion, Dios estd comunicandose
directamente con el alma y moviendo la
voluntad para que se quede en esta
experiencia, es decir, Dios esta atrayendo la
voluntad al goce con EI de un modo
sobrenatural y la voluntad quiere quedarse en el
deleite de la comunicacion. Pero el alma no esta
completamente consciente det nuevo placer y
se esfuerza en enfocar la atencion en lo
sensible (85).

Lo que nos ensefa San Juan de la Cruz, es que Dios quita unas cosas para poner
en su lugar otras, es decir, cuando el aima pasa de una noche a la otra, la meditacién
(que antes le gustaba tanto), ya le causa sinsabores y malestar; pero en la segunda
noche, Dios infunde al alma la contemplacion. Pero no sélo deja la meditacidn, sino
también los deleites del mundo, pues estos le causan ya también, malestares y sequedad.
Es en esta segunda noche donde el alma debe dejarse “en sosiego y quietud, aungue les
parezca claro que no hacen nada y pierden tiempo”, pues lo importante es dejar al aima
“libre y desembarazada y descansada de todas las noticias y pensamientos, no teniendo
cuidado alli de qué pensaran ni meditaran, contentandose sélo con una advertencia
amorosa y sosegada en Dios” (1S 10,4).

Ahora bien, mediante la noche pasiva del sentido y el placer de la contemplacién
que el alma goza, Dios prepara al alma para otra purgacion mas dura: la noche pasiva del
espiritu. Es importante recalcar que aunque se goce de la contemplacion infusa durante la
oracion, no debe olvidarse la practica de las virtudes adquiridas, puesto que si se quiere
progresar, se deben seguir desarrollando estas virtudes adquiridas.

Segun San Juan de la Cruz, cuando las virtudes son infundidas por Dios, de lo que
se trata, es de las noches pasivas, sin embargo, el alma tiene que tener una cooperacién
con la contemplacion infusa, es decir, tiene que dejar la meditacion y dar su
consentimiento a la experiencia que recibe; es en este sentido que se dice que lo que el
alma hace es activo y pertenece por lo tanto a la noche activa del espiritu. Es por ello que
“es necesario su consentimiento a la contemplacion recibida para que se profundice en la
expeiiencia de fa fe” (86).

Hasta lo que aqui hemos revisado, y que trata de las noches activa y pasiva del
sentido y la noche activa del sentido, observamos que se trata de un proceso que tiene
que transcurrir el alma para llegar a la unién o matrimonio espiritual. Por la noche pasiva
del sentiao, o alma entra en estado de contemplacion infusa; por la noche activa del
espiritu, el aima hace de su parte para no salirse de la contemplacion (no meditando y
negando las comunicaciones sobrenaturales —revelaciones, visones, etc.-) y poder llegar
a la experiencia de la fe. Pero el alma tiene que pasar aun por otra noche, las mas
terrible, la noche pasiva del espiritu.
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Para llegar a esta noche, el alma tiene que ir acumulando fuerzas a través de la
noche pasiva del sentido, donde ya dejo la meditaciéon para entrar a la contemplaciéon. De
acuerdo a San Juan de la Cruz la noche pasiva-del espiritu es la noche de la fe y “esta
Noche oscura es una influencia de Dios en el alma —que la purga de sus ignorancias e
imperfecciones habituales, naturales y espintuales-, que Haman los contemplativos
contemplacién infusa, 0 MISTICA TEOLOGIA, en que de secreto ensefia Dios al alma y la
instruye en perfecciéon de amor’ (2N 5,1). En esta noche, el aima esta en la total
oscuridad, es decir, esta en pobreza y desamparo de todas sus aprehensiones; su
entendimiento esta en oscuridad y su “voluntad, en afliccion y angustia acerca de la
memoria” dejéndole “a oscuras en pura fe, la cual es Noche oscura para las dichas
potencias naturales” (2N 4,1). Pero como ya habiamos dicho, Dios quita para dar, y
aunque esta noche es oscura para el espiritu, después Dios da luz de todas las cosas y
aunque al alma “la humilla y pone miserable, no es sino para poder ensalzarle y
levantarle; y, aunque le empobrece y vacia de toda posesion y afeccidon natural, no es
sino para que divinamente se [pueda] extender a gozar y gustar de todas las cosas de
arriba y de abajo” (2N 9,1).

Pero al pasar esta noche, con todo y sus sufrimientos y sus lapsos de descansos
en los que el ailma toma la fuerza para no decaer, el alma se dirige ya hacia el fin que el
misticismo dicta: 1a union perfecta por medio del amor con Dios en esta vida. La caridad
infusa en la- voluntad es la que nos impulsa a aceptar la comunicacién de la
contemplacion; para poder a la unidén con Dios en esta vida, la voluntad tiene que ser
purgada de todo lo que no sea El, por ello tenemos que “las experiencias horribles en la
noche pasiva del espiritu han purificado el amor del alma por su Dios y la han fortalecido
en la practica no sélo de las virtudes teologales sino también de las morales infusas” (87).

En general, esta es la doctrina teologica de San Juan de la Cruz, teologia, que
como veremos enseguida, se opone de forma casi total a la teclogia contemporanea. Un
punto que hay que tocar antes de entrar a lo referente al pensamiento de Dios en este
tiempo moderno, es si en realidad Dios se encuentra fuera del entendimiento natural. Esto
surge porque a diaric se habla de Dios, por ello puede llegar a pensarse que en realidad
Dios no sea tan incomprensible. Sélo que si nos damos cuanta, siempre que se habla de
Dios se hace en forma negativa, es decir, conocemos de Dios a través de todo lo que no
es: finito, camal, mundano, compuesto, etc., y también decimos de Ei que es bondadoso,
misericordioso, justo, etc. Pero estos son también conceptos negativos para referirse a El,
es decir, su justicia es infinita, justicia que difiere por elio de a nuestra, por lo tanto, es
una justicia que no podemos conocer. Es por ello que tanto San Agustin, Santo Tomas y
San Juan de la Cruz, nos dicen que el hombre no puede llegar al conocimiento de lo que
es Dios por medios naturales. Si se pretendiera que asi pasara, lo Unico que estariamos
haciendo es reduciendo un plano sobrenatural a uno natural, es decir, estariamos.
pensando que Dios es todo lo que no es: injusto, temporal, finito, simple, etc. Lo cual seria
no comprender en realidad, nada de El. Contradiciéndonos claramente con lo expresado
por el misticismo en general y por San Juan de la Cruz cuando nos dice que Dios “como
ensefia la fe” es “incomparable e incomprensible” (3S 12, 1).

El ultimo punto ahora si, para entrar de lleno a lo que opinan los tediogos
modemos, es que los medios deben ser proporcionados al fin. Si queremos unimos con
Dios en esta vida, tenemos, pues, que tener los medios necesarios para ello. Ya
habiamos visto que para Santo Tomas y para San Agustin, estos medios son las virtudes
teologales, en particular la fe. Lo mismo es para San Juan de la Cruz quien nos dice que
los medios “han de ser proporcionados al fin, es a saber: que han de tener alguna
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conveniencia y semejanza con el fin, tal que baste y sea suficiente para que por ellos se
pueda conseguir el fin que se pretende” (2S 8,2), por ello “para que el entendimiento se
venga a unir en esta vida con Dios, segun se puede, necesariamente ha de tomar aquel
medio que junta con El y tiene con El proxima semejanza” (Ibid.). Ya revisamos que los
sentidos exteriores no pueden ser capaces de comprender o conocer a Dios, y ni la
meditacion discursiva ni la contemplacién infusa de la noche pasiva del sentido, pueden
llegar a “ser medio proximo para la union de Dios” (2S 8,4). Tampoco la imaginacion es el
medio para conocerle, puesto que “no puede fabricar ni imaginar cosas algunas fuera de
las que con los sentidos exteriores ha experimentado”, en conclusién, “todas las cosas
criadas [...] no pueden tener alguna proporcion con el ser de Dios, de ahi se sigue que
todo lo que imaginare a semejanza de ellas no puede servir de medio préximo para la
unién con El, antes [...] mucho menos” (2s 12.,4). Tampoco fas noticias sobrenaturales son
el medio para conocer a Dios, puesto que “todas las noticias e imagenes distintas,
naturales y sobrenaturales, que pueden caer en las potencias del alma, por altas que
sean elias [...] ninguna comparacion ni proporcion tienen con el ser de Dios, por cuanto
Dios no cae debajo de género ni especie, y ellas si” (3S 12,1). '

Para llegar a Dios, entonces, hay que utilizar los medios proporcionados a su ser
(2S 9,1); el cual medio para tal unién “es la fe” (2S 8,2; B 12) junto con las otras virtudes
teologales (2S 6)

No hay otra diferencia sino ser visto Dios o
creido. Porque, asi como Dios es infinito, asi
ella nos le propone infinito; y asi como es Trino
y Uno, nos le propone ella Trino y Uno; y asi
como Dios es tiniebla para nuestro
entendimiento, asi ella también es ciega y
deslumbra nuestro entendimiento. Y asi, por
este so6lo medio, se manifiesta Dios al alma en
divina luz, que excede todo entendimiento. Y
por tanto, cuanta mas fe el alma tiene, mas
unida esta con Dios {...]Jque vaya caminando por
fe a El, [por] lo cual ha de ser el entendimiento
ciego y a oscuras en fe sélo, porque debajo de
esta tiniebla se junta con Dios el entendimiento,
y debajo de ella esta Dios escondido” (2S 9,1).

Soélo que cuando San Juan de la Cruz habla de la fe como medio para aicanzar a
Dios, no esta hablando de una simple creencia en las revelaciones [lo contenido en la
Biblia. Esta debes ser considerada como medio remoto que tiene como finalidad el
informarmos sobre el fin sobrenatural y sobre los medios que se necesitan para alcanzario
(88)] que nos sirvan como medio proximo para llegar a Dios, pues como dijimos
anteriormente, si Dios es incomprensible, las palabras o conceptos no pueden unimos con
El. Asi, tenemos que:

Gracias a la revelacion sabemos que existe una
trinidad de personas en la naturaleza divina —
Padre, Hijo y Espiritu Santo. Sabemos que
Jesucristo es Dios y hombre, que El nos brindé
la gracia santificante mediante se muerte en la
cruz, que nos ha prometido una felicidad sobre-
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natural, etc. Con todo, el conocimiento que
tenemos de la muerte de Jesus es finito, tanto
como de su naturaleza humana y divina y, por
tanto, no puede decirnos como es Dios en si.
En lo que se refiere a nuestro conocimiento de
la trinidad —del Padre, del Hijo y del Espiritu
Santo, no escapamos del conocimiento
negativo. Ni el Padre ni el Hijo son tal como
nosotros conocemos a padres e hijos; y en lo
que se refiere al Espiritu Santo, una vez mas
nuestro conocimiento es  esenciaimente
negativo. Sabemos que no es un cuerpo y es
amor infinito o no finito. Nuestro conocimiento
de la gracia santificante sufre del mismo
defecto. Sabemos que consiste en una
participacion en la naturaleza divina. Pero en
vez de conocer lo que la naturaleza divina es,
conocemos 10 que no es. Y en lo que se
refiere a nuestro entendimiento de la
salvacion, sabemos que consiste en conocer y
amar a Dios tal como El mismo se conoce y
ama. Pero el modo en que El hace esto, no lo
conocemos naturalmente. Resulta entonces
que no podemos llegar al conocimiento de que
es Dios es si, es decir, un conocimiento de
nuestro fin sobrenatural, mediante Ila
revelacion divina. Por tanto, aunque sirve de
un medio remoto ordinariamente necesario,
ésta no nos puede servir como medio proximo
para unirnos con Dios al faltar {a adecuada
proporcion con su ser (89).

No debemos confundir entonces ia fe teologal con los concepto finitos del credo (o
la Biblia); ademas hemos visto que la fe teologal “ciega y deslumbra” al entendimiento, y
la fe como una creencia en la revelaciéon, no nos ciega ni deslumbra. La fe para San Juan
de la Cruz no es entonces aigo que quede dentro de lo natural del hombre. Si creemos
que la fe es sélo creencia en las palabras de !¢ Biblia, tenemos fe, pero no como virtud
teologal, sino sdlo como habito. Es por ello que:

Sus actos de profesion de fe s6lo pueden ser
llamados actos de fe en un sentido analogo,
es decir, en tanto que disponen para un acto
de la vitud teologal, y lo mismo hay que
afimar de la caridad activa. Esta s6lo puede
ser llamada caridad en tanto que dispone o
prepara 0 es camino para un acto de caridad
infusa. La caridad activa de por si no es un
acto de esta virtud en sentido estricto (90)

Los actos de la fe teologal consiste como recordaremos, en la contempiacion
infusa, por lo cual es llamada por San Juan de la Cruz Noche oscura para el alma.
Cuando el alma llega al matrimonio espintual con Dios, la fe es lo mas fuerte y esta lo mas
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unida con Dios. Si se habla de fe no teologal o fe sin la experiencia de la contemplacién
infusa, caeriamos en que Dios no es trascendente, sino mundano.

Es cierto que San Juan de la Cruz afirma que ia fe entra por el “0ido”, pero no
debe entenderse este como un dérgano del cuerpo, puesto que Dios infunde verdades
desnudas en el entendimiento o revelaciones de secretos que da al alma sin la
intervencion de un sentido, ya sea exterior o interior, pues cuando habla del oido, no se
refiere al oido corporal, sino espiritual, puesto que “el oir del alma es ver
(sobrenaturaimente) con el entendimiento” (91). La fe que entra por el oido corporal no es
la fe que nos lieva a Dios, es decir, no es la teologal.

Pero hay que aclarar que la fe teologal implica nuestro consentimiento; por un lado
esta fe es divina, pero por otro necesita de una eleccion libre por nuestra parte. Es aqui
cuando podemos decir que la fe tiene un modo humano de obrar, pero no un modo
humano como lo afirman los tedlogos contemporanecs. Si el hombre participa de la
divinidad, entonces debe tener también un sentido sobrenatural, el cual es mas fuerte y
pesado que el natural. Asi cuando el consentimiento de la fe se da también con la
experiencia sobrenatural de las verdades infundidas en el alma (por la experiencia de
Dios en esta vida), es cuando hay un verdadero acto de virtud teologal. Mediante la fe
participa el hombre de Ia vida de la Trinidad (92). Y también hay que decir que la fe nunca
opera sin las otras dos virtudes teologales (esperanza y caridad), puesto que para que
exista un acercamiento verdadero hacia Dios, tienen que estar las tres potencias:
entendimiento, voluntad y memoria en las virtudes teologales, ya que “el aima no se une
con Dios en esta vida por el entender, ni por el gozar, ni por el imaginar, ni por otro
cualquier sentido, sino soélo por fe segun el entendimiento, y por esperanza segun la
memoria, y por amor segun la voluntad” (1S 2,3).

La razdn entonces, por encontrarse dentro de la naturaleza humana, no puede ser
el medio para conocer a Dios, puesto gue esta sélo nos da a conocer algo acerca de Dios,
asi tenemos que “si Dios es infinito, entonces la revelacién divina hacha por palabras y
conceptos finitos no puede manifestar a Dios, ni transmitir la verdad profunda de El o su
intimidad. Tal como en el caso del conocimiento natural de Dios, donde el conocimiento
negativo predomina, asi también con la divina revelacién” (93).

Como conclusion entonces, tenemos que el aima ha de recibir, para !a unién con
Dios, de forma pasiva, es decir, que viene sobrenaturalmente, de Dios, los medios
proximos para dicha unién; pero no al modo natural, porque todo lo que sale de la
naturaleza humana, teniendo su raiz y fuerza en lo natural no deja de ser natural (LI 3,
74), para apetecer a Dios, no se puede hacer de forma natural, porque

no es aquel apetito —cuando el aima apetece a
Dios- siempre sobrenatural, sino cuando Dios
le infunde, dando E! la fuerza de tal apetito, y
este es muy diferente del natural, y hasta que
dios le infunde poco o nada se merece. Y asi,
cuando ti de tuyo quieres tener apetito de
Dios, no es mas que apetito naturai, ni sera
mas hasta que Dios le quiera informar
sobrenaturalmente. De donde cuando ta de
tuyo quieres apegar el apetito a las cosas
espirituales y te quieres asir al sabor de ellas

131



ejercitas el apetito tuyo natural, y entonces
cataratas pones en el 0jo y animal eres, y asi
no podras entender ni juzgar de lo espirtual,
que es sobre todo sentido y apetito natural. Y
si tienes mas dudas, no sé qué te diga, sino
que lo vuelvas a leer; quiza lo entenderas (LI
3, 75).

Si se considera que el hombre puede llegar a la santificacion por €l mismo, es
decir, mediante su propio modo (humano) de obrar de las virtudes teologales, se cae en
“una forma nueva de pelagianismo” puesto que eso implicaria que la accion de la gracia
no es algo necesario para la santificacion (94). Las virtudes teologales son los unicos
medios para llegar a la union con Dios en esta vida, y por ser estos sobrenaturales,
entonces su modo de actuar en nosotros es de forma también sobrenatural. Tenemos
entonces, que la fe de las que nos habla San Juan de la Cruz es una experiencia mistica,
al igual que la que nos habla San Agustin y Santo Tomas, puesto que para estos, el
cristianismo implica una alta contemplacion sobrenatural de Dios, es decir, un contacto
experimental con la divinidad, cosa que se logra, como debemos ya saber, por via del
misticismo. De esta forma, quedan contestadas las preguntas primera y tercera que nos
hicimos al principio d este capitulo. Pasamos entonces a resolver la segunda cuestion.

EL CONCEPTO DE FE EN LA TEOLOGIA MODERNA

La teologia moderna sostiene que existen dos vias de santificarse, lo cual quiere
decir que hay dos tipos distintos de vida cristiana: la primera seria una vida ordinaria,
donde hay meditacién y ademas se practican las virtudes morales adquiridas (que conste
que no las virtudes infusas), o sea, una ética cristiana que se encuentra en el Decalogo,
es decir, una ley natural o ley escrita; la segunda, es una vida cristiana extraordinaria en
donde si existe la contemplacién infusa, es decir, la experiencia mistica de Dios, huelga
decir, que para esta teologia, esa contemplacion infusa esta reservada para unos cuantos
que llaman predestinados o amados por Dios (sin saber nosotros las razones). Estas son
las dos formas que segun la teologia modema, se le presentan al hombre para llegar a
Dios, y este es el pensamiento que existe en nuestro siglo (95).

En el aflo de 1962, Juan XXIill convocé el Concilio Vaticano i, para resolver los
problemas que surgian contra el comunismo. Hay que resaltar algo de suma importancia,
y es que en dicho Concilio el misticismo fue un tema totaimente olvidado. En este
Concilio, se hizo “ “hincapié en una forma renovada de la doctrina social catdlica, en el
movimiento ecuménico para tener sélo un criterio de justicia, muy en la aplicacion de la
Jouirina social, junto con el apostolado laico necesario para restaurar o reformar (no
derrocar) el orden temporal capitalista” (96). Algo importante de sefialar, es que los
tedlogos del Concilic no trataron el problema mistico (97), asi, el pensamiento que se
tenia en época del Concilio (y que parece ser el mismo que se tiene en este tiempo
nuestro) argumentaba si el misticismo era algo comun a todos o no, es decir, si la
expeie.Cid n.stica podia ser experimentada por todos, experiencia que incluye, como ya
vimos, todas las purgaciones pasivas sobrenaturales. En realidad en lo que desemboco
ese pensamiento, fue en que esta forma de santificarse (la unica como ya vimos), fue
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excluida como esencial a la santidad laicay a la
santidad en general. En vez de experimentar la
presencia de Dios por la gracia santificante en el
fondo del alma mediante la operacion de las
vitudes teologales, Dios se encuentra
supuestamente en las tareas ordinarias de la
vida, en la historia, en el préjimo, en el pobre,
etcétera (98).

Anos antes del Concilio, existia una escuela espiritual que cuestionaba y
contradecia Ia teologia de las dos formas de santificarse, y sostenia que sélo existia la via
mistica de santificarse (99); sélo que esta fue opacada por el Concilio Vaticano ll, que
desacredito, practicamente, la via mistica. Entre los tedlogos que se encontraban en el
Concilio, y que sostenian que el misticismo era para unos pocos (inclusive algunos
sostenian que no existe misticismo), se encontraban Karl Rahner , Gregorio Baum ,
~ Schnackenburg (100}, De tula (101), Leon-Dufour (102), Martini (103), Marxsen (104),

Schrage (105), Urrutia (106), Alonso (107), Bennassar (108), Bornkamm (109), Gnilka
(110), Paramo (111), Schmid (112), Trilling (113), etc. Aunque también habia tedlogos que
si aceptaban lo dicho por los misticos: Arintero (114) y Garrigou-Lagrange (115), aungue
estos dos tedlogos eran antes de dicho Concilio y sostenian que sélo existe una via de-
santificacién (la mistica), no se libraron del pensamiento del Concilio, asi que su postura,
era decir que la fe teologal si poseia un modo divino de obrar, pero que basicamente tenia
un modo puramente humano de obrar (116).

Este pensamiento, el de afirmar que las virtudes teologales tienen un modo
puramente humano de obrar, se justifica en el hecho de que segun ellos, la gracia
santificante se acomoda a la naturaleza humana (117). Si los hombres obran
naturalmente por los sentidos, por imagenes y conceptos finitos, por la deliberacion, etc,
derivan de ahi que las virtudes teologaies se acomodan a esta forma natural humana de
obrar (118). Lo que guia al modo humano, es la razoén; las virtudes teologales son
sobrenaturales en esencia (quoad substantiam), pero ordinariamente son humanas en su-
modo de obrar (quoad modum) (119). Hay que aclarar que aunque funcionan segun el
modo puramente humano, le confieren a los actos humanos un valor sobrenaturai (120).

Lo que ellos sostienen es que aunque esas virtudes tienen un modo humano de
obrar, no dejan de ser por ello virtudes sobrenaturales o infusas, puesto que necesitan de
la intervencién de Dios, de un modo transitorio, para poder actuarse. Gracias actuales les
llaman a esas intervenciones, y pueden ser misticas o no misticas, entre las que se
encuentran ciertas iluminaciones interiores que provocan el comprender pasajes de la
Bibtia, de la misa, de oraciones, etc. (121), hay también gracias de inspiracién y atraccién
que hacen que la voluntad se dirija a la oracién, a hacer obras buenas, etc. (122). Asi
tenemos que como consecuencia de este pensamiento:

las iluminaciones y las inspiraciones, en la
teologia modemna, se separan de la operacién
de la gracia santificante y se reducen
esencialmente a algo en el orden natural con, tal
vez, origen sobrenatural en Dios. El resultado
de todo esto es que mediante esta separacién y
reduccién de las iluminaciones e inspiraciones a
algo en el orden natural, pero con origen
sobrenatural, los comentaristas desechan el
misticismo o la contemptacion infusa (123).
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Otro ejemplo de como estos tedlogos tiene la falsa creencia del modo humano en
que obran las virtudes teologales, y de que para ellos la fe no es mistica sino que es solo
cuestion de entender las palabras escritas, es que piensan que “Dios se revela con gestos
y palabras; su pueblo responde creyendo”, para ellos la fe es simplemente “el correlato
subjetivo de la revelacion. La fe equivale a la revelacion que ha llegado a sus
destinatarios y que, por lo mismo, a alcanzado su meta. Sin fe la revelacion deja de ser
aquello que debe y quiere ser: una revelacion para el hombre” (124).

Si nos damos cuenta, vemos que la teologia de las dos vias de santificarse, cae en
contradicciones y acaba de tajo con el misticismo, al proclamar que la fe sobrenatural
obra de modo humano logrando con ello que “sin experiencia mistica, sin la
contemplacion infusa, lo sobrenatural queda mas alla de la vida cristiana, y se desnudan
las ensefanzas cristianas tocantes a la vida espiritual de todo contenido espiritual” (125).
Cae en contradicciones porque como habiamos dicho, la gracia santificante es la
participacion del hombre en la naturaleza divina, y por lo tanto, se deben tener
operaciones propias (divinas o sobrenaturales) a ese fin, las palabras y conceptos
humanos, ya habiamos visto que no sirven para dicho fin, puesto que son finitos y Dios es
infinito; Dios es ademas diferente y contrario de todo lo humano, y lo que hacen estos
comentaristas es reducir la gracia a la naturaleza humana, lo que trae como consecuencia
légica que la gracia santificante proceda entonces de la naturaleza humana y no que sea
una participacion del hombre en ella, como en realidad es.

Se contradicen ademas, con Santo Tomas, puesto que este afirma que el hombre
tiene un fin sobrenatural, y estos comentaristas lo que hacen es quitar ese fin sobrenatural
y ponerio al grado de natural. El cual pensamiento surge también como una consecuencia
légica de afimmar que la gracia procede de la naturaleza humana. Ademas hay otra
cuestion, y es que si las virtudes tuviesen un modo unicamente humano de obrar, no
tendrian porque existir las virtudes teologales, ni habria necesidad de la gracia, ya que el
modo humano depende del mismo hombre; si esto fuese cierto, toda la experiencia de
hombres como San Agustin, Santo Tomas y San Juan de la Cruz, tendrian que ser tiradas
a la basura por el hecho de que estarian mintiendo, pues, supuestamente, para los
tedlogos contemporaneos, esa experiencia seria tanto asi como un alucine.

Ademas hay que tener en cuenta que cualquier cosa que:

Perfectamente posea una naturaleza, forma o
virtud puede obrar perfectamente por si misma
mediante ésta. Pero cualquier cosa que tiene
alguna naturaleza, forma o virtud
imperfectamente no puede actuar por si
misma a menos de que sea movida por otra.
El sol, que posee la lucidez perfectamente,
puede iluminar por si mismo. La luna, sin
embargo, en la cual existe la naturaleza lGcida
imperfectamente, no puede iluminar a menos
que sea iluminada (126).

La razdn sdlo sirve en un plano natural, en este puede liegar a la perfeccion, pero
no asi en las virtudes teologales, donde la razoén con sus operaciones, es negada y
oscurecida por la fe; las virtudes teologales necesitan, puesto que son mas perfectas que
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las morales adquiridas, de operaciones también perfectas para que actien en el hombre,
la causa entonces, de estas virtudes, es Dios.

Sélo que estos comentaristas modemos aplican su pensamiento de otro modo.
Para ellos, como dijimos anteriormente, la gracia se acomoda al modo humano de obrar
mediante imagenes finitas, etc. (127), de esta manera, se torna imposible distinguir los
actos sobrenaturales de una persona en estado de gracia, junto a los actos naturales de
una persona que es pecadora (128), asi, si los actos de las virtudes teologales que surgen
de la gracia obran de modo humano, cada acto en el estado de gracia merece cada vez
mas gracia, aunque este acto sea mediocre 6 no se encuentre dirigido conscientemente
hacia Dios; por ello no es necesario salir del modo humano para alcanzar la santificacion
(129).

Ahora bien, en el pensamiento que se tenia en el Concilio, se mencionaba el
concepto de predestinacién, que surge al sostener que hay dos modos de llegar a ser
santo. Tenemos entonces que:

Para Crisogono de Jesus Sacramentado e
Isidoro de San José, en las obras de San Juan
de la Cruz se halla que al predestinar Dios a los
hombres, El determino no sélo su salvacion sino
también su grado de santidad, y por tanto, los
medios para alcanzarla. Considerando que el
Gnico modo necesario para alcanzar la santidad

es la via ordinaria, la mistica entrafia un modo
extraordinario de obrar de la gracia. Se aprecia,
pues, que por un acto librisimo de su voluntad,
Dios predestiné la mistica a unas pocas almas
selectas, las que han de alcanzar una gran
santidad (130).

Este hombre, Isidoro de San José, llega incluso a decir que el propio San Juan de
las Cruz sostiene el pensamiento de las dos vias de santificarse. Argumentando para ello,
que no todas las almas estan llamadas a la contemplacién infusa; segun él, en la Subida-
Noche San Juan nos dice que la intencidon de escribir esa obra no era la comunicacién
con todas las-almas, sino sélo con algunas (particularmente carmelitas descaizos) (1S
Proélogo, 9), por ello isidoro nos dice que “en la mente del Santo el entrar en |la senda del
Monte de perfeccion que él traza [...] depende de una merced especial que Dios hace”
(131)., estas mercedes especiales que Dios hace:

parecen significar ciertas formulas restrictivas,
tales como muchas almas, las cuales,
queriéndolas poner Nuestro Sefior en esta
noche oscura..., muchas almas a quien Dios
da talento y favor para pasar adelante...
porque acaecera que lleve Dios a un aima por
un altisimo camino de oscura contemplacion...,
etc., donde las palabras nos dicen que quien
pone o no en la noche oscura a algunas aimas
quien da talento o favor a muchas almas
(significa que hay muchas a quienes no se da,
pues si asi no fuera diria a todas) para pasar
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adelante, quien Heva a veces por un altisimo
camino de contemplacion a algunas almas, es
Dios (132).

Para este interprete, entonces, la Subida-Noche esta escrita sélo para algunas
almas “que van por el camino de la mistica’, y aunque es cierto que todos estan
dispuestos a ser llamados a la perfeccion, el misticismo no es el unico camino para
lograrlo (133). Pero como se hizo mencién en el capitulo Il de este trabajo, lo que en
realidad quiere decir San Juan de la Cruz, es que Dios “pone a algunas almas” en esta
noche de acuerdo a su preparacion y al nivel de negacion de si que tiene cada alma. Si
todas las almas que entran al camino de la mortificacién, siguieran progresando en este
proceso que tiene como fin el matrimonio espiritual, todas sin excepcion podrian alcanzar
el dicho matrimonio. Ademas de que San Juan, también en el prélogo de la subida, hace
mencién que no todas las almas quieren entrar a esta noche; dice, por si fuera poco, que
“procuraremos decir algo, para que cada alma que esto leyera, en alguna manera eche de
ver el camino que lleva y el que le corresponde llevar, si pretende llegar a la cumbre de
este monte” (1S prologo, 7). ’

Para los tedlogos modemos como isidoro de San José y Crisdgono de Jesus
Sacramentado, la predestinacion consiste entonces en que Dios ha determinado quien
sera mistico y quien no; derivando de esto que Dios ama més a algunas almas que a
otras, por ello unas son almas santas y otras no (134). Segun Garrigou-Lagrange, Santo
Tomas utiliza un principio que sirve para explicar la predestinacion, este principio es el de
la predileccion, que dice que “el amor de Dios derrama y crea la bondad en las cosas”
(135), diciendo ademas, que:

Esta voluntad, puesto que es todopoderosa,
puede producir infaliblemente el bien que
quiere realizar hic et nunc (1, q. 19, a. 6),
incluido el bien que debe ser realizado por
nuestra libertad, porque Dios es o
suficientemente poderoso para llevarla de ma-
nera infalible hacia el bien, sin violentara,
suficientemente poderoso para producir en ella
y con ella hasta el ‘modo libre' de nuesircs
actos (136).

Segun este tedlogo, Dios es la causa de la bondad en todas las cosas, y si Dios
quiere mas algunas cosas que otras, entonces quiere mas bien para los que ama mas
que para los otros (137). Para decir esto, Garrigou-Lagrange se basa en lo escrito en el
L4cuo, donde se lee que Dios dijo a Moisés “usaré de mi misericordia con quien quisiere y
haré gracia a quien me pluguiere” (Ex. 33,19). Parafraseando a Santo Tomas, Garrigou-
Lagrange nos dice que hay mas gracia en una persona que en otra pero no por parte del
hombre, porque “la preparacién a la gracia no es del hombre, sino en cuanto su libre
albedrio es preparado por Dios. De donde la primera razén de esta diversidad debe ser
por.pdarie o Lios, quien por modo diverso dispensa los dones de su gracia para que
surja, de los diversos grados, la hermosura y perfeccion de la Iglesia” (138). Dios es
entonces el “culpable” de que existan grados de gracia. Si ama a unos mas que a otros, a
los primeros ies dara mayor bien, a estos les dara la contemplacion infusa, a los otros
no.Hay que tener claro que esta es una interpretacion que este tedlogo hace de Santo
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Tomas. Siguiendo a Santo Tomas, interpreta que en este “el principio de predileccién
supone [...] que los decretos de la voluntad divina, relativos a nuestros actos salutiferos
futuros, son infaliblemente eficaces por si mismos, y no por la prevision divina de nuestro
consentimiento” (139). Esto no quiere decir que !a libertad del hombre se aniquile, puesto
que “nada resiste a la voluntad divina, no sélo se sigue que se hagan aquellas cosas que
Dios quiere que se hagan, sino que se hagan contingente 0 necesariamente las cosas,
segun el modo como quiere que se hagan” (140).

Esto trae un problema consigo, y es que en las Sagradas Escrituras se afirma que
Dios quiere la salvacién de todos los hombres (1 Tim. 2 4), pero la doctrina de la
predestinacion dice que solc unos pocos lo lograran. Garrigou-Lagrange para solventar
este problema recurre a la distincién entre la voluntad antecedente y la consecuente de
Dios, distincién que ocupa Santc Tomas. Segun este tedlogo, la voluntad antecedente es
aquella que se inclina al bien sin referencia a las circunstancias concretas: “asi, el
mercader durante la tempestad querria [en condicional] conservar sus mercancias, pero
quiere de hecho arrojarlas al mar para salvar su vida” (141). Segun Garrigou-Lagrange,
Dios quiere la salvacién de todos en una forma antecedente, por ello no manda lo
imposible a los hombres para esa salvacion, sino que a todos da su ayuda para que
cumplan los mandamientos. Pero también deja que algunos se pierdan, porque lo que
quiere con su voluntad antecedente, no quiere simpliciter o absolutamente para el aqui y
el ahora (142). Simpliciter es igual ala voluntad consecuente, y esta si tiene que cumplirse
(143).

Este autor identifica a la gracia suficiente con la voluntad antecedente de Dios y la
gracia eficaz con la voluntad consecuente de Dios, asi, tenemos que lo que Dios quiere
por su voluntad antecedente no tiene que cumplirse, mas lo que quiere con su voluntad
consecuente, si debe cumplirse (144). Nos dice que Dios quiso mas al buen ladrén por
eso le dio mas ayuda; al otrc (que queria menos) le dio gracia suficiente para su
conversion, pero se perdio por “haber resistido la gracia suficiente ofrecida y aun dada por
Cristo que murié por él” (145). Segun Garrigou-Lagrange, la gracia suficiente aunque es
ineficaz “proporciona el poder de obrar bien, de una manera préxima o remota” (146).
Pero el humano se puede resistir a esta gracia eficaz y entonces lo que ocurre es que
Dios nos priva de ella (147). Pero hay que aclarar también que la resistencia a esta gracia
“es un bien que no puede provenir sdlo de nosotros, sino que debe ser derivado” de Dios
(148). Cuando Cristo muere, “es suficiente para la salvacion de todos, pero sélo tiene
eficacia en los elegidos, a causa del impedimento” (149). Ei misterio es que Dios pone
remedio cuando El quiere, a este impedimento, por ello “si la gracia eficaz es dada a este
pecador, lo es por misericordia; si es rehusada a aquel otro, lo es por justicia” (150).

Negar la eficacia interior de la gracia corresponderia a la negacion del principio de
la predileccion (151). Lo cual no puede ser, puesto que para el pensamiento de Garrigou-
Lagrange Dios designa quien debe ser mistico y quien no. Para él, el principio de
predileccion debe ser absoluto y universat (152). Y este principio de predileccién, se basa
en los decretos divinos que son: 1) Dios, por su voluntad antecedente, quiere la salvacién
de todos los hombres y les prepara gracia suficiente para salvarlos, puesto que nunca
manda lo imposible; 2) debido al amor por algunos, escoge salvarles eficazmente antes
de la previsién de méritos; 3) les da “intrinsecas gracias infaliblemente eficaces” y; 4) les
da la gioria a unos y el infierno a otros (153). Este orden de los decretos divinos se funda
asuvez en

los principios admitidos, no sole por todos los
tomistas, sino también por Escoto, Belarmino y
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Suarez, a saber, que el sabio quiere el fin
antes que los medios requeridos por el fin, y
que, si el fin es primero en el orden de
intencion, es uitimo en el de ejecucion (154).

Segun Ferraro, esta discusidon acerca de la predestinacidon, pudo surgir “en un
esfuerzo de los tedlogos por excusar a las nuevas clases dominantes durante el siglo XVI
de su busqueda de la experiencia mistica y explicar el porque no la habian alcanzado”
(155). Pero para Garrigou-Lagrange, el principio de predileccion es necesario porque tiene
que explicarse el que no todas las almas sean llamadas a la contemplacién infusa.

Es importante decir que para los tedlogos modemos en general, el problema de la
predestinacion no existe en lo que trata del misticismo pues ellos mas bien

tratan de wuna salvacion y santificacion
completamente naturalizadas y acomodadas a
las necesidades funcionales del capitalismo, es
decir, sin experiencia mistica, aunque sea
instantanea, no hay una elevacion al orden
sobrenatural de obrar que consiste en participar
en las operaciones de la gracia santificante o

sea en las divinas. Incluso, tratando de evitar
problemas [...] algunos tedlogos hablan de una
predestinacion comunitaria (156).

Segun Ferraro, de acuerdo con Santo Tomds, nos dice que Garrigou-Lagrange
tiene razén cuando cita que “Dios si quiere algunas cosas mas que a otras”, pero que
cuando se trata del orden moral del hombre y del orden sobrenatural, no puede aplicarse
igual que cuando se aplica al mayor ser y bien que existen en la naturaleza humana que
cuando se compara con la de los otros animales. Y no puede aplicarse en estas dos
ordenes, por el hecho de que el hombre es libre y tiene dominio sobre sus actos,
pudiendo entonces elegir para él el bien que él desee (de acuerdo a su naturaleza). Por
eso “el modo divino de amar e infundir el bien sobrenatural en el hombre no puede ser
exactamente igual al modo de darles su bien natural” (157). Es decir, que si uno que Dios
le infunda el amor sobrenatural, debe primero ejercitar el bien moral con los demas
hombres, de ahi que

La llamada o iluminacion interior del Logos
ofrece la gracia santificante (no upa llamada
gracia actual) y sus operaciones (la
contemplacion infusa) a todos los hombres.
Algunos las aceptan; otros, no. A aquellos que
las aceptan, se les da mas bien, y Dios los
quiere mas que aquellos que no lo aceptaron.
Pero puesto que Dios conoce desde toda la
eternidad quién acepta su amor y quién no,
desde toda la etemidad E! inmutablemente
quiere a algunos mas que otros (158).
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Con esta interpretacion que hace Ferraro, y que parece estar mas en forma con el
pensamiento de Santo Tomas y con lo hasta aqui revisado sobre la gracia santificante, se
objeta a Garrigou-Lagrange, para quien Dios primero decide sobre quién va a predestinar
y después busca los medios para llevar a cabo el efecto de la predestinacién (159). Para
Ferraro, de acuerdo con Santo Tomas, Dios “flama a todos los hombres mediante los
primeros movimientos de las virtudes teologales en el alma, es decir, el Logos ilumina a
todos los hombres viniendo a este mundo, y el Espintu Santo se presenta en la voluntad
de cada uno como un bien atrayendo a fodos al goce de £l mismo, aunque sea
instantaneamente en los principios” (160). Esos primeros movimientos que surgen de las
virtudes teologales (de una gracia santificante y no de una gracia actual), dan la ayuda
necesaria para que la llamada se acepte; si se acepta la llamada, se acepta la gracia
santificante, por eso que dice que este es mas amado por Dios, porque en realidad es
mas ayudado por El, no como aquel que rechazo su ayuda. En ese sentido, si hay
hombres a los que Dios ama mas que a otros.

Segun Ferraro, autores como Garrigou-Lagrange adolecen de entendimiento en
cuanto “a la divina casualidad en los actos de los hombres en el orden sobrenatural”
(161). En el orden sobrenatural, el Logos ilumina el entendimiento con el fin de comunicar
el conocimiento divino; pero hay que tener en cuenta que “el Espiritu Santo se presenta
en la voluntad como un bien, moviéndola a aceptar la comunicacion u operacién de las
virtudes teologales. Es evidente que uno no puede consentir a este movimiento sin que
Dios lo cause en su voluntad” (162). Lo cual quiere decir, que un hombre no puede
aceptar la llamada de Dios, si antes este no la ha enviado.

En cuanto a la voluntad antecedente y la consecuente de Dios, Ferraro nos cita a
Santo Tomas y nos dice que para el Santo “El agente sélo puede obrar en el recipiente
segun la disposicion del recipiente” y que Dios “dispone cada cosa segun el modo de la
misma”, asi que Dios creé al hombre con un fin sobrenatural, y aunque algunos se
oponen a llegar a este fin sobrenatural, no por ello deja de cumplirse la voluntad divina.
Esta se cumple entonces de otra forma: “la voluntad consecuente de Dios, por
consiguiente, siempre se ejecuta. Dios salva a aquellos que quieren aceptar la oferta de la
salvacion y condena a aquellos que quieren ser condenados “ (163)

Hay que aclarar también que las personas que segun Dios predestina, son
personas que seran salvas por el hecho de haber aceptado la comunicaciéon mistica que
proviene de Dios, es decir, por 1a participacion de estos de la naturaleza divina, o con
otras palabras, gracias a la oferta que les hace Dios de las virtudes teologales
principalmente de la fe la cual obra mediante la contempiacién infusa.

Como conclusién entonces de esto, tenemos que si algunas almas reciben la
gracia santificante, lo cual les servird para que se salven, y otras tantas no la recibiran,
peiciendose, “no implica injusticia por parte de Dios, ya que todos los hombres reciben la
gracia suficiente para la salvacién, aunque no siempre es eficaz” (164). Solo que si este
principio fuese aplicado al misticismo, tendriamos, que no toda alma que llegase al estado
de gracia estaria predestinada, lo cual seria una contradiccion. Un pensamiento parecido
se puede encontrar en Federico Ruiz (165).

Tenemos entonces, que los tedlogos modernos piensan que el misticismo es sélo
para unas pocas almas escogidas por Dios, resultando que Dios se comportaria entonces
como un elitista. Para el Concilio Vaticano I, el unico camino que nos queda es la via
ordinaria, no la mistica. Y esta via ordinaria se logra mediante obras (la mayoria en el
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apostolado social) buenas elevadas y realizadas con presencia de la gracia. Para
reafirmar esto, los tedlogos dicen que “el Padre Etemo, por una disposicion libérrima y
arcana de su sabiduria y bondad, creé todo el universo, decretd elevar a los hombres a
participar de la vida divina” (166), y por ello, todos los que creen en Cristo son “reaimente
santos” ademas de que “todos los fieles, de cualquier condicion y estado [...] son llamados
por el Sefior , cada uno por su camino, a ia perfeccién de aquella santidad con la que es
perfecto el mismo Padre” (167). Lo cual quiere decir que teniendo en si la gracia o
naturaleza divina, todas las actividades que se hacen normalmente y que

contribuyan eficazmente a que los bienes
creados de acuerdo a los designios del Creador
y a la iluminacion de su Verbo, sean
promovidos, mediante el trabajo humano, la
técnica y la cultura civil, para utilidad de todos
los hombres sin excepcién;, sean mas
convenientemente distribuidos entre ellos, y a
Su manera conduzcan al progreso universal en
la libetad humana vy cristiana [que son
elevadas] desde dentro por [esta misma] gracia
de Cristo (168).

Ademas el Concilio, tomando palabras de la Biblia, nos dice que "el mandamiento
supremo de la ley es amar a Dios de todo corazéon y al préjimo como a si mismo (cf. Mt
22, 37-40). El Concilio nos dice que tenemos que tener caridad por los pobres, los
desvalidos los enfermos, los presos, los afligidos, los desterrados, tenemos que ayudarios
y consolarlos; pero ademds se tiene que buscar esa caridad no sélo “en los
acontecimientos importantes, sino, ante todo, en la vida ordinaria” (169), de esta forma, y
con ayuda especial de "la participacion activa en la sagrada liturgia” y “al cumplir como es
debido las obligaciones del mundo en las circunstancias ordinarias de la vida” nunca
podra romperse fa unién con Cristo por su vida personal, de esta forma, el hombre
crecera en la vida de Cristo y “realizara sus tareas segun la voluntad de Dios”; los fieles
deben entonces caminar “por este camino de la santidad con espiritu decidido y alegre,
esforzandose por superar las dificultades con prudente paciencia. Ni las preocupaciones
familiares, ni los demas negocios temporales deben ser ajenos a esta orientacion
espiritual de la vida” (170).

Vemos entonces, con estas citas, que el Concilio Vaticano Ii rebaja las virtudes
teologales a un modo humano de obrar, puesto que identifica la santificacion del alma con
et modo humano de obrar. Descartando totalmente el misticismo, y empleando el principio
de predestinacion, que ya revisamos arriba.

Los pensadores del Concilio, por lo tanto, afirman que “el lamamiento de Dios a la
santidad recae sobre el individuo, en sus circunstancias concretas de vida”. Por lo tanto,
instituciones como el matrimonio, la vida familiar, el trabajo, las obras politicas y sociales,
las obras “de servicio a la comunidad nacional; obra industrial, cultural; el desempeiic de
una de las miles de profesiones —todos sirven de medios primordiales de santificacion” (en
vez de disponer para la santificacién) y todos son “otras tantas maneras de encamarse en
la historia humana®, inclusive ‘el trabajo es la accién transformante de la realidad
terrestre, la colaboracién con Dios al desarrollo de la creacion para servicio de los
hombres [...] En estas circunstancias complejas es donde se vive el encuentro con Dios
en fe, amor, esperanza” (171).
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Antes del Vaticano |, se decia que era costumbre “hablar de experiencia sdio a
propésito de ios misticos” (172), segun Federico Ruiz, “con ello se perjudica a la vida
cristiana, que queda desguarnecida, y se perjudica al misticismo que presenta una
novedad extrafa” (173). Este te6logo habla de una mistica activa, que es “un encuentro
inmediato de Dios en la accion”, es decir, “en la vida corriente, en el trabajo apostdlico, en
las relaciones de caridad; diriamos, en medio de los negocios” (174). Segun él, Dios “nos
habla por medio de palabras, signos, hechos, libros, escritos. Le conocemos por su obra,
por medio de nuestras ideas”, esta en la historia “la oracién, en el mundo, en el hombre.
Dios esta en todo y en todos” (175). Este hombre llega inclusive a decir que “los misticos
poseen cierto 6rganos y funciones que los demas no poseen o no ejercitan” (176). En
cuanto a la actividad y la pasividad en las noches de San Juan de la Cruz, Ruiz nos dice
que “la seccién activa ha quedado en ascética de puro esfuerzo, de austeridad sin
limites; la pasiva se hace tal exclusivamente pasiva que pierde contacto con la vida real,
para convertirse en experiencia de algunos privilegiados contemplativos” (177), nos dice
también, que ‘la noche pasiva estd compuesta de situaciones humanas, nada
sobrenaturales, y que, por tanto, en nuestro lenguaje diriamos ‘activas’. Los fracasos,
contrariedades, desganas, desavenencias, constituyen la materialidad de la purificacion
pasiva” (178).

De acuerdo a todo lo revisado anteriormente es justo preguntarnos ¢Es hoy la
Iglesia un motivo de credibilidad o un obstaculo para la verdadera fe? 4 Facilita la Iglesia el
acceso a esa fe o lo hace especialmente dificili? ; Supone la iglesia un ocuitamiento de la
experiencia mistica para el hombre y la mujer contemporaneos?.

Los defensores de la Iglesia no dicen que ésta

es la comunidad de la tradicion. Es el fugar en el
que se transmite con garantia el mensaje
revelado, la revelacion como canon de la
confesion de fe y de la experiencia cristiana. Es
el lugar de la conservacion, transmision e inter-

pretacion de la revelacién y la experencia
cristiana. Es el lugar en que se conserva y se
interpreta “el depdsito de la fe”. En este sentid-.,
es fundamental afirmar que no hay un acceso
fiel y seguro a la revelacion cristiana y a la fe al
margen de la Iglesia [...] porque la fe viene de la
audicion, y esta implica la predicacion, el
anuncio del mensaje. Esta predicacion y este
anuncio tiene lugar en la comunidad eclesial: si
falta esa predicacion, que nos llega a través de
la comunidad cristiana, no es posible acceder a
la fe cristiana, ni es posible garantizar que la
eventual fe religiosa sea verdaderamente la fe
en Cristo Jesus. Encomendar todo el asunto de
la fe a la actuacion directa del espiritu, al
margen de toda predicacion y de toda
comunidad, es una osadia muy proxima al
iluminismo. La mediacidn de la comunidad en
nuestro régimen de encarnacion suele ser un
rasgo de la actuacion del espiritu (179).
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Esta cita nos muestra todo lo que |a teologia modema afirma; y que es contrario a
todo lo que en esta investigacién venimos probando. La Iglesia, asi como todo lo que nos
dicen estos tedlogos sélo son medios remotos, es decir, medios que disponen para recibir
la contemplacién infusa; el fin de la iglesia es lievar a los hombres a la iluminacién del
Logos, lo cual quiere decir a la experiencia mistica.

Hay teologos que llegan a tal grado de decir que las noches pasivas consisten en
“las provenientes de la naturaleza: el frio, las bacterias y virus que nos enferman, el calor
y el trabajo que nos fatigan, la lluvia y la niebla que nos entristecen” (180). Afirman que
“‘mediante el amor al préjimo nos sensibilizamos para buscar la presencia de Dios, no sélo
en que sufre, en la naturaleza, en la Biblia, en los sacramentos, en la historia, sino
también en el propio centro personal”, todo esto “mediante el bautismo” (181).

Como hemos visto, para la gran mayoria de los tedlogos modemos “cuando se
tiene fe en Dios, aparte de reconocer su existencia, se acepta su Palabra. Por medio de
ésta nos habla acerca del mundo, de los hombres y de si mismo. Y acontecimientos e
historia, se hallan amparados por su providencia y amor” (182).

Como ya nos habremos dado cuenta, estos te6logos no tienen de forma muy clara
que aun afirmando que

El dnico medio que aqui en la tierra tenemos
para encontrar a Dios como es en si mismo
son las virtudes teologales de la fe, de la
esperanza y de la caridad, porque solo ellas —
siendo Virtudes no humanas, sino divinas- no
buscan a Dios en las criaturas, sino que se
diigen a Dios mismo directamente,
uniéndonos realmente y sin intermediarios a la
Santisima Trinidad (183).

Lo que hacen en realidad es negar el misticismo al reducir la fe a obrar de modo
humano. En general, lo que hacen estos comentaristas modemos referente al misticismo,
al aplicario a las dos vias de santificarse, es jugar con el lenguaje, manejandolo y
haciendo creer que estan de acuerdo a los verdaderos misticos como San Juan de la
Cruz, pues hablan de lo sobrenatural sélo como esencia puesto que lo importante es la
razén (184), y que la fe actua de un modo humano y no divino (185); por eso aunque los
actos del hombre sean iluminados por la fe, no sirven para el fin sobrenatural (186).
Afirman que las virtudes teologales nos unen con Dics y nos hacen participes de El, por o
tanto, de la vida etemna; y mediante estas virtudes teologales se participa del amor divino y
“conocemos a Dios en su vida intima®™ (187), y si vemos esto, pareciera que estos
comentaristas estan pensando iguai que los misticos, pero en realidad, después afirman
que cualquier representaciéon o imagen puede darse “al nivel de nuestra capacidad” (188),
desnudando asi, al misticismo de todo contenido sobrenatural, y por lo tanto, acabandolo,
puesto que el misticismo es por fuerza sobrenatural. Segun estos comentaristas, aunque
se vive la sobrenaturalidad pero de un modo humano y connatural (189).

La teologia modema ai argumentar que las virtudes teologales tienen un modo
humano de obrar, 0 que hacen es tratar medios erréneos como los medios proximos para
la unién con Dios, nos dicen por ejemplo que “aguellos que dediquen su vida a la causa
de la paz hallan en el valor paz su mediacion de salvacion. Y asi los que viven para la
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justicia y para la fratemidad y para fa libertad” (190). Estos tedlogos modernos en
conclusién lo que nos dicen es que se debe de “aceptar que la experiencia cristiana, la
historia y |a tradicion cristiana son una experiencia, una historia, al lado de otras” (191).
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CONCLUSIONES

Jamas pense en llegar a saber algo tan grandioso y de tanta belleza como lo es el
saber que se puede tener la experiencia de Dios mientras se esta vivo. Siempre habia
creido que los grandes hombres, en cuestiones espirituales, tenian y seguian doctrinas
secretas que solo ellos y algunos, muy pocos, tal vez sus discipulos, comprendian y
seguian. Jamas crei poder ser yo también parte de un conocimiento de este tipo. Y
aunque ese conocimiento es algo sagrado, no por ello es exclusivo de algunos solamente;
es algo que deberia hacerse comun para todos. Y porque se que casi nadie habla de
esto, quisiera contarselo a todo el mundo.

Mi primer contacto con los misticos fue aigo no planeado o buscado por mi. Fue
mas bien aigo asi como un evento fortuito. Conoci a San Juan de la Cruz hasta que
practicamente termine las materias de filosofia en la universidad (no se que hubiera
pasado si lo hubiese ¢onocido antes). Ha pasado mas un afio de eso y creo sinceramente
que ya no soy el mismo. Me siento mas comprometido, no con el mundo, sino conmigo
mismo. Y me siento responsable de haber ingresado a un saber de ese tamaro. Ese
primer encuentro, por 1o menos al principio, es decir, con Santo Toméas y San Agustin no
tuvo un gran efecto. E! efecto realmente poderoso io introdujo precisamente San Juan de
la Cruz.

El responsable en parte, de todo este alboroto cerebral y a la vez, de toda este
bienestar, porque el saber que Dios nunca ha muerto, que esta mas vivo que nunca, me
hace sentir como un nifo gordo, henchido de locura y felicidad, de tantas cualidades y
defectos y de miedo, también miedo al no poder, al no querer ser mas humano, al no
permitir que la luz entre en mis ojos; pero decia, el responsable lleva por nombre José
Ferraro. Es él quien me obsequia este regalo de amor y saber. Lo demas tendra que
correr por mi cuenta.

Hace ya algun tiempo que vengo oyendo y leyendo en varios lugares y de varias
personas de las mas variadas posiciones intelectuales, que vivimos en un mundo
decadente, que pareciera que lo espiritual se esfumo del planeta, y que por el contrario,
un materialismo inconsciente se ha apoderado de las conciencias echando a perder las
almas. No se si eso es verdad o no, ni creo que me corresponda juzgarlo, pero para
aquellos que piensen que si lo es, la solucidn esta cerca de ellos, el recuperar la
confianza en si mismos y el ser cada vez mas humanos, mas espirituales esta en la
doctrina de los misticos. Esta en la verdadera y unica fe que es unico medio para sentir a
Dios reaimente.

... Lo que ahora no entiendo claramente, aunque en realidad me molesta mas el
saber que si lo entiendo realmente, es el sentirme triste, a juzgar, por los enfrentamientos
gue se dan en mi cabeza, por la forma en que ltegan ahora las preguntas, porque quisiera
llegar a esa experiencia divina de dos grandes zancadas. Estoy triste. Me siento como un
monstruo al que todos rechazan, que tiene que vivir solitarios, pensando, hablando solo.
Un ser que huye de la gente porque cuando trata de aproximarseles, 1o ven mal, extrafio,
con desconfianza. Un monstruo que suefia con un Dios vivo, verdadero, un Dios que nos
mira profundamente y que nos premiara el esfuerzo. Entonces ¢, por qué sufrir sintiéndome
triste? ¢ por qué, pues, andar tan sombrio?
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Profunda contradiccién. Guerra sorda entre el pensamiento y el actuar. Pero en el
interior de cada hombre, en la conciencia de todos los que piensan esta actuar como
verdaderos seres humanos, no como prisioneros de los instintos degradando asi la
naturaleza divina; porque Dios no es un nombre, un concepto, un vocablo. Si fuera asi,
seria solo una pintura complaciente de nuestros vicios, seria la negacion de Dios por el
alma. Pero no, Dios no esta perdido, los perdidos somos nosotros. Dios nos busca y
nosotros no tenemos otra tarea que encontrar su suspiro dentro de nosotros que lo
insultamos y lo negamos.

El sentido de nuestra vida lo tiene que dar el brillo de la fe, no las modas, el sexo,
la cultura, el dinero, el poder o ila misma aceptaciéon de los hombres. A fuerza del
materialismo, de falsos idolos y del escepticismo, la gente en estos tiempos tiende a
hablar y crear y creer en una faisa idea de la verdad, de la fe, y por ello, de Dios. Se
forman una idea de Dios completamente externa y material. Creen que nos aproximamos
a El a medida que acumulamos un mayor numero de actos humanos, una mayor
“sabiduria” de la Biblia, un mayor numero de penitencias y una mayor memoria para
aprender y citar palabras ‘escritas en la revelacion —lo cual no es malo, pero si insuficiente
para llegar a Dios-. Tal vez en su punto de vista tenga razén. Pero lo mas grave es que
muchos fildsofos y la gran mayoria de teélogos han terminado pensando lo mismo y, de
este modo, el fin ultimo sobrenatural del hombre sera siempre impenetrable al espiritu
humano. Es ello la causa de que nuestro tiempo conciba el camino hacia Dios como una
etema marcha hacia lo indefinible, a lo que jamas tendra acceso.

La verdad es otra cosa muy distinta para los misticos. Para ellos aun teniendo toda
la sabiduria del mundo fisico, de nada sirve si el alma no es pura; si el alma no ha sufrido
purgaciones. Los filosofos y tedlogos son un cielo nublado y sin luna; los misticos son un
cielo estrellado.

El hombre debe empezar a meditar, para que por medio de la fe infusa liegue a la
contemplacion de [o divino, y sélo asi advertira que lo que ensefa la Iglesia se limita a la
revelacion entendiéndola en su sentido primario; advertira también que lo que se ensefia
en las universidades no se parece en nada a este saber mistico, pues aunque el saber de
estas se coloca en un punto de vista mas amplio que las religiones, y su erudicién es
profunda y su celo admirable, no tiene esa elevacién que necesita el hombre en este
tiempo complicado.

Dejemos entonces de pensar que somos una generacién seca, sin ideales, sin luz,
sin fe; no creyente en aima ni en Dios, ni en el porvenir de la humanidad, ni en esta vida ni

en la otra; sin energia en la voluntad, dudando de si misma y de su humanidad libre.
Debemos dejar de pensar asi, pues si no lo hacemos, la verdad sera en serio inaccesible.

Desde aqui, he aqui lo que se distingue.
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