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Resumen: El autor aspira, como dice el
titulo del articulo, a ofrecer una visién
sintética de la doctrina sobre la con-
templacién a lo largo de la tradicién
cristiana. A ese efecto, y como punto
de referencia previo, analiza las afir-
maciones del pensamiento griego, lo
que le permite poner de manifiesto la
especificidad y peculiaridad de la en-
sefianza biblica. A partir de ese mo-
mento sigue un esquema cronoldgico.
Analiza la doctrina patristica, breve-
mente, pero teniendo en cuenta tanto
a los representates de la mistica catas-
tdtica o de la luz como a los de la mis-
tica apofitica o de la tiniebla. En el
contexto de una panordmica de con-
junto de las épocas mediaval y moder-
na, destaca las figuras de Tomds de
Aquino, Teresa de Jests y Juan de la

Abstract: As the title of the article sta-
tes, the author aspires to offer a synt-
hesized vision of the doctrine on con-
templation throughout Christian
tradition. In order to do so, and as a
point of reference, he analyses the sta-
tements of Greek thinking, which
allows him to make the specificity and
peculiarity of Bible teaching clear.
Then he follows a chronological sche-
me. He analyses Patristic doctrine,
briefly, but takes into account both
the representatives of cataphatic mys-
ticism or that of the light, and those
who represent apophatic mysticism or
that of darkness. Within the context
of a panorama of the Medieval and
Modern eras as a whole, the outstan-
ding figures are Thomas Aquinas, Te-
resa of Avila and John of the Cross.
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Cruz. Acercdndose ya al final del estu-
dio, dedica una atencién particular a
los debates sobre la cuestién mistica
de la primera mitad del siglo XX, asf
como al cambio de orientacién que
tiene lugar posteriormente, y al que
caracteriza como el trdnsito desde una
atencién predominante a los aspectos
subjetivos de la experiencia cristiana a
una atencién decidida a los aspectos

Towards the end of the exposé, he
pays particular attention to the early
20th century debates on the question
of mysticism, as well as the later chan-
ge of direction, which he characterizes
as the transformation from the atten-
tion paid to the predominantly sub-
jective aspects of Christian experience
to determined attention to the objec-
tive and theological aspects of the ex-

objetivos y teologales de esa experien- perience.

cla.

Palabras clave: Contemplacién, Histo-
ria de la espiritualidad, Cuestién mis-
tica.

Keywords: Contemplation, History of
spirituality, Question of mysticism.

El término «contemplacién» no ocupa un lugar de primer plano
en el lenguaje neotestamentario: el substantivo griego theoria, del que
deriva, aparece una sola vez (Lc 23, 48), y el verbo theorein, si bien es de
uso mds frecuente, no llega a alcanzar un significado técnico. Algo pare-
cido ocurre con los Padres apostdlicos y con los apologistas, para dar pa-
so a una situacién totalmente nueva a partir de Clemente de Alejandria
y de Origenes'. Desde ese momento, y hasta nuestros dias, el substanti-
vo «contemplacién», asi como el verbo y los adjetivos con €l relaciona-
dos no sélo constituyen una constante en la literatura espiritual, sino
que desempenan una funcién destacada. Y ello con un significado no ge-
nérico, sino especifico, es decir, referidos precisa y netamente a Dios,
presentando en consecuencia la contemplacién como una cumbre —si
no como la cumbre en sentido absoluto— de la vida espiritual.

De ahi la dificultad que encierra todo intento de sintesis. Cabe no
obstante una posibilidad: esbozar una panordmica histérica, centrando la
atencién en algunos momentos fundamentales. Es la que vamos a seguir,

1. Una breve sintesis de los inicios de ese desarrollo linguistico en J. LEMAITRE, R,
ROQUES y M. VILLER, «Contemplation chez les grecs et autres orientaux chrétiens. Etu-
de de vocabulaire», en Dictionnaire de Spiritualité, vol. 11, cols. 1762-1764 (la sintesis
ofrecida en esas columnas se extiende luego ampliamente, contando con la colaboracién
de otros autores, hasta col. 1911, en referencia a la patristica griega y, a partir de la co-
lumna mencionada, también a la latina); ver también el Theologisches Worterbuch zum
Neuen Testament, donde el tema es tratado al ocuparse del verbo orz0 (W. MICHAELIS,
vol. I, 315 ss; trad. italiana: Grande lessico del Nuevo Testamento, vol. VIII, cols. 886 ss).
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ofreciendo, a modo de pértico, algunas consideraciones sobre el trdnsito
desde la filosofia griega a la tradicién cristiana, y fijdindonos a continua-
cién en algunos hitos especialmente significativos en cada uno los tres pe-
riodos en los que cabe estructurar la historia de la espiritualidad cristiana:
la época patristica; el periodo medieval; la edad moderna, entendiendo
por tal la que se extiende desde el siglo XVI hasta nuestros dias.

1. LA DOCTRINA SOBRE LA CONTEMPLACION EN EL TRANSITO
DESDE LA FILOSOFIA GRIEGA A LA TRADICION CRISTIANA

1.1. Hitos de la doctrina sobre la contemplacion en el pensamiento griego

El lenguaje sobre la contemplacién tiene, en la historia del pensa-
miento, un punto claro de referencia: Platén, que hizo de la #heoria, de
la contemplacién, uno de los conceptos clave de su pensamiento?. El in-
flujo de Sécrates, su propia y personal sensibilidad, asi como el eco de
las tradiciones 6rficas y dionisfacas, avivaron en Platdn, ya desde los ini-
cios de su itinerario intelectual, un deseo de plenitud en el que se entre-
mezclan hasta fundirse las instancias filos6fico-especulativas con las es-
pirituales y religiosas.

La mente, que se abre espontineamente a la verdad y al bien, no
puede —no debe— detenerse en lo inmediato, ante la realidad que nos
es dada en la experiencia sensible, sino que estd llamada a ir més allg,
orientdndose con la totalidad de sus fuerzas hacia la percepcién y la pos-

2. En este parrafo y en algunos de los que siguen retomamos, en parte y no sin cam-
bios, la exposicién ya realizada en el capitulo que dedicamos a la contemplacién en
nuestra obra Existencia cristiana y mundo, Pamplona 2003, 303 ss. Una sintesis de las
ideas sobre la contemplacién en Platén y en el conjunto del mundo greco-romano, en
R. ARNOU, «La contemplation chez les anciens philosophes du monde gréco-romain»,
apartado II de la voz «Contemplation», en Dictionnaire de Spiritualité, vol. 11/2, cols.
1716-1742. Ver también, A.J. FESTUGIERE, Contemplation et vie contemplative selon Pla-
ton, Paris 1950; R.-A. GAUTHIER, La morale d’Aristote, Paris 1958; J. GUITTON, Le temps
et leternité selon Plotin et saint Augustin, Paris 1933; J. TROUILLARD, La purification plo-
tinienne, Paris 1955. Para una reinterpretacién de Platén a partir de los escritos esoté-
ricos, ver G. REALE, Platon: en busca de la verdad secreta, Barcelona 2001. Una panora-
mica del desarrollo de las ideas en el tiempo que va desde Epicuro a Séneca en A.
GRILLL, Vita contemplativa. Il problema della vita contemplativa nel mondo greco-romano,
Brescia 2002.
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terior contemplacién de esa realidad plena que lo inmediato permite en-
trever y que, en ese sentido, desvela a la vez que lo oculta. De ahf un iti-
nerario vital, una ascesis, en virtud de la cual el espiritu se eleva progre-
sivamente desde lo limitado hasta lo infinito, desde el bien y la belleza
tal y como nos los atestiguan los sentidos, hasta el Bien y la Belleza en
s, tal y como se dan, en toda su plenitud y pureza, en ese mundo de las
ideas, de cuya existencia da testimonio la aforanza de perfeccién que
impregna el espiritu humano. La contemplacién se presenta asi como la
cima del existir humano, la meta hacia la que debe orientarse la totali-
dad de la persona. De ahi que el pensar platénico haya podido ser pre-
sentado como el paradigma del bios theoretikds, de una vida dedicada a
la busca y contemplacién de la verdad y de la belleza, y caracterizada in-
cluso —punto éste ya no tan claro en el propio Platén*— por la renun-
cia a la accién en orden a la efectiva consecucién de una experiencia con-
templativa.

Aristdteles —segundo hito que nos parece conveniente recordar—
tematizé la distincidn entre vida contemplativa y vida activa més formal
y claramente que Platdn, y con acentos mds intelectualistas y menos reli-
giosos. La cuestién de la diversidad de modos de orientar la vida es plan-
teada por Aristételes en el contexto de la reflexién sobre los bienes que
pueden ser considerados como propios del hombre, es decir bienes que,
de una parte, dotan a la vida de valor y de dignidad y, de otra, estdn efec-
tivamente al alcance del ser humano, ya que el bien divino, aunque pue-
da ser afiorado, estd en realidad més alld de nuestras posibilidades.

Entre esos diversos bienes —prosigue el Estagirita—, sobresale
uno: el bien de la inteligencia, potencia suprema del ser humano. La vi-
da contemplativa, es decir, la vida orientada al ejercicio de la actividad
cognoscitiva es por eso —concluye— la mds valiosa. Es un hecho, sin
embargo, que el pensamiento no se basta a si mismo, mejor dicho, no
basta para afrontar la existencia: s6lo Dios es pensamiento puro, pensa-
miento que se piensa a S{ mismo y que encuentra en su propio pensar la
plena satisfaccién. El ser humano debe superar las necesidades de la vi-
da y afrontar con energfa y decisién las virtualidades del acontecer his-
térico. Su felicidad serd por eso la que deriva de un equilibrio arménico

3. Ver al respecto, la interpretacién de la posicién platénica defendida, entre otros,
por E. VOEGELIN, Plato, Baton Rouge (USA) 1957.
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de bienes, de modo que la busca de la contemplacién deberd estar uni-
da, en uno u otro grado, con la atencién a otros bienes y, en tltima ins-
tancia, a las virtudes, que ordenando y regulando los actos permiten ha-
cer frente adecuada y dignamente a la existencia. Desde esta perspectiva
no sélo la vida contemplativa (bios theoretikds), en la que predomina la
orientacién hacia el conocimiento, sino también la vida activa o précti-
ca (bios praktikds) se presentan como posibilidades llamadas a coexistir,
en cuanto que necesarias ambas para el arménico desarrollo del vivir del
hombre en sociedad.

Dando un salto cronoldgico de diversos siglos y dejando de lado
etapas intermedias, pasemos a un tercer nombre, importante para nues-
tra historia: Plotino. En el horizonte de un gran canto a la unidad, las
Enneadas plotinianas presuponen y describen un drama a la vez césmi-
co y antropoldgico. La consideracién metafisica lleva a Plotino a descri-
bir la realidad que nos rodea como el fruto de un proceso de degrada-
cién o caida a partir del Uno inefable y trascendente, y de posterior
regreso hacia ese mismo Uno. Este planteamiento se prolonga, a nivel
antropoldgico, con la presentacién del existente humano como un ser
que experimenta la ruptura interior, la lejania respecto del principio del
que proviene y al que aspira a retornar. Los conceptos de tendencia a la
unidad, de aspiracién a un contacto inmediato con el Uno originario, y
otros similares juegan en consecuencia un papel decisivo en el pensa-
miento plotiniano.

Y, muy unido a todos ellos, el de purificacién, entendida como iti-
nerario, mds intelectivo que moral, a través del cual el ser humano —me-
jor, el alma, pues en ella reside segtin Plotino la esencia del hombre— va
desprendiéndose progresiva pero eficazmente de cuanto, proveniente de
la corporalidad, se ha adherido a ella y la somete al deseo, al miedo y al
dolor. Para Plotino el ordinario existir humano, con las actividades que
comporta, carece de valor en si: es sombra, apariencia, cdrcel. No hay mds
vida auténtica, verdadera, que la caracterizada por el orientarse decidida-
mente del alma hacia ese Uno del que proviene. En otras palabras, la vi-
da informada por la aspiracién a que llegue un momento en el que el al-
ma, habiendo superado por entero lo sensible, lo corporal y lo histérico
—es decir, liberada de cuanto la aherroja—, experimente en su interior
la presencia del Uno, contemple al Uno, y de esa forma vuelva a él, se
funda en unidad con él.
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1.2. Del pensar griego al testimonio biblico

Cuando los autores cristianos comenzaron a profundizar, no sélo
vital, sino también teoréticamente, en la conciencia de sentido y en el
ideal de vida que habfan recibido en la fe, encontraron frente a sf el am-
plio y bien trabado conjunto de ideas y pensamientos al que acabamos
de hacer referencia. No es, pues, extrafio que, aunque el término con-
templacién no sea —como ya hemos sefialado— un vocablo con espe-
cial raigambre biblica, los cristianos se sintieran pronto impulsados no
s6lo a acudir, e incluso profusamente, a esa terminologfa, sino a asumir
algunas de las consideraciones con ella relacionadas.

Conviene no obstante dejar constancia —y hacerlo con toda clari-
dad— que, al dar ese paso, los autores cristianos introdujeron, en la tra-
dicién especulativa que les precedia, cambios decisivos, hasta llegar, en
diversos momentos, a modificar profundamente el significado de los vo-
cablos. Los contenidos de la fe cristiana que contribuyeron a reinterpre-
tar el concepto de contemplacién con numerosos; limitémonos no obs-
tante ahora a dos fundamentales:

1.0 El mundo de lo divino al que abre la contemplacién no es, pa-
ra un cristiano, el universo de las ideas, densas de contenido, brillo y ri-
queza, pero impersonales, de que hablara Platdn, sino el Dios vivo, el
Dios plenamente vivo que se habia ido dando a conocer a través de la
tradicién de Israel, hasta desvelar en Cristo la plenitud de su vivir. Un
Dios dotado no sélo de vida, sino de vida trinitaria, de vida que se ex-
presa en el eterno, mutuo e incesante comunicarse del Padre, del Hijo y
del Espiritu. Contemplar pierde en consecuencia todo sentido mera-
mente especular, toda identificacién con un mero mirar, eventualmente
con admiracién y gozo, para significar mds bien el encuentro personal,
la apertura a un don, y, en consecuencia, un conocer que implica el
amor.

2.2 Todo ello —y pasamos asi al segundo de los puntos que he-
mos calificado de cruciales— en el contexto de otro de los dogmas cris-
tianos fundamentales: el de la creacién y, por tanto, el de la plena dis-
tincién entre Creador y criatura. La fe cristiana excluye todo panteismo,
todo planteamiento que, aunque sea de una manera remota o larvada,
implique desdibujar la trascendencia absoluta de Dios. El universo que
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nos rodea y en el que vivimos no procede de Dios en virtud de un pro-
ceso de sucesivas emanaciones, como pensara Plotino, o, en términos
mds amplios, de una caida, sino en virtud de un acto soberanamente li-
bre, por el que Dios decide otorgar el ser a un universo distinto de Si. El
acceso a Dios no acontece en consecuencia por la via de la superacién de
la materialidad o de la caducidad, sino por la de la acogida por parte del
hombre de la invitacién o llamada que Dios le dirige.

Se refuerza asi esa referencia al amor a la que hace un momento
aludiamos, y se pone de manifiesto a la vez la gratuidad de todo el pro-
ceso de acercamiento del hombre a Dios, fruto no del empefio humano
sino de la iniciativa divina. No es por la via de la mera introspeccién o
por la del sélo conocimiento como se alcanza la unién del espiritu hu-
mano con Dios, sino por un conocimiento al que acompane el amor, y
un amor que implique no mera complacencia en la realidad conocida,
sino salida de si para darse al otro en cuanto otro, reconociendo a Dios
como Otro respecto de nosotros mismos y, a la vez, como plenitud de
nuestro ser que libremente se nos comunica.

La distincién entre Dios y el mundo vy, en otros términos, la abso-
luta trascendencia divina traen consigo una consecuencia que a primera
vista parecerfa excluir todo recurso al concepto mismo de contemplacién
en referencia a la relacién entre el hombre y Dios: la inefabilidad e invi-
sibilidad de Dios. A la inteligencia humana le es dado —y la Escritura de-
ja constancia de ello (cfr., entre otros, los textos cldsicos de Sb 13, 1 ss. y
de Rm 1, 8 ss.)— elevarse en virtud de sus fuerzas nativas hasta el reco-
nocimiento de la realidad de Dios, pero no penetrar en su intimidad; en
otras palabras, le es dado percibir la huella del Creador en las criaturas,
pero no a Dios en sf mismo. Quiz4 ningtin texto més expresivo de esa rea-
lidad, que las palabras con las que Yaveh responde a la peticién de ver su
gloria que, durante la teofania del Sinai, le dirigiera Moisés: «(Yaveh) res-
pondié: “Yo haré pasar todo mi esplendor ante ti, y ante ti proclamaré mi
nombre —el Seflor—, porque tengo misericordia de quien quiero y ten-
go compasion de quien quiero”. Y afiadié: “Pero no podras ver mi rostro,
pues ningin ser humano puede verlo y seguir viviendo”. Y continué: “He
ahi un lugar junto a mi; tu puedes situarte sobre la roca. Cuando pase mi
gloria, te colocaré en la hendidura de la roca y te cubriré con mi mano
hasta que haya pasado. Luego retiraré mi mano y td podrds ver mi espal-
da; pero mi rostro no se puede ver’» (Ex 33, 18-23).
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Ese pensamiento llena todo el Antiguo Testamento, expresdndose
en palabras y en actitudes. Pero a la vez, también desde el principio has-
ta el final de los escritos veterotestamentarios, aparece otro, que, en cier-
to modo, podria considerarse antitético, aunque en realidad es comple-
mentario: la conciencia de la cercania amorosa de Dios. Yaveh, el Sefior
absolutamente trascendente, se acerca al hombre, lo elige y protege; més
aun, lo ama con la hondura con que un padre ama a su hijo, o un espo-
so a su esposa. «;Qué es el hombre, para que te acuerdes de él —se pre-
gunta el salmista—, y el hijo de Ad4dn para que te cuides de él? Lo has
hecho poco menor que los dngeles, le has coronado de gloria y honor»

(Sal 8, 5-06).

De ahi el surgir en el hombre —en el israelita que vivia de fe— no
s6lo una actitud de admiracién y de obediencia, sino también un vivo
deseo de comunién con Dios. Mds atin, una aspiracién a traspasar el
umbral de lo creado, hasta llegar a verle y a estar asf intima y profunda-
mente unido a El. «Escucha mi voz, Sefior: yo te invoco; ten piedad de
mi, respéndeme. De ti piensa mi corazén: “Busca su rostro”. Tu rostro,
Sefior, buscaré. No me escondas tu rostro. No rechaces con ira a tu sier-
vo» (Sal 27, 8-9). «Como ansia la cierva las corrientes de agua, asi te an-
sfa mi alma, Dios mfo. Mi alma est4 sedienta de Dios, del Dios vivo.
¢Cuando podré ir a ver el rostro de Dios?» (Sal 42, 2-3)“.

En Ciristo y por Cristo todo ello se acentta. Poco después del en-
cuentro con Jests, a raiz de la primera pesca milagrosa, san Pedro —y
con €l los demds discipulos— pueden todavia exclamar: «Apdrtate de mf,
Sefior, que soy un hombre pecador» (Lc 5, 8). Pero san Juan cierra el
prélogo de su Evangelio con una afirmacién que va mucho mis alld: <A
Dios nadie lo ha visto jamds; el Dios Unigénito, el que estd en el seno
del Padre, ¢l mismo lo dio a conocer» (Jn 1, 18). El Dios invisible, al que
nadie ha visto, nos ha sido dado a conocer. Y ello por el Unigénito, por
el que estd en el seno del Padre, es decir, por quien no habla de oidas, si-
no desde el interior del mismo Dios, haciéndonos penetrar en el miste-
rio, en lo mas hondo del vivir de Dios.

4. Ambos textos, y otros paralelos, connotan, ciertamente, la lejania respecto del
templo de Jerusalén, pero apuntan, incluso en su pura literalidad, a una comunién mu-
cho més profunda que el mero hecho de invocar a Yaveh en un lugar concreto, aunque
sea el lugar por El elegido.
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«A través del Verbo hecho visible y palpable —escribe san Ireneo
con una de esas frases fuertes que son usuales en su obra— el Padre se ha
manifestado» . El narrar de Jests, al que remite el prélogo jodnico, hace
referencia, en efecto, no sélo a las palabras por El pronunciadas, sino al
conjunto de su vida. Cristo, Hijo del Padre hecho hombre, y hombre lle-
no en todo momento del Espiritu, da a conocer con todas y cada una de
sus acciones la realidad de Dios y de su amor. El es, verdaderamente, la
imagen del Padre, el nombre y el rostro de Dios. «Felipe, ;tanto tiempo
como llevo con vosotros y no me has conocido? El que me ha visto a mi
ha visto al Padre; ;cémo dices tii: “Muéstranos al Padre” ;No crees que
yo estoy en el Padre y el Padre en mi?» (Jn 14, 9-10). «Lo que existia des-
de el principio —podr4 escribir san Juan al inicio de la primera de sus
cartas—, lo que hemos oido, lo que hemos visto con nuestros ojos, lo que
hemos contemplado y han palpado nuestras manos a propésito del Ver-
bo de la vida (...), lo que hemos visto y oido, os lo anunciamos para que
también vosotros estéis en comunién con nosotros. Y nuestra comunién
es con el Padre y con su Hijo Jesucristo» (1 Jn 1, 1-3).

Aceptar el testimonio apostélico es entrar en comunién con Jesuds
v, en El, con el Padre y con el Espiritu. Y, en consecuencia, conocer a
Dios no en la lejania, sino en la intimidad, en la verdad profunda de su
ser y de su vida. Y en ese sentido verle, aunque sea —durante el cami-
nar presente— mediante un ver que acontece en el claroscuro de la fe, y
que, en ese sentido, no es todavia un ver, aunque, al mismo tiempo, lo
es ya de algin modo, porque la contemplacién, con los ojos de la fe, de
la figura y la vida de Cristo, da a conocer la verdad de Dios, introduce
en la comunicacién intima con El y anticipa el ver pleno que tendrd lu-
gar en la eternidad, al culminar el caminar terreno.

De ah{ los acentos inseparablemente cristoldgicos y teologales y esa
profunda unidad entre actualidad presente y sentido escatoldgico, de los
que son eco y testimonio los escritos apostélicos. «Mirad —prosigue san
Juan en la epistola recién citada— qué amor tan grande nos ha mostrado
el Padre: que nos llamemos hijos de Dios, ;y lo somos! Por eso el mundo
no nos conoce, porque no le conocié a El. Queridisimos: ahora somos hi-
jos de Dios, y atin no se ha manifestado lo que seremos. Sabemos que,
cuando €l se manifieste, seremos semejantes a él, porque le veremos tal

5. S. IRENEO, Adversus haereses 4, 6, 6 (PG 7,989; SC 100, 448-449).
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como es» (1 Jn 3, 1-2). Y san Pablo: «Ahora vemos como en un espejo,
borrosamente; entonces veremos cara a cara. Ahora conozco de modo im-
perfecto, entonces conoceré como soy conocido» (1 Co 13, 12).

2. PARA UNA APROXIMACION A LA ENSENANZA PATRISTICA

Los textos jodnico y paulino que acabamos de citar remiten, como
hemos senalado, a la escatologfa, pero, como también hemos subrayado,
revierten, al igual que toda afirmacién escatoldgica, sobre el presente.
Fue en ese contexto, y con las implicaciones que de ah{ derivan, cémo el
vocablo contemplacién (#heoria) quedd incorporado, a partir de Cle-
mente de Alejandria y de Origenes, al lenguaje espiritual cristiano.

En Clemente la theoria es presentada, siguiendo la tradicién de la
filosoffa griega, como la meta o fin de la vida, pero también —y aqui
entra en juego el influjo de la fe cristiana— como uno de los grados de
la vida espiritual, como uno de los escalones que se recorren hasta lle-
gar a la comunién con Dios. De ahi que afirme que «quien se aplica a
la contemplacién conversa puramente con la divinidad» y participa de
las cualidades santas®. Y que en ese y en otros lugares declare que la
theoria es la perfeccion de la gnosis o conocimiento’, y, después de
subrayar que no hay fe sin conocimiento ni conocimiento sin fe, dis-
tinga entre aquellos en los que la vida cristiana estd apenas incoada, ya
que viven fe inicial, y quienes se nutren en cambio con el alimento s6-
lido de la contemplacién de Dios®. Origenes se mueve en la misma li-
nea presentando la zheoria como un crecimiento en la fe que, siendo
preparada por la vida recta (que designa con la palabra praxis), se al-
canza, no obstante, no como consecuencia del mero esfuerzo humano
sino en virtud del don divino”.

6. CLEMENTE DE ALEJANDRIA, Stromata IV, 6, 40, 1 (SC 463, 124-125; trad. caste-
llana de M. MERINO, Stromata IV-V, «col. Fuentes Patristicas», Madrid 2003, 113).

7. Cfr. Stromata V11, 13, 83, 3 (SC 428, 256-257).

8. Cfr. Stromata 'V, 1, 1, 5-2,1 (SC 278, 24-29).

9. Ver, entre otros, P-Th. CAMELOT, Foi et gnose. Introduction & l'étude de la connais-
sance mystique chez Clément d’Alexandrie, Paris 1945; W. VOLKER, Das Vollkommenbheit-
sideal des Origenes, Tiibingen 1932; ].J. ALVIAR, Klesis: the Theology of Vocation according
to Origene, Dublin 1993; H. CROUZEL, Origéne et la «connaissance mystique», Paris
1961.
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En algunos momentos tanto Clemente como Origenes —y algo
parecido ocurre en autores posteriores— parecen presentar la contem-
placién no sélo como un grado elevado del conocimiento y la oracién
cristianas, sino como fruto de una iluminacién reservada sélo a algunos
cristianos. Hay que anotar, sin embargo, que ni ellos ni sus sucesores, ol-
vidan la neta afirmacién de la unidad de la vocacién cristiana que, rea-
firmando las ensefianzas biblicas, fuera formulada en confrontacién con
el gnosticismo. No hay distincién entre pisticos y gndsticos, entre cristia-
nos llamados a la fe en la palabra evangélica y cristianos que reciben el
don de un conocimiento exotérico y superior. Como dijera S. Ireneo «el
conocimiento verdadero es la doctrina de los apéstoles» °. Durante el ca-
minar terreno no hay un mds alld de la fe —que serd s6lo superada en la
comunicacién final—, sino un profundizar, bajo la accién de la gracia,
en la fe recibida, de modo que el espiritu humano se une cada vez mis
intimamente, mediante la inteligencia y el amor, con ese Dios que, ha-
biéndose entregado en Cristo y en el Espiritu Santo, se comunicard sin
velos en la escatologia .

Una encrucijada a la vez especulativa y espiritual contribuyé de-
cisivamente a fijar la posicién patristica por lo que se refiere a cuanto
implica la contemplacién de Dios: la crisis arriana y mds concreta-
mente el enfrentamiento con el arrianismo radical representado por
Eunomio. La polémica con Eunomio llevd, en efecto, a profundizar en
la dialéctica entre cognoscibilidad e incognoscibilidad divinas y a cla-
rificar la posibilidad de un conocimiento de Dios, més atin, de una
contemplacién de Dios, que no pone en duda, antes al contrario rea-
firma, la infinita hondura y riqueza y, en consecuencia, la inagotabili-
dad de lo divino. Por distintos caminos —y con implicaciones diver-

10. S. IRENEO, Adversus haereses 4, 33, 8 (PG 7,1077; SC 100, 186-188).

11. Anotemos, aunque sea de pasada, que el uso patristico del vocablo «contempla-
cién» no es univoco, ya que los textos hablan de la contemplacién connotando una di-
versidad de realidades contempladas, aunque siempre en un contexto religioso-espiritual
y teniendo como punto ultimo y radical de referencia a Dios mismo, al que la contem-
placién, a fin de cuentas, en todo instante remite. Baste citar, a modo de ejemplo, la dis-
tincién que, sistematizando afirmaciones anteriores, establecerd Evagrio entre grados o
tipo de contemplacién, de los que, en el contexto en que nos encontramos, podemos
destacar dos: la fisiké theoria, o contemplacién religiosa del mundo en cuanto 4mbito del
juicio y de la providencia divinas, y la theologiké theoria, o conocimiento amoroso de
Dios, cuya cumbre es la theoria tes agias Triadas, o contemplacién de la Santa Trinidad
(ver, entre otros textos evagrianos, Praktikds 1,1: PG 40,1221; SC 171, 498-501).
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sas, también en lo espiritual— tanto la mistica catafitica o de la luz y
la mistica apofética o de la tiniebla, recogieron y reafirmaron esa ver-
dad central.

Sea en la linea de Macario, sea en la de san Gregorio de Nisa; sea
que se presente a Dios como luz cuyo infinito resplandor excede toda ca-
pacidad de ver, sea que se declare que a Dios se le alcanza s6lo en el re-
conocimiento de la limitacién de nuestros conceptos y por tanto en la
aceptacion de la tiniebla, es decir, de la obscuridad en la que acontece
nuestro conocer las realidades divinas; sea que se ponga el acento en la
iluminacién de la inteligencia, sea que se ponga en la intensidad del
amor, se estd propugnando, en dltima instancia, un mismo modo de en-
tender la contemplacién. Concretamente, una comprensién de la con-
templacién como vivencia que connota —no ya en abstracto sino en la
vivencia misma— la percepcién de la infinitud y trascendencia divinas,
y, por tanto, excluye y rechaza todo intento de dominar a Aquél con
quien se estd unido, para dar paso a una actitud radicalmente diversa: la
del situarse humilde y amorosamente ante ese Ser divino trascendente e
inefable, en quien se confia y a quien se ama.

Todo lo cual no excluye, en modo alguno, la afirmacién de una
comunién con Dios, y de una comunicacién que implica conocimien-
to, reconocimiento de la verdad de Dios y de la realidad de su amor. Al
contrario, presupone, como elemento configurante de la actitud espiri-
tual, una comunién y un conocimiento como los descritos. Aceptar la
palabra del Evangelio, reconocer la verdad del haberse hecho hombre
Dios en Cristo Jests y la de nuestra incorporacién a Cristo en virtud de
la accién del Espiritu, forman una sola cosa con la afirmacién de la rea-
lidad de un comunicarse de Dios al hombre, hasta llenarlo por entero,
en la totalidad de sus dimensiones tanto las intelectuales como las afec-
tivas.

De ahi que la literatura espiritual de la época patristica contenga
continuas referencias, ya desde Clemente de Alejandria y Origenes, al
desarrollo del vivir cristiano bajo la accién del Espiritu. De ahi, también,
que la atencién se dirija sobre todo a la oracién y, mds concretamente, a
ese desarrollo de la vida de oracién en virtud del cual, y bajo la accién
de la gracia, el creyente pasa desde una fe inicial a una fe cada vez mds
hondamente vivida hasta alcanzar una conciencia viva de la realidad in-
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finita y a la vez cercana de Dios y, al alcanzarla, abrirse por entero a la
comunicacién divina ',

Una mirada al conjunto de la literatura patristica pone de mani-
fiesto que en los escritos de los Padres, aunque no falte la referencia a ex-
periencias vitales y concretas, predomina la consideracién teoldgico-
dogmitica. Lo que condujo, de una parte, a subrayar la trascendencia
divina. Y de otra, a nivel antropolégico, al deseo de evidenciar lo que,
presupuesta esa trascendencia, reclama e implica la comunicacién divi-
na, o sea, la necesidad de una salida de si mismo, de un éxtasis en el sen-
tido amplio del término, sin el cual un espiritu finito, como es el espiri-
tu humano, no puede abrirse al don del Infinito.

Desde esta perspectiva puede decirse que, en sus reflexiones teold-
gico-espirituales sobre la contemplacidn, la patristica dirigié preferente-
mente la mirada a lo que cabe calificar como el acto contemplativo o,
con otra expresién, tal vez més exacta, la contemplacién como acto es-
pecifico. En otras palabras, al momento, en el que el cristiano, que sabe,
en virtud de la fe, que estd situado no sélo ante Dios sino en Dios, ad-
vierte —es decir, experimenta de uno u otro modo, y de ordinario co-
mo fruto o coronacién de una vida de oracién— que es realmente asi:
que Dios estd en él y que él estd en Dios. Y en ese sentido no sélo con-
fiesa la realidad de Dios y de su amor, sino que la percibe, la contempla,
la siente cercana, aunque sea en el claroscuro de la fe, y advierte como el
alma se llena de Su presencia.

Sobre ese momento los autores vuelven una y otra vez, con anili-
sis y consideraciones cada vez mds detenidas. No se ocuparon tanto, en
cambio, del modo en que este acto reverbera sobre el vivir y el actuar co-
tidianos. Mds atin, aunque nunca faltd la referencia al mandamiento del
amor y a sus implicaciones histéricas —y, en consecuencia, a la accién—,

12. Una exposicién mds desarrollada, pero también sintética, puede encontrarse, por
lo que se refiere a la tradicién griega, en J. LEMAITRE, J. DANIELOU y R. ROQUES, Con-
templation chez les grecs et autres orientaux chrétiens, y, por lo que se refiere a la tradicién
latina, en M. OLPHE-GAILLARD y J. LECLERQ, «La contemplation dans la littérature
chrétienne latine», en Dictionnaire de Spiritualité, cit., cols. 1827-1911 y 1911-1936.
Asf como en las relaciones de L.-E MATEO-SECO (La «Theognosia», contemplazione di
Dio nella tenebra, secondo san Gregorio di Nissa)y de N. CIPRIANI (La «Sapientia», con-
templazione della verita, nella dottrina e nell'esperienza di sant’Agostino) presentadas en
este Simposio.
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puede decirse que, en més de un momento, afloré la tendencia a ver en
la necesidad de afrontar el vivir diario, y, por tanto, en la accién, una rea-
lidad que dificulta llegar a la plenitud de la contemplacién o que, al me-
nos, provoca un alejamiento de la cumbre contemplativa antes alcanza-
day, en ese sentido, de algtin modo, una perdida o caida.

No queremos por eso cerrar este apartado sin hacer referencia, aun-
que sea breve, a otro filén de pensamiento espiritual que, sin dar origen a
una reflexién especulativa del rango de la hasta ahora considerada, surcé
también la época patristica: la invitacién a mantener siempre vivo el «re-
cuerdo de Dios» (mneme Theou) y a perseverar —en conformidad con la
exhortacién paulina— en una oracién continta, sean cuales sean las perso-
nales circunstancias u ocupaciones (Rm 12, 12; 1 Co 10, 13; Col 3, 17) .

3. DE LA TEOLOGIA PATRISTICA A LA MEDIEVAL

Introduzcdmonos en la consideracién de la teologia de la Edad
Media citando uno de los escritos sobre la contemplacién més difundi-
dos a lo largo del medioevo: la Carza sobre la vida contemplativa —tam-
bién conocida como Scala claustralium o Scala paradisi— escrita en el dl-
timo tercio del siglo XII por Guido II, prior de la Gran Cartuja'.
Dedicada a exponer la vida de oracién, y mds concretamente las etapas
de la oracién, distingue, sintetizando una tradicién que le precede, cua-
tro grados o escalones que debe subir quien aspire a progresar en esa via:
lectio, meditatio, oratio, contemplatio.

13. Algunos datos en J. LEMAITRE, «Contemplation chez les grecs et autres orientaux
chrétiens. Formes implicites de contemplation», en Dictionnaire de Spiritualité, cit.,
cols. 1858-1862 y en I. HAUSHERR, «La oracién perpetua del cristiano», en AA.VV,,
Santidad y vida en el siglo, Barcelona 1969, 125-190; mds extensamente, en los diversos
estudios que M. BELDA le ha dedicado: «La oracién continua segtin Clemente de Ale-
jandrfa», en T. TRIGO (dit.), Dar razén de la esperanza. Homenaje al Prof. José Luis Illa-
nes, Pamplona 2004, 795-808; «La preghiera continua secondo sant Ambrogio», en La
preghiera nel tardo antico. Dalle origini ad Agostino, Atti del XXVII Incontro di studiosi
dell antichita cristiana, Roma 7-9 maggio 1998, «Studia Ephemeridis Augustinianum
66», Roma 1999, 275-287; «La preghiera continua secondo sant’ Agostino», en Annales
theologici 10 (1996/2) 349-379; «The Continual Prayer according to John Cassian», en
P ALLEN, W. MAYER y L. CROOS (dirs.), Prayer and Spirituality in the Early Church, Syd-
ney 1999, vol. 2, 127-143.

14. GUIGUES II LE CHARTREUX, Leztre sur la vie contemplative, ed. de E. Colledge y
J. Walsh, SC n. 163.
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La oracién se inicia con la lectio, con la lectura, o la escucha, de la
palabra contenida en la Sagrada Escritura. Prosigue con la meditatio, en la
que se vuelve sobre lo leido, para profundizar en su contenido y en su ri-
queza, lo que desemboca —con unos u otros acentos segtin el pasaje de
que se trate— en una honda y viva admiracién ante la infinitud de Dios
y la magnitud de los bienes que dimanan de su amor. A continuacién se
despliega la oratio, por la que el alma, llena de los sentimientos que ha
provocado la meditacién, acude humildemente a Dios, suplicindole que
le conceda gustar de bienes que le ha hecho conocer, a los que ella misma,
por sus propias fuerzas, no puede llegar. Culmina con la contemplatio, en
la que Dios, habiendo escuchado la oracién —y en ocasiones anticipan-
dose a la conclusién de las peticiones o plegarias—, viene al encuentro del
alma, la consuela, la alimenta y la vivifica, hasta conducirla, alternando
momentos de luz y de gozo con momentos de aridez y de sequedad, a un
pleno olvido de si misma y a una honda comunién con Dios.

En términos generales puede decirse que el esquema sintetizado
por Guido el Cartujano —dotado de la sencillez de lo que es fruto del
decantarse de una tradicién ya dilatada— estuvo presente, con matices
segun los diversos autores, a lo largo de todo el medievo . La contem-
placién, de la que casi todos los autores medievales hablan —unos con
mis profusién, otros siendo mds parcos en el uso del vocablo—, es siem-
pre presentada como una cumbre en el encuentro del hombre con Dios.
Todos coinciden también en subrayar su gratuidad —es decir, su cardc-
ter de fruto del don divino—, asi como la importancia decisiva que, en
su configuracién, tiene el amor. Contemplar es acto de la inteligencia,
que, iluminada por la fe, se reconoce situada ante Dios, pero de una in-
teligencia que connota el amor al Dios que la fe confiesa. Mds adn, que
estd profundamente impregnada por ese amor, siendo llevada y como
arrastrada por ¢l hasta llegar, bajo la accién de la gracia, a mds alld de si
misma. La fe nunca es transcendida —sdlo en la patria se alcanzard la vi-
sién—, pero el amor al Amado lleva a reconocer —y sentir— de modo
cada vez mds vivo su realidad y su presencia.

15. Hubo ademds, como es 16gico, otras sistematizaciones; entre ellas mencionemos
otra, menos diddctica y mds personal, pero también muy influyente: la de SAN BUENA-
VENTURA en su [tinerarium mentis ad Deum. Un comentario a esta obra buenaventu-
riana, en la relacién presentada en este Simposio por A. NGUYEN VAN SI (La contem-
plazione sapienziale di san Bonaventura).
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El contexto o trasfondo que acabamos de resumir es comdn a la
teologfa medieval y a la patristica. Si, ddndolo por supuesto, se aspira a
destacar rasgos que puedan ser presentados como peculiares de la espiri-
tualidad medieval, cabe encontrarlos en linea con la dltima de las afir-
maciones realizadas. Los autores medievales tienden, en efecto, a subrayar
la dimensién amorosa y afectiva del contemplar y, mds concretamente, la
acentuacién de la afectividad que deriva del hecho de poner en estrecha
relacién experiencia contemplativa y consideracién de la humanidad de
Cristo. La experiencia espiritual del medioevo —siguiendo la huella de-
jada por san Bernardo de Claraval y san Francisco de Asis, por citar s6lo
dos figuras especialmente sefieras '>— estuvo fuertemente marcada por la
meditacién sobre los pasajes —sobre los misterios— de la vida de Jests,
y particularmente por la meditacién de esos dos momentos, decisivos en
orden a percibir la hondura del amor divino, que son Nazaret y el Calva-
rio. En uno y en otro momento de la vida de Cristo se hace en efecto pa-
tente, con singular fuerza, la desmesura del amor de un Dios que lleva su
entrega hasta hacerse nifio y consumar su vida terrena en y a través de la
muerte en la cruz.

Esa acentuacién cristoldégica, unida a otros factores, podia con-
ducir —y condujo en més de un momento— a una valoracién, tam-
bién desde la perspectiva espiritual, del vivir comun del cristiano, co-
mo lo manifiesta —entre otras realidades— la aparicién de las 6rdenes
terceras. El esquema de la vida espiritual, acunado por Origenes y di-
fundido por el monaquismo primitivo, segtin el cual la prictica de la
virtud constituye una etapa previa a la contemplacidn, y la considera-
cién de la contemplacién como acto que no sélo lleva al alma a mds
alld de ella misma, sino que, de un modo u otro, la aparta de las con-
diciones ordinarias del vivir, continuaron, sin embargo, ocupando un
lugar decisivo. De ahi que la accién —elemento inseparable del vivir
ordinario— continua siendo vista como componente necesario del
concreto existir humano, y en ese sentido como realidad querida por
Dios, pero que en todo caso —también en el de la accién apostélica—
implica, en uno u otro grado, un apartamiento o una dificultad de la
contemplacién.

16. Sobre la espiritualidad medieval en su conjunto, ver J. LECLERQ, La spiritualité
du Moyen Age (siécles VI-XII), Paris 1966, y . VANDERBROUCKE, La spiritualité du Mo-
yen Age (siecles XII-XVI), Paris 1966.
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No es nuestra intencién proceder a un estudio de las diversas per-
sonalidades que jalonaron la historia de la teologia y la espiritualidad me-
dievales, pero resulta imprescindible —dada la importancia de su influjo
en la historia del pensamiento teolégico— dedicar algunos parrafos, aun-
que sean breves, a santo Tomds de Aquino . Hagamos nuestra, ante to-
do, una observacién ya formulada por otros autores: en conformidad con
su modo general de proceder, el Aquinate, siendo él personalmente un
gran espiritual y un gran maestro de espiritualidad, ofrece no tanto un
testimonio de cardcter personal, cuanto una explicacién teolégica de la
contemplacién. A él se le debe, en todo caso, una de las definiciones de
contemplacién mds precisas y ajustadas desde una perspectiva gnoselégi-
ca: simplex intuitus veritatis's; lo que, en referencia a cuanto ahora nos
ocupa —la contemplacién de Dios—, puede traducirse hablando de la
mirada dirigida directa e inmediatamente —sin mezcla de argumenta-
cién o raciocinio— a la verdad de Dios.

La gnoseologfa aristotélica, con la que opera, ayudé a Tomds de
Aquino no sélo a formular la definicién recién mencionada, sino tam-
bién a subrayar la gratuidad que la contemplacién de Dios implica. El
objeto propio de la inteligencia humana es el ser en cuanto abstraido de
la realidad sensible. Ese hecho, unido al principio del estricto paralelis-
mo entre las fuerzas de una naturaleza y sus aspiraciones, establecido por
AristSteles en el De coelo et mundo, podia conducir —y condujo de he-
cho, como pone de manifiesto el pensamiento de alguno de los discipu-
los del Estagirita asi como el posterior averroismo latino— a un natura-
lismo. En el doctor de Aquino conduce en cambio a una doctrina de la
gracia que subraya la profunda transformacién —recreacién, por decir-
lo con lenguaje de inspiracién paulina (cfr. 2 Co 3, 17; Ga 6, 15)— que
la comunicacién de Dios al hombre trae consigo. Dios, con su gracia,
transforma al hombre desde dentro otorgdndole una vida nueva —la
que deriva de la gracia— que, al mismo tiempo, le es propia y le ha si-
do y estd siendo donada.

17. Sobre la doctrina espiritual de santo Tomds, puede consultarse J.-P. TORRELL,
Saint Thomas d’Aquin, maitre spirituel, Fribourg-Paris 1996, con amplia bibliografia
(aunque no dedica ningtin apartado especificamente a la contemplacién) y J.-H. NiI-
COLAS, Contemplation et vie mntemplatz‘ve en christianisme, Fribourg-Paris 1980. Ver
también la relacién presentada en este Simposio por R. WIELOCKX (La «oratio» eucaris-
tica di s. Tommaso. lestimonianza di contemplazione cristiana).

18. 2-2,q.180,a.3 ad 1;a. 6, ad 2.
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La fe, la esperanza y la caridad son principios de vida comunica-
dos al hombre, que se despliegan en virtud del ¢jercicio de una libertad
que estd, en todo momento, sostenida e impulsada por la gracia. Reto-
mando la reflexién sobre el texto de Isafas 11, 2-3 realizada por san
Agustin, Tomds de Aquino desemboca en una amplia teoria sobre los
dones del Espiritu, que no serd recibida en todos sus aspectos por la to-
talidad de la tradicién teoldgica posterior, pero que la marcard profun-
damente. Dios tiene siempre la iniciativa en la vida espiritual, y eso re-
clama por parte del hombre actitud de escucha, més atn, docilidad,
capacidad para dejarse llevar. Y es esa docilidad lo que otorgan los dones
del Espiritu Santo. El progreso en la vida espiritual, y como parte de ese
progreso la contemplacién, estd en conexién con la realidad de los do-
nes del Espiritu Santo y, especialmente, por lo que a la contemplacién se
refiere con los dones de inteligencia y de ciencia y, més atn, con el de
sabiduria, en la que conocimiento y voluntad, inteligencia y amor se en-
trecruzan .

Santo Tomds destacé en todo momento la dimensién intelectiva
de la contemplacién, pero no olvidé nunca la limitacién, durante el exis-
tir histérico, del conocer humano, también la del conocer cristiano. El
acto de fe no termina en los enunciados con los que la fe se predica y
confiesa, sino en la realidad misma de Dios a la que esos enunciados re-
miten®, pero ello no suprime la limitacién de esos enunciados, ya que
ninguno, ni el conjunto de todos ellos, alcanza a expresar la riqueza in-
finita del ser de Dios. De ahi que, en la condicién presente, el amor pue-
da ser més unitivo que el conocimiento, puesto que no estd circunscrito
a lo que de Dios sabemos, sino que tiende a Dios en si mismo, tal y co-
mo es. Se trata, por lo demds —tampoco conviene olvidarlo—, de un

19. Sobre la doctrina tomasiana acerca de los dones, y por lo que a la Summa theo-
logiae se refiere, ver 1-2, q. 68 y, especialmente, las cuestiones que dedica a cada uno de
los dones en la 2-2; mencionemos particularmente la dedicada al don de sabiduria, 2-
2, q. 45. Sobre los dones del Espiritu Santo en santo Tomds, constituyen un buen pun-
to de referencia: M.-M. LABOURDETTE, «Dons du Saint-Esprit», en Dictionnaire de Spi-
ritualité, cit., vol. 111, cols. 1610-1635 y los tratados cldsicos de S.-M. RAMIREZ, Los
dones del Espiritu Santo (ed. de Victorino Rodriguez), Madrid 1978 y M.-M. PHILIP-
PON, Los dones del Espiritu Santo, Madrid 1985. Una buena exposicién histérico-doc-
trinal sea de la doctrina de santo Tomds de Aquino sea de las diversas interpretaciones
en C. GONZALEZ-AYESTA, El don de sabiduria segiin santo Tomds: divinizacién, filiacién
y connaturalidad, Pamplona 1998.

20. Summa theologiae 2-2, q. 1, a. 2, ad 2.
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amor que impulsa a conocer; mejor, que, creando una connaturalidad
con el Amado, lo da de algiin modo a conocer?'. Tiene, pues, razén san
Gregorio Magno —comenta el Aquinate en un pasaje que resume bien
su pensamiento— cuando «pone la esencia de la vida contemplativa en
el amor de Dios, en cuanto que de este amor se pasa a contemplar su be-
lleza. Y, puesto que el deleite consiste en alcanzar lo que se ama, el tér-
mino de la vida contemplativa es el gozo, que radica en la voluntad y
que, a su vez, aumenta el amor» 2.

En el pdrrafo recién citado hemos pasado del substantivo «con-
templacién» a la expresién «vida contemplativar. Santo Tomds de Aqui-
no se hace eco de la distincién entre vida activa y vida contemplativa,
mds adn, la asume sin ambages, dedicidndole diversas cuestiones de la
Summa, en las que hay un amplio recurso a expresiones aristotélicas. Ex-
plica esta distincién entre una y otra vida segtin aquello a que predomi-
nantemente tienden: la contemplacién de la verdad o las obras exterio-
res®. En ese contexto afirma decididamente la superioridad de la vida
contemplativa sobre la activa, viendo en ello un reflejo no sélo de la su-
perioridad del conocimiento sobre la accién, sino también una aplica-
cién del principio, ya varias veces aludido, segin el cual la vida moral,
encaminada al dominio de las pasiones, constituye como un etapa pre-
paratoria de la contemplacién, entendida a su vez como acto en el que
inteligencia y voluntad se centran en la consideracién de la verdad divi-
na. De ah{ que contintie considerando, al igual que sus predecesores, que
la accién, las obras exteriores, aun siendo necesarias en la condicién pre-
sente, apartan de la contemplacién. Y que afirme que las virtudes mora-
les tienen, respecto a la contemplacién, una funcién dispositiva, en el
sentido recién indicado, es decir, en cuanto que, dominando y regulan-
do las pasiones, hacen posible la quietud del 4nimo*.

Hay un momento, sin embargo, en el que, dando un paso en otra
direccidn, reconoce en las obras, y en la virtud que a ellas se refiere, una

21. Sobre la importancia del conocimiento por connaturalidad en santo Tomds, ver
J.-M. PERO-SANZ, El conocimiento por connaturalidad. La afectividad en la gnoseologia to-
mista, Pamplona 1964; M. D’AVENIA, La conoscenza per connaturalita in s. Tommaso
d’Aquino, Bologna 1992.

22. 2-2,q. 180, a. 1.

23. 2-2,q. 179, a. 1.

24. Cfr., entre otros textos, 2-2, q. 180, a. 2.
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capacidad no sélo dispositiva, sino por asi manifestativa o expresiva. Nos
referimos a los pasajes en los que enuncia la férmula que luego la Orden
de Predicadores asumié como lema: contemplata aliis tradere®. La con-
templacién aparece ahi como momento o estado en el que, habiéndose
connaturalizado la mente con la verdad —y singularmente con la verdad
divina—, el hombre alcanza la capacidad de trasmitir adecuada y eficaz-
mente esa verdad. Estamos, sin duda, ante una afirmacién que nos con-
duce miés alld de lo meramente dispositivo, y que incluso abre las puer-
tas a una consideracién del influjo de la contemplacién sobre la
totalidad del existir, si bien el Doctor de Aquino no desarrollé esas im-
plicaciones en referencia al existir presente®.

4. LA DOCTRINA SOBRE LA CONTEMPLACION EN LA EPOCA
MODERNA

4.1. Mistica y contemplacion en los inicios de la época moderna

Se ha caracterizado a veces a la edad moderna como «edad refleja»,
como edad en la que el hombre reflexiona hondamente sobre si mismo,
su subjetividad y sus experiencias, poniendo como ejemplo especial-
mente significativo de esa actitud precisamente a la literatura espiritual.
Esa afirmacién puede ser matizada, ya que ni la edad moderna se recon-
duce sin mds a la subjetividad, ni de las etapas anteriores de la historia
han estado ausente las referencias, incluso amplias, a las experiencias es-
pirituales. Es un hecho, sin embargo, que en el otofio de la edad media
y en los comienzos de la moderna no sélo abundan las narraciones en
ese sentido, sino que dan lugar a una amplia reflexién al respecto. Asi

25. 2-2, q. 188, a. 6; comparar con 2-2, q. 181, a. 3. Al respecto puede consultarse
M.-M. LABOURDETTE, «Lideal dominicain», en Revue thomiste 92 (1992) 344-354.

26. Silo hizo en cambio en referencia al estado escatolégico: ver, por ejemplo, Sum-
ma theologiae. Supplementum q. 82, a. 3, ad 4 (esta cuestién del Supplementum retoma
In IV Sententiarum dist. 44, q. 2, a. 1, qla 3). Sobre el contemplata aliis tradere de san-
to Tomds de Aquino, en comparacién con el contemplativus in actione de Jerénimo Na-
dal con la intencién de describir el temple espiritual propugnado por san Ignacio de Lo-
yola, y el contemplativos en medio del mundo de san Josemaria Escriv4, al que luego nos
referiremos expresamente, ver lo que hemos escrito en Existencia cristiana y mundo, cit.,

301-303.
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ocurre concretamente en relacién a dos grandes santos de esa época, es-
pecialmente importantes para nuestro tema: Teresa de Jesds y Juan de la
Cruz.

Santa Teresa de Jests orientd su vida de oracién a partir de la via
del recogimiento, que conocié gracias a los escritos de Francisco de Osu-
na y Bernardino de Laredo?, a través de los cuales le llegé también la
tradicién espiritual que se remonta hasta la figura de Dionisio Areopa-
gita. Su honda experiencia personal, unida a su gran capacidad de pene-
tracién psicoldgica, le llevaron a repensar, y luego a trasmitir con espe-
cial vigor, una doctrina espiritual con un fuerte acento teologal y
cristolégico®, y a la vez antropolégico o experiencial, con claros acentos
personales. La oracién teresiana implica recogimiento, ir hacia lo hondo
del alma, para, situdndose ante Dios, en su majestad y en su encarna-
cién, en su dédrsenos a conocer en Cristo hombre, progresar en la inti-
midad y unién con El

En la vivencia espiritual de Teresa de Jests, y en el modo de ex-
presarla, domina claramente la mistica esponsal, aunque estd también
presente, y en lugar destacado, el lenguaje sobre la contemplacién: muy
abundantemente en los escritos de su primera época, como la Viday Ca-
mino de perfeccion, y algo menos —el hecho puede ser significativo— en
los de etapas posteriores, como Las moradas. En todo caso, la santa de
Avila recoge la terminologfa ya consagrada segiin la cual el vocablo «con-
templacién» se aplica a los estadios superiores 0 més elevados en el iti-
nerario de la contemplacidn, si bien —a diferencia de Guido el cartuja-
no, y como corresponde al modo de proceder de su época— distingue
no entre lectio, meditatio'y contemplatio, sino entre oracién vocal, medi-
tacién y contemplacidn.

La capacidad de introspeccién, tan caracteristica de su tempera-
mento y en sus escritos, le llevé a afirmar, en el contexto de la gratuidad

27. Ver por ejemplo Libro de la vida, c. 4, n. 7 (SANTA TERESA DE JESUS, Obras com-
pletas, ed. de E. Llamas y otros, Madrid 2000, 18). Para una introduccién a la doctrina
de santa Teresa, ademds de la relacién de A.M. SICARI en este simposio (La contempla-
zione ecclesiale di santa Teresa di Gesi), ver J. CASTELLANO, «Teresa di Gesti», en E. AN-
CILLI y M. PAPAROZZI (eds.), La Mistica. Fenomelogia e riflessione teologica, Roma 1984,
vol. I, 495-546, con amplia bibliograffa.

28. Limitémonos a mencionar las declaraciones, netas y bien conocidas, del Libro de
la vida, cap. 22 (Obras completas, ed. citada, 134 ss.).
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que implica toda comunicacién de Dios al hombre, la existencia de mo-
mentos decisivos de pasividad. No hay crecimiento espiritual sin el de-
seo, al menos incoado y latente, de vivir de fe, en otras palabras, sin «dis-
ponerse» a la accién divina; pero el actuar de Dios va mucho més alld de
toda disposicién y de todo personal empefio. De hecho —afirma en re-
petidas ocasiones—, el alma percibe que Dios la eleva hasta Si, porque
quiere y cuando quiere, stibitamente, a veces con ocasién de la medita-
cién o de la oracién vocal pero también en cualquier otro contexto, en
suma, trascendiendo todo previo empefo ascético. Mds adn, provo-
cando una quietud de las potencias, que permanecen ciertamente vivas,
porque el alma es consciente de la presencia amorosa de Dios, pero sin
prodigarse en una pluralidad de actos, antes bien, manteniéndose en
quietud bajo el obrar divino.

«Serd posible —citemos un pasaje especialmente sintético— que
rezando el paterndster os ponga Dios en contemplacién perfecta si le re-
z4is bien; que por estas vias muestra que oye al que le habla, y le habla
su Majestad, suspendiéndole el entendimiento, y atajidndole el pensa-
miento y tomédndole, como dicen, la palabra de la boca, que aunque
quiere no puede hablar si no es con mucha pena. Entiende que, sin rui-
do de palabras obra en su alma su Maestro y que no obran las potencias
de ella, que ella entienda. Esto es contemplacién perfecta» .

Aunque el lenguaje sobre la contemplacién ocupe un lugar menos
destacado en Las moradas que en obras anteriores, es innegable la conti-
nuidad del pensamiento de Teresa de Jests a lo largo de sus diversos es-
critos. De hecho sus referencias a la contemplacién son inseparables de
ese proceso de progresiva unién entre el alma y Dios que se describe con
particular detalle en Las moradas, teniendo su punto de inflexién —o,
por mejor decir, de desarrollo— en la morada quinta y llega a su cum-
bre en las dos moradas posteriores. La perspectiva teresiana fue siempre
la de quien experimenta y describe el proceso del ir hacia Dios; més
exactamente, el del ser atraida y llevada por Dios a una comunién cada
vez mayor con El.

Antes de dejar a Teresa de Jests hagamos una breve referencia a lo
que tal vez cabe calificar como relativa oscilacién en torno a la llamada a

29. SANTA TERESA DE JESUS, Camino de perfeccion, c. 41, 1-2, en el cddice de El Es-
corial; en el cédice de Valladolid, c. 25, 1-2 (Obras completas, ed. citada, 588 y 734).
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la contemplacién; es decir, a la cuestién que surge si se comparan los tex-
tos en los que, dirigiéndose a sus monjas, consuela a las que pueden ser
descritas como activas, y aquellos en lo que afirma de forma neta que el
«convite» divino a la contemplacién es general o universal*. No es nues-
tra intencién resolver, y ni siquiera abordar el problema —intento que re-
querirfa evocar otros muchos textos teresianos—, sino sélo apuntarlo y
suscitar la pregunta acerca de si puede haber alguna relacién entre los tex-
tos aludidos y otros lugares de su obra en los que se deja sentir la ten-
dencia a superar una rigida contraposicién entre accién y contemplacién,
y a dar entrada a un mantenerse de la contemplacién (habria que deter-
minar en qué sentido) en la accién; concretamente, las palabras sobre la
unién entre accién y contemplacién que se encuentran en las Meditacio-
nes sobre los Cantares® y el expresivo dicho «(también) entre los pucheros
anda el Sefor» que nos trasmite el Libro de las fundaciones®.

En san Juan de la Cruz la personal capacidad de introspeccién, no
inferior a la santa Teresa, se une a amplia formacién teol6gico-escoldsti-
ca, lo que da a sus escritos (con la excepcién de las poesias) un tono pre-
dominante impersonal, aunque se adivina constantemente la experien-
cia del que escribe. Formado, también él, en la mistica esponsal, el
vocablo «unién» tiene en sus escritos una posicién de primer plano, si
bien el término «contemplacién» le sigue de cerca. En su pluma este dl-
timo vocablo tiene una polisemia mayor que en Teresa de Jesus; indica,
en efecto, no sélo un grado elevado en la oracién —aunque esa signifi-
cacién, muy frecuente, da razén de las demds—, sino también otras rea-
lidades, diversas aunque concomitantes: obscuridad que purifica, unién
con Dios que transforma el alma, desarrollo en la vivencia de la fe...

Aunque en ningin momento procede a un tratamiento amplio y
formalizado de la naturaleza de la contemplacién, en diversos pasajes de
sus obras se detiene a ofrecer descripciones y definiciones bastante por-
menorizadas. Mencionemos cuatro *:

30. Camino de perfeccion, cc. 27-29 y 32-33 en el cédice de El Escorial; en el cédice
de Valladolid, cc. 17-18 y 20 (Obras completas, ed. citada, 562-568, 572-572, 702-710
y 717-720).

31. Meditaciones sobre los Cantares, c. 7, 3 (Obras completas, ed. citada, 1080).

32. Libro de las fundaciones, c. 5, 8 (Obras completas, ed. citada, 332).

33. Tomamos esta selecciéon de F. RUIZ-SALVADOR, «Giovanni della Croce», en E.
ANCILLL y M. PAPAROZZI (eds.), La Mistica. Fenomelogia e riflessione teologica, cit., 573
(el estudio sobre Juan de la Cruz ocupa las pp. 547-597, con amplia bibliografia).
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— «La contemplacién no es otra cosa que infusién secreta, paci-
fica y amorosa de Dios, que, si la dan lugar, inflama el alma, en espiritu
de amor»¥;

— «La contemplacién es ciencia de amor, lo cual (...) es noticia
infusa de Dios amorosa, que juntamente va ilustrando y enamorando el
alma hasta subirla de grado (en grado) hasta Dios, su Criador *%;

— «Esta Noche oscura es una influencia de Dios en el alma (...)
que llaman los contemplativos contemplacién infusa, o mistica teologfa,
en que de secreto ensefia Dios (a) el alma y la instruye en perfecciéon de
amor, sin ella hacer nada ni entender cémo» ;

— «Esta noche es la contemplacién (...). Lldmala noche, porque la
contemplacién es oscura, que por eso la llaman por otro nombre Misti-
ca Teologfa, que quiere decir sabiduria de Dios secreta o escondida, en
la cual sin ruido de palabras y sin ayuda de algtin sentido corporal ni es-
piritual, como en silencio y quietud, a oscuras de todo lo sensitivo y na-
tural, ensefia Dios ocultisima y secretisimamente al alma sin ella saber
cdmo» V.

Es evidente la intima coherencia de esas cuatro definiciones entre si
y con el conjunto de la doctrina del santo. Particularmente con su cons-
tante afirmacién de la primacia de la accién divina: es Dios quien otorga
la contemplacién, quien en ella ilumina, instruye y ensefia. Destaquemos
también su referencia no sélo a la pasividad del alma —en el sentido an-
tes indicado— y a la transcendencia del actuar divino, que puede ser ca-
lificado de secreto y oculto, ya que el alma no sabe ni el cémo ni el por-
qué, sino también su insistencia en la desnudez, en la renuncia a todo
gusto y a toda consolacién, para orientar el alma sélo a quien, como Dios,
estd més alld de cuanto en la historia se puede pregustar.

Sefalemos finalmente —aunque estd implicito en lo ya dicho— la
centralidad del amor. Contemplar es noticia de Dios, advertencia de la
realidad de Dios; pero noticia amorosa, advertencia de la presencia en el

34. Noche oscura, 1. 1, c. 10, n. 6 (SAN JUAN DE LA CRUZ, Obras completas, ed. de L.
Ruano de la Iglesia, Madrid 1982, 342).

35. Noche oscura, 1. 2, c. 18, n. 5 (Obras completas, ed. citada, 402).

36. Noche oscura, 1. 2, c. 5, n. 1 (Obras completas, ed. citada, 361).

37. Cintico espiritual B, cant. 39, n. 12 (Obras completas, ed. citada, 727).
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alma de un Dios que ama y que reclama amor. De ahf la reconduccién
de todo el existir a ese puro amor de Dios que canta con singular fuerza
la Llama de amor viva. Cabria evocar, al llegar a este punto, la totalidad
del poema, pero podemos limitarnos a la primera de las estrofas, a la pe-
ticién dirigida a la llama del amor que es el Espiritu Santo para que de-
je de ser esquivo; y a la consideracién de la muerte como el momento,
en el que rompiéndose la «tela» que mantiene al alma en la oscuridad y
en la penumbra, llegue a su plenitud el «dulce encuentro» que comenzé
ya en la vida de oracién.

Ni que decir tiene que no todos los autores de los inicios de la épo-
ca moderna, o de afios y décadas posteriores, estuvieron dotados de la ca-
pacidad de introspeccién psicolégica y la hondura espiritual de santa Tere-
sa de Jests y de san Juan de la Cruz, ni coinciden con sus planteamientos.
Pricticamente la totalidad comparte, al menos en lineas generales, la con-
sideracién de la contemplacién como un estadio elevado de la vida de ora-
cién y son muchos los que acuden para definirla a expresiones cercanas a
las que se encuentran en los escritos de Teresa de Avila o de Juan de la
Cruz. Asi ocurre —es sélo un ejemplo entre otros— en san Francisco de
Sales, que la define como «atencién amorosa, simple y permanente del es-
piritu a las cosas divinas»*. Pero no por ello hacen suyo cudnto esas pala-
bras implican en el pensamiento de uno u otro de los dos grandes carme-
litas, ni ponen el mismo énfasis en la contemplacién o en el lugar que cabe
otorgarle en el conjunto de la vida espiritual ®.

El siglo XVII, a cuya puerta nos hemos quedado, y el XVIII fue-
ron siglos ricos en muchos sentidos, pero también siglos marcados por
fuertes tensiones teoldgicas, tanto dogmadticas, como espirituales (baste

38. SAN FRANCISCO DE SALES, Tiatado del amor de Dios, 1. 6, c. 3 (en Oeuvres de Saint
Frangois de Sales, Annecy, t. 1V, 312; tomamos la versién castellana de la edicién prepa-
rada por las Religiosas de la Visitacién del monasterio de Madrid, Madrid 1995, 345-
346, no sin senalar que esta edicién incorpora una traduccién precedente: la realizada
por Francisco de la Hoz, y publicada en el t. II de las Obras selectas de san Francisco de
Sales, Madrid 1954).

39. Remitamos de nuevo, para no ampliar los ejemplos, a san Francisco de Sales, cu-
yo Tratado del amor de Dios tiene como eje estructural el amor a Dios y la totalidad de
sus implicaciones, manifestaciones y consecuencias, y en el que la referencia a la con-
templacién estd incluida en unos capitulos (los que integran el libro 6) dedicados a la
oracién, vista como ejercicio espiritual gracias al cual se alimenta y crece el amor con-
siderado en su doble vertiente: amor afectivo y amor efectivo; amor que estd en el afec-
to y amor que estd en las obras.
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mencionar a las relacionadas con los alumbrados y después con el quie-
tismo). Todo ello condujo a una crisis con hondas repercusiones en
nuestro tema: la ruptura entre ascética y mistica, de la que no es nuestra
intencién ocuparnos directamente, aunque no podiamos dejar de men-
cionarla. Antes, sin embargo, de alejarnos de los inicios de la edad mo-
derna y saltar a otra coyuntura histdrica, resulta necesario hacer referen-
cia a dos autores de un rango inferior a los hasta ahora considerados
—pertenecen al estrato de los que cabe calificar como discipulos o co-
mentadores—, pero de los que, si aspiramos a seguir el hilo de la histo-
ria, no cabe prescindir.

En primer lugar, el carmelita Tomds de Jests que, en las primeras
décadas del siglo XVII, publicé diversos escritos en los que, presentdn-
dola como una exégesis o prolongacién del pensamiento de Juan de la
Cruz, formul4 con nitidez —habia ya precedentes— la necesidad de dis-
tinguir entre contemplacién adquirida y contemplacién infusa, es decir,
entre una contemplacién —entendida siempre como conocimiento
amoroso— que surge como desarrollo de la ordinaria vida de oracién y
una contemplacidn que es fruto de un especial don divino®.

La distincién asi planteada aspiraba, en la intencién de Tomds de
Jests, a impulsar entre el pueblo cristiano la vida de oracién, evitando
que hubiera quienes se retrajeran de esa vida pensando que estd reserva-
da a almas a las que Dios otorga especiales dones. De ahi que alcanzara
pronto difusién y fortuna. Es claro a la vez que la terminologia emplea-
da, contemplacién adquirida, es impropia y se presta a equivocos, ya que
la vida sobrenatural es toda ella don divino y, en ese sentido, infusa. De
ahi que no faltaran criticas, a algunas de las cuales tendremos ocasién de
hacer referencia.

Menciones en segundo lugar al dominico Juan de Santo Tom4s
que, por esos mismos anos —principios del siglo XVII—, redact6 unos
comentarios a la Summa theologiae de santo Tomds de Aquino, poste-

40. La contemplacién adquirida es —digdmoslo con sus propias palabras— «un co-
nocimiento amoroso y libre de razonamientos de la altisima Divinidad y de sus efectos,
alcanzada gracias a nuestra dedicacién personal»; la infusa, por el contrario, es «un co-
nocimiento de la altisima Divinidad y de sus efectos, que procede de los dones de inte-
ligencia y de sabidurfa»: TOMAS DE JESUS, De contemplatione divina, 1. 2, cc. 3 y 4. Bi-
bliografia sobre Tomds de Jestis en SIMEONE DELLA SACRA FAMIGLIA, Panorama
storico-bibliografico degli autori spirituali teresiani, Roma 1972, 31-35.
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riormente publicados con el titulo de Cursus theologicus, que incluye
una amplia exposicién sobre los dones del Espiritu Santo. Los dones
son considerados por Juan de Santo Tomds —que sigue aqui estricta-
mente al Aquinate— como hdbitos infundidos por Dios gracias a los
cuales el alma adquiere una especial docilidad ante la accién del Espiri-
tu Santo. Al mismo tiempo, y aqui estd su originalidad, los relaciona,
mucho més fuertemente que santo Tomds con la vida mistica, presen-
tindolos como hébitos que presuponen las virtudes teologales, pero
que, al trascender el modo humano de proceder —marcado por la ne-
cesidad de la reflexién y el razonamiento—, dan origen a un proceso
que conduce al alma a una comunién con Dios que amplia de hecho el
campo al que daban acceso esas virtudes*. No todos los tedlogos, ni to-
dos los intérpretes de la doctrina tomasiana, aceptaron la propuesta del
dominico portugués, pero es un hecho, sin embargo, que su obra con-
tribuy6 a que la referencia a los dones adquiriera cada vez mds impor-
tancia en teologia espiritual y concretamente en la doctrina sobre la
contemplacién.

4.2. El debate sobre la llamada «cuestién mistica»

El amplio debate que se desarrollé a partir de la publicacién, con
pocos afios de diferencia, de las monografias de Auguste Saudreau (Les
degrés de la vie spirituelle, 1896) y de Augustin Frangois Poulain (Des gra-
ces doraison, 1901), y que se extendi6é durante medio siglo constituye,
sin duda, un hito importante en la historia de la reflexién sobre la vida
mistica y, en ese contexto, sobre la contemplacién .

41. De esta parte del Cursus Theologicus, hay versiones a diversas lenguas modernas,
concretamente: castellana (Los dones del Espiritu Santo y perfeccion cristiana por Juan de
Santo Tomds, traduccién, introduccién y notas de Ignacio G. Menéndez-Reigada, Ma-
drid 1948), francesa (Jean de Saint-Thomas. Les dons du Saint-Esprit, traduccién de
Raissa Maritain, con prélogo de Réginald Garrigou-Lagrange, 2.2 ed., Paris 1958) e in-
glesa (The gifts of the Holy Ghost by John of St. Thomas, traduccién de D. Hughes y M.
Egan, con prélogo de Walter Farell, London 1951). Para una colocacién de la posicién
de Juan de Santo Tomds en el contexto de las interpretaciones de la doctrina del Aqui-
nate sobre los dones, ver la bibliografia ya citada en nota 17.

42. No es pues extrafio que haya sido objeto de exposiciones histérico-teoldgicas, de
entre las que destacamos tres:

— Ch. BAUMGARTNER, «Contemplation. Conclusion générale», en Dictionnaire de
Spiritualité, vol. 11, cols. 2171-2193; texto que, aunque formalmente se presente como
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Saudreau tiene una aspiracién fundamental: poner de manifiesto
la unidad de la vida espiritual. De ahi que se opusiera a la distincién en-
tre via ascética y via mistica, entendida tal y como lo venfan haciendo
diversos autores desde el XVIII, es decir, como la distincién entre dos
vias o caminos, distintos entre si. En esa linea, y dando un paso mds, se
opuso también a la distincién entre contemplacién adquirida y contem-
placién infusa, tal y como la habia formulado Tom4s de Jests: no hay
mds que una contemplacidn, la infusa, y a ella estdn llamados todos los
cristianos.

El método de Saudreau, sin descuidar la referencia al testimonio
de los misticos y el recurso a la experiencia cristiana, es marcadamente
sistemdtico-especulativo. El de Poulain es, en cambio, fuertemente ex-
perimental: de hecho su obra se presenta como un estudio de los diver-
sos modos y grados de la oracién que testifica la historia de la espiritua-
lidad. Ademds de esta diferencia de estilo y de método, hay entre ambos
autores diferencias de fondo. Poulain considera, en efecto, que el andli-
sis del testimonio de los santos lleva a concluir en la existencia de expe-
riencias diversas, también por lo que se refiere a la contemplacién, de
modo que no puede llegarse a un modelo unitario. En ese sentido —y
aun reconociendo la limitacién de la terminologfa empleada por Tomis
de Jestis— se muestra partidario de mantener la distincién entre con-
templacién adquirida y contemplacién infusa, es decir, expresindonos
en términos substantivos, entre una contemplacién a la que llega el es-
piritu como culminacién de la vida de oracién y una contemplacién que
es fruto de gracias especiales —extraordinarias— otorgadas por Dios.

Con una y otra obra quedaba claramente planteado un debate en el
que intervinieron gran parte de los teélogos y filésofos interesados por los

una conclusién de la amplia encuesta realizada por el Dictionnaire, de hecho constitu-
ye mds bien un andlisis de las conclusiones a las que condujo el debate indicado.

— C. GARCIA, Corrientes nuevas de teologia espiritual, Madrid 1971 (nueva edicién
revisada y actualidazada: Teologia espiritual contempordnea. Corrientes y perspectivas, Bur-
gos 2002); dedica al movimiento o cuestién mistica el primer capitulo de la obra (15-
61 de la ed. de 2002), en el que, después de una breve sintesis del desarrollo del deba-
te, procede a analizar las diversas posiciones siguiendo los temas que se plantearon.

— M. BELDA y J. SESE, La «cuestidn mistica». Estudio histdrico-teoldgico de una con-
troversia, Pamplona 1998; en el que los autores, siguiendo un esquema predominante-
mente cronolégico, aunque con preocupacion sistemdtica, analizan con detalle el pen-
samiento de los protagonistas del debate, ofreciendo la monografia mis completa hasta

la fecha.
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temas espirituales, especialmente —aunque no exclusivamente— en
Francia y en Espana: Juan Gonzdlez Arintero, Jean-Vincent Bainvel, Ré-
ginald Garrigou Lagrange, Joseph de Guibert, Maurice de la Taille, Am-
broise Gardeil, Gabriel de Santa Marfa Magdalena, Joseph Maréchal, Jac-
ques Maritain... Con el desarrollarse del debate, los temas, tanto de
interpretacién histérica como de andlisis doctrinal y especulativo, se fue-
ron ampliando hasta implicar una reflexién de conjunto sobre la evolu-
cién de las ideas desde los inicios de la edad moderna vy, en ese sentido,
una cierta valoracién y balance —al menos implicito— de toda esa etapa.

Como ocurre con relativa frecuencia en los debates intelectuales,
no se llegé a acuerdos que cerraran la discusién, aunque si hubo puntos
de confluencia y, sobre todo, clarificacién sea de posiciones sea de con-
ceptos y de terminologia. No es éste el momento para intentar ni una
exposicién de las diversas posiciones, ni para proceder a una considera-
cién pormenorizada de las adquisiciones realizadas. Nos limitaremos por
eso a sefialar —prescindiendo de nombres y de indicaciones bibliografi-
cas para no complicar la exposicién— algunos puntos que nos parecen
mds significativos, poniendo el acento, como es légico, en lo que se re-
fiere a la contemplacién.

1. El punto de acuerdo mds basico y mds ampliamente comparti-
do afecta a la naturaleza de la contemplacién, que —se afirma— es, en
su esencia, netamente distinta de las experiencias extraordinarias (éxta-
sis, visiones, etc.). La contemplacién, tal y como testifican los grandes
espirituales —también los que han recibido dones extraordinarios— y
tal y como la entiende la tradicién cristiana, consiste en algo muy diver-
so de esos dones y experiencia, y, cabria afadir, incluso mds profundo:
en un acto de conocimiento y amor en virtud del cual el creyente ad-
vierte de forma vital y concreta —y en ese sentido experiencial— que es-
t4 situado ante Dios y en Dios y, por asi decir, rodeado y envuelto por
su amor. La contemplacién implica en suma pasar de la afirmacién de la
presencia de Dios y de la realidad de su amor —realidades ambas con-
fesadas en todo acto de fe— a la experiencia, en uno u otro grado, de esa
presencia y de ese amor.

2. En estrecha relacién con lo que acabamos de decir, se rechaza
de forma decidida la distincién entre la ascética y la mistica entendidas
como dos vias o caminos diversos. Ascética y mistica, empefio personal
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y comunién intima con Dios, no son dos vias, sino dos dimensiones
complementarias en el existir del cristiano en el tiempo. Puede haber, en
el conjunto de ese existir, momentos predominantemente ascéticos y
otros predominantemente misticos, pero una y otra dimensién estardn
siempre presentes. El progreso en la oracién y, en consecuencia, en la in-
timidad concreta y viva con Dios es, por tanto, algo a lo que estd invi-
tado —mds aun, exhortado— todo cristiano. En la afirmacién de la rea-
lidad de esa llamada, el acuerdo es universal; si, avanzando en ese
camino, se pasa a afirmar que todo cristiano estd llamado a la contem-
placidn, el acuerdo entre los autores deja de ser undnime, ya que entran
en juego precisiones respecto al concepto mismo de contemplacién en
las que no todos coinciden.

3. Sin entrar ahora en la determinacién de esas diferencias, a las
que aludiremos mds adelante, digamos que al analizar y caracterizar la
contemplacién y, mds concretamente, la contemplacién entendida co-
mo acto, los autores —tanto los que intervinieron en la polémica como
las autoridades a las que citan y comentan— subrayan su simplicidad,
es decir, la exclusién de una diversidad de actos —consideraciones, sen-
timientos, etc.—, que pueden haber precedido, pero que cesan en el
momento de la contemplacién, en la que el espiritu estd todo él —o, al
menos, en su nivel més radical y profundo— centrado en el conoci-
miento y el amor de ese Dios que ha salido a su encuentro y lo ha ele-

vado hasta El.

4. De ahi otro rasgo ampliamente subrayado: la pasividad, enten-
diendo el vocablo en el sentido en que lo hacian los autores misticos, es
decir, no la mera afirmacién de la gratuidad y libertad de la accién divi-
na, sino la percepcién empirica —psicolégica— de la trascendencia de
esa accién. En el progresar de la oracién, de la comunién con Dios, el
paso decisivo no corresponde al creyente, sino a Dios, que, haciéndose
presente cuando quiere y como quiere, atrae al creyente hacia Si, llevdn-
dolo a niveles nuevos de intimidad con El. Hasta aquf estamos ante una
verdad cristiana bdsica e indiscutida. Pero los autores espirituales y sus
comentadores —o, al menos, algunos de ellos— afirman algo mds: que
en ese proceso puede haber momentos en los que la inteligencia y la vo-
luntad estdn presentes, pero de modo pasivo, es decir, consintiendo con
la atraccién divina y dejdndose llevar por ella; en otras palabras, aco-
giendo una iniciativa que no viene de ellas, aunque se hace real en ellas.
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5. Dejando el plano antropolégico-experiencial —en el que se si-
tda el lenguaje sobre la pasividad— para pasar al ontolégico, los autores
—de nuevo los protagonistas del debate y los misticos que les preceden
y a los que comentan— califican a la contemplacién —sea en general
sea, al menos, en sus grados supremos— como infusa, y ello reduplica-
tivamente. Es decir, como un acto de conocimiento y amor que es fru-
to no sélo de la gracia, sino de una accién divina que, presuponiendo la
gracia y las virtudes teologales, conduce a un grado nuevo de unién con
Dios. En ocasiones, especialmente si se trata de autores que se mueven
en el contexto de la tradicién tomista, se acude, al llegar a este momen-
to, a la teologfa sobre los dones del Espiritu Santo; en otros casos, se
prescinde de esa teologfa, pero se afirma decididamente la existencia de
una accién especial de Dios.

6. Al mismo tiempo, los protagonistas de la polémica —con mds
énfasis en unos casos, con menos en otros— tomaron nota de un dato
de hecho: las fuentes —es decir, las experiencias y escritos de los grandes
misticos— testifican la existencia de grados o niveles en ese acto de co-
nocimiento y amor de Dios que es la contemplacién. En relacién con ese
dato —aunque tiene un alcance diverso— cabe situar una de las cues-
tiones mds vivamente debatidas: la aceptacién o rechazo de la distincién
entre contemplacién adquirida y contemplacién infusa. La totalidad de
los autores reconoce las deficiencias insitas en la expresién «contempla-
cién adquirida». Algunos pasan de ahi a sostener que no debe emplear-
se el vocablo «contemplacién» mds que en referencia a esos grados de la
oracién a los que los misticos de los inicios de la época moderna califi-
caron como tal, afiadiéndole el calificativo de «infusa», con el alcance re-
duplicativo antes mencionado. Otros —incluso aceptando que hay gra-
dos de oracién a los que sélo se accede en virtud de un especial don
divino— sostienen que puede y debe hablarse de contemplacién en re-
ferencia a grados de intimidad con Dios a los que el alma llega paulati-
namente —y sin especial experiencia de saltos o de momentos de pasi-
vidad— en virtud de su perseverar en una vida de fe y, por tanto, de
oracién; y, en consecuencia, mantienen, al menos en parte y a falta de
otra mejor, el uso de la expresién «contemplacién adquiridar.

7. Con el desarrollarse del debate se formulé, muy pronto por
cierto, una pregunta: ;que lugar ocupa la contemplacién en la vida cris-
tiana? O también: jestdn todos los cristianos llamados a la contempla-
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cién? En la contestacién a esos interrogantes influye, como resulta ob-
vio, la posicién que se haya adoptado respecto a alguna de las cuestiones
anteriores. En términos generales se afirma que la contemplacién —al
menos, entendida en sentido amplio, como fe y amor vivos, como co-
munién {ntima y amorosa con Dios— pertenece al desarrollo normal de
la vida nueva recibida con el bautismo. Todo cristiano est4, en ese senti-
do, llamado a la contemplacién, afirmacién ampliamente aceptada, pe-
ro sujeta a diferencias de formulacién y de matiz en la medida en que se
intenta precisar su alcance, ya que aqui inciden gran parte de las diver-
gencias de planteamiento de las que se ha hecho mencién en ndmeros
anteriores.

8. Sin pretensién alguna de exhaustividad, limitémonos a men-
cionar cuatro posiciones, escogidas entre las mds signiﬁcativas:

a) mantener el ideal de una llamada universal a la contemplacién,
presentando a la vez como prototipo de contemplacién lo que los gran-
des misticos de inicios de la edad moderna describen como grados su-
premos de la oracién, planteamiento que, teniendo en cuenta la diversi-
dad de situaciones que testimonia la vida cristiana concreta, no deja de
suscitar dificultades y conduce, en mds de un caso, a atenuar la univer-
salidad de la llamada a la contemplacién, por ejemplo, distinguiendo en-
tre una llamada remota, verdaderamente universal, y una llamada préxi-
ma, més restringida;

b) afirmar que la plenitud de vida cristiana no implica necesaria-
mente la contemplacién, o —dicho con otras palabras— que se puede
crecer en la perfeccién de la caridad sin desembocar por ello en la con-
templacién, lo que implica, como es obvio, afirmar una llamada univer-
sal a la santidad, pero no una llamada universal a la contemplacién;

¢) distinguir entre diversas modalidades de la contemplacién; es
decir, entre una contemplacién ordinaria fruto del crecimiento de las
virtudes teologales, a la que todo cristiano estarfa llamado, y una con-
templacién extraordinaria, fruto de dones especiales de Dios;

d) acudir, presuponiendo una estrecha relacién entre desarrollo
de la vida cristiana y accién de los dones del Espiritu Santo, a la diver-
sidad entre esos dones y a la posibilidad de que, en cada cristiano, pre-
domine la accién de unos o de otros, de modo que, en el supuesto de
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que predomine la accién de los dones intelectuales (sabiduria, inteli-
gencia, ciencia), se desembocarfa en una contemplacién formal, expre-
sa y consciente, mientras que, en el supuesto de que predomine la ac-
cién de los operativos, la contemplacién, que también se darfa de algin
modo, estarfa como implicita en la intensidad de un amor manifestado
en obras.

5. EN LA ENCRUCIJADA CONTEMPORANEA

El debate sobre la «cuestién mistica» puede darse por concluido a
fines de la primera mitad del siglo XX, y ello no tanto porque, como ya
apuntamos y como la exposicién que precede ha puesto de relieve, se lle-
gara siempre a conclusiones universalmente aceptadas, sino mds bien
porque la atencién se orient6 en otras direcciones. De forma un tanto
esquemdtica puede describirse ese cambio de orientacién hablando de
trnsito desde una atencién predominante a los aspectos subjetivos de la
experiencia cristiana a una atencién predominante a los aspectos objeti-
vos de esa misma experiencia.

Esa evolucién comienza ya en la década de 1930, con la publica-
cién por el benedictino Anselm Stolz de su Theologie der Mystik® y se
acentud, en la de 1950, a raiz de la intervencién de Hans Urs von Balt-
hasar en diversos escritos y especialmente en la interpretacién que ofre-
cié de la doctrina de santa Teresa de Lisieux*. Como consecuencia de
esas y de otras intervenciones se fue imponiendo en los escritos teolégi-
co-espirituales la conciencia de que el estudio de la vida espiritual debia
centrarse no ya en el andlisis de etapas o edades de la vida espiritual, si-
no en la consideracién de esa vida en conexién con el dogma cristiano
en cuanto tal. Mis concretamente, en la consideracién de la vida cris-

43. La obra, fruto de unas conferencias pronunciadas un afio antes, aparecié en Re-
gensburg, en 1936 (hay traduccién castellana: Teologia de la mistica, Madrid 1952).

44, H.U. VON BALTHASAR, Therese von Lisieux, Colonia 1950 (trad. castellana: Zere-
sa de Lisieux, Barcelona 1957); ese ensayo fue completado por otro sobre Isabel de Di-
jon publicado en 1953; ambos textos fueron luego recogidos en la obra Schwestern im
Geist, Einsiedeln 1970 (hay traduccién italiana: Sorelle nello Spirito: Teresa di Lisieux e
Elisabetta di Digione, Milano 1974). Otros escritos suyos coincidentes en esa misma li-
nea son los articulos 7eologia y santidady Espiritualdad, incluidos ambos en Verbum ca-
ro. Ensayos teoldgicos I, Madrid 1964, 235 ss'y 290 ss (el primero apareci6 originalmen-
te en 1948, el segundo en 1958), asi como diversos pasajes de Herrlichkeit.
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tiana como apropiacién por parte de cada cristiano concreto de la ver-
dad que el dogma implica, lo que, obviamente, tiene consecuencias psi-
coldgicas y morales, pero se sittia a un nivel mds profundo.

A decir verdad, la distincién entre mistica subjetiva y mistica ob-
jetiva carece de fundamento. Ciertamente ha habido, especialmente en
la época moderna, pero también con anterioridad, santos que han ana-
lizado y narrado sus experiencias, y otros que han guardado silencio so-
bre ellas. Pero todos —también quienes han dejado constancia de su
personal evolucién— han tenido conciencia de que lo importante no
eran sus experiencias, sino la realidad del misterio de Dios revelado en
Cristo y comunicado por la accién del Espiritu Santo. De ese misterio
han vivido y en ese misterio impulsaban a vivir®.

Todo lo cual tiene consecuencias respecto a la contemplacién v,
mds concretamente, a la reflexién sobre la contemplacién. No es éste el
momento de desarrollar esas afirmaciones, ya que ello excede con mu-
cho el marco propio de una relacién introductoria. No quisiera, sin em-
bargo, concluir sin llamar la atencién sobre un punto, que ha aflorado
varias veces a lo largo de la exposicién desarrollada hasta ahora: la dis-
tincién entre lo que podemos calificar como acto contemplativo —o
contemplacién en cuanto acto— y lo que en cambio cabe designar co-
mo vida contemplativa.

Gran parte de las discusiones que se han sucedido a lo largo de los
siglos han estado centradas en la consideracién de la contemplacién en-
tendida como acto, aspirando a precisar sea su objeto sea sus rasgos ca-

7 . . z . 7 7 z
racteristicos y su estructura epistemoldgica. Asf ocurrfa ya en Platén y en
Plotino y asf ha continuado ocurriendo a lo largo de la historia cristiana,
con las profundas diferencias que esta experiencia implica. Cabe decir

2 7 M .
que, en parte, el debate sobre la «cuestién mistica» representa la culmi-
nacién de ese proceso; al menos, por lo que a las perspectivas teolégico-
antropoldgicas se refiere.

45. Asi lo puso de relieve, en referencia a santa Teresa de Jests, el carmelita T. A1va-
REZ en su estudio «Santa Teresa de Jests, contemplativa», que, publicada en 1962
(Ephemerides carmeliticae 13, 1962, 9-662), marcé un hito en la historia de los estudios
teresianos (estd recogido en T. ALVAREZ, Estudios teresianos, t. 111, Burgos 1996). Ver
también, como sintesis de su planeamiento, la voz «Contemplacién», que incluye en el
Diccionario de Santa Teresa, Burgos 2002, 172-176.
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La preocupacién por el andlisis de la contemplacién entendida co-
mo acto en el que se alcanza una particular comunién con el Absoluto,
ha influido fuertemente —ya desde el pensamiento griego— en el mo-
do de entender la distincién entre vida contemplativa y vida activa, e in-
cluso en el origen mismo de esa distincién. La vida contemplativa se
concibe, en efecto, desde esa perspectiva, como un tipo especial de vida:
aquella que se organiza en orden a hacer posible el acto contemplativo.
Vida que, en consecuencia, aparece como vida distinta de otras —con-
cretamente, la activa—, también legitima, aunque —asi se expresa la
mayoria de los autores— menos perfecta.

Es aqui donde incide més profundamente, a nuestro juicio, la evo-
lucién de la teologia y de la experiencia espiritual contempordnea, en la
que esa distincién entre dos vidas es puesta en tela de juicio. Mejor di-
cho, en la que —sin negar la legitimidad de una vida marcada por la so-
ledad y el apartamiento del mundo en orden a la oracién— se subraya
que el encuentro con Dios y el crecimiento en la comunién con El for-
man parte del existir de todo cristiano que sea consciente de lo que el
bautismo y la gracia implican. Toda distincién radical entre accién y
contemplacién queda asi excluida: ya que el actuar del cristiano debe ser
un actuar no sélo informado por el amor de Dios sino vivido en comu-
nién con El; y su oracién un penetrar en la hondura del Dios Trino, es
decir, de un Dios cuya vida implica amor y que en consecuencia llama
no sélo a conocerle sino a participar de su amor, y por tanto a amar co-
mo Dios ama y a quienes Dios ama. Toda vida cristiana estd llamada a
ser, solidaria e inseparablemente, activa y contemplativa. Dicho con
otras palabras, la contemplacién es, en consecuencia, no tanto elemento
configurador de una determinada condicién vida, cuanto dimensién de
toda vida cristiana.

Asi se puso de relieve, en algunos momentos, durante el debate so-

46

bre la «cuestién mistica»“. Y asi ha sido subrayado con especial fuerza,

46. Pensamos concretamente en la intervencién en ese debate de Jacques y Raissa
Maritain y, mds especl’ﬁcamente, en sus afirmaciones —signiﬁcativas, aunque no exen-
tas de limitaciones— sobre /a contemplation sur les chemins, la contemplacién en los ca-
minos. Sobre el pensamiento maritainiano a este respecto, ver nuestro estudio «Accién
y contemplacién en el itinerario intelectual de Jacques y Raissa Maritain», en AA.VV.,,
El caminar bistérico de la santidad cristiana. De los inicios de la época contempordnea has-
ta el Concilio Vaticano I1. Actas del XXIV Simposio Internacional de Teologia de la Uni-
versidad de Navarra, Pamplona 2004, 437-454.
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partiendo no ya de una reflexién intelectual sino de la experiencia vivi-
da y de la doctrina proclamada por algunas de las grandes personalida-
des de la Iglesia contempordnea. Me limito a citar una, de la que nos
ocupamos en este simposio: san Josemaria Escrivd. Permitdseme por ello
que termine con dos citas suyas, la primera tomada de una de sus Car-
tas dirigidas a fieles del Opus Dei, la segunda de una de sus homilias di-
rigidas al gran publico. «Almas contemplativas en medio del mundo: eso
son los hijos mios en el Opus Dei, eso habéis de ser siempre (...). Y en
cada instante de nuestra jornada, podremos exclamar sinceramente: /o-
quere, Domine, quia audit servus tuus (1 S 3, 9); habla, Sefior, que tu sier-
vo escuchay, afirma en la primera?. Y en la segunda: «En la linea del ho-
rizonte, hijos mios, parecen unirse el cielo y la tierra. Pero no, donde de
verdad se juntan es en vuestros corazones, cuando vivis santamente la
vida ordinaria» *.

Profundizar en esas afirmaciones, y otras andlogas, proceder a pre-
cisar su alcance y a analizar la tradicién teoldgico-espiritual a la luz de
cuanto aportan la teologia y la experiencia contempordnea, constituye,
sin duda alguna, una de las tareas de mayor calado con las que se ve con-
frontada la teologfa espiritual contempordnea.

José Luis ILLANES
Facultad de Teologfa
Universidad de Navarra
PAMPLONA

47. Carta 11.111.1940, n. 13. Junto a esta cita, pueden encontrarse otras en las pgi-
nas que dedicamos a este punto en La santificacién del trabajo, 10.2 ed. revisada y am-
pliada, Madrid 2001, 117-145 y en Existencia cristiana y mundo, cit, 311-331. Ver tam-
bién las que aporta la ponencia de este simposio a la que hace un momento aludfamos
en el texto (M. BELDA, La contemplazione in mezzo al mondo nella vita e nella dottrina
de san Josemaria Escrivd de Balaguer).

48. Conversaciones, n. 116.
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