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LAS DISCIPULAS DE JESUS EN LOS
ESCRITOS CANONICOS Y APOCRIFOS
Juan Carlos Alby*

PRECISIONES TERMINOLOGICAS

Con respecto al titulo de la presente comunicacion, se hace preciso
aclarar el campo seméantico en el que se utilizaran los términos “cané-
nico” y “apdcrifo”, debido a que sus respectivos significados resultan
muy elasticos.

La palabra griega kavdv proviene del vocablo semitico kanna,
“cafia”, la que utilizaban el carpintero o el escribano para medir. El tér-
mino se utilizé con dos acepciones. La primera, adoptada por la iglesia
antigua en el sentido de “norma” o “regla”. En la segunda mitad del siglo
IT, comenz6 a hablarse de “canon de la verdad” o “canon de la fe” para
designar un conjunto de doctrinas consideradas ortodoxas. La segunda
acepcion desarrollada a partir del siglo III es la de “catalogo”, “lista”, re-
lacién”, registro”, con la cual se hace referencia a una némina de libros
sagrados y no a la “regla” o norma por la cual estos textos son conside-
rados sagrados. Origenes, en el Comentario al Evangelio de Mateo escrito
en torno al 244, utiliza el término “canon” para indicar un conjunto de
escritos cristianos sagrados y, ya en el siglo IV, continuara utilizdndose en
este sentido que es el que utilizaremos en nuestro trabajo'.

* UNL-UCAMI-UCSF

1 Enel Concilio de Nicea (325), la palabra “canon” se referia a la lista oficial de cléri-



Juan Carlos Alby

Por su parte, el término “apécrifo”, del griego dmo kpumTw, sig-
nifica “escondido”, “oculto” y se utilizaba en la antigiiedad para de-
signar los libros que se destinaban al uso privado de los adeptos de
una secta o religién de misterio, como lo eran entre los romanos
los libros Sibilinos y el Ius Pontificum. Mas tarde, el significado se
orient6 al origen ambiguo o de autenticidad dudosa de ciertos li-
bros a los que se consider6 espurios por parte de los cristianos. De
ahi que la nocién de “apécrifo” esté ligada a la de “canon”, pues al
quedar esta ultima definitivamente fijada a principios del siglo 1V,
se delimité también el campo seméntico de la palabra “apécrifo”.
Eusebio de Cesarea, distingue entre los libros del Nuevo Testamento
que son unanimemente aceptados por la Iglesia o “protocanénicos”,
los que son materia de discusién o “deuterocanénicos” y los que son
espurios, a los que llama v60a y a su vez subdivide en dos categorias:
a) los que sin pertenecer al corpus neotestamentario son nombra-
dos no obstante por los autores eclesidsticos y tienen un contenido
ortodoxo, como los Hechos de Pablo, El Pastor de Hermas, la Carta
de Bernabé, el Apocalipsis de Juan y el Evangelio de los hebreos, en-
tre otros; b) los que tienen un contenido herético y pretenden re-
emplazar a los escritos candénicos, para lo cual recurren a los nom-
bres de los Apéstoles, por ejemplo, los Evangelios de Pedro, Tomads,
Matias, los Hechos de Juan, ademéas de otros Evangelios y Hechos
pseudoepigraficos?.

En el presente trabajo, utilizaremos “apécrifo” en el sentido de
su acanonicidad, tal como se lo entiende habitualmente, sin caer en
los prejuicios ideoldgicos y anacrénicos de los términos “ortodoxia”,
“heterodoxia” e “inspiracién”, que resultan completamente intrascen-
dentes para un intento de reconstruccién del cristianismo antiguo®.

1. EN LOS EVANGELIOS CANONICOS

El testimonio mas directo y claro respecto de que Jesus era seguido en
su anuncio del Reino por un grupo de mujeres que lo asistian con sus
propios patrimonios, lo ofrece Lucas en un pasaje que es considerado
secundario por los investigadores y propio del estilo redaccional del
tercer evangelista. Por lo tanto, no corresponderia estrictamente al

gos pertenecientes a una iglesia, de donde proviene la palabra “canénigo”. Cfr. Pifiero,
Antonio, Guia para entender el Nuevo Testamento, Madrid, Trotta, 20114, p. 44.

2 Cfr. Eusebio de Cesarea, Historia Eclesidstica (HE) 111, 25, 1-7, en Velasco-
Delgado, Argimiro (Introduccioén, traduccion y notas), Eusebio de Cesarea. Historia
Eclesidstica I, texto bilingiie, Madrid, BAC, 19972, pp. 164-166.

3 Para un tratamiento mas completo de “apécrifo”, cfr. de Santos Otero, Aurelio,
Los evangelios apdcrifos, edicién critica y bilingiie, Madrid, BAC, 2003, pp. 1-3.
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Jesus histérico sino al pensamiento propio de la comunidad que estu-
vo detras de la composicién de ese evangelio:

Y aconteci6 luego de esto que recorrio él una tras otra las ciudades y
aldeas predicando la buena nueva del Reino de Dios; y con €l iban los
Doce y algunas mujeres que habian sido curadas de espiritus malos y
enfermedades: Maria la llamada Magdalena, de la cual habian salido
siete demonios, y Juana, la mujer de Cuza, procurador de Herodes, y
Susana, y otras muchas, las cuales le servian con sus bienes*.

El caracter secundario del texto obedece a que, con excepcién de las
menciones a Juana y a Susana que parecen propias de la tradiciéon
lucana, su mayor parte provendria de la modificacién de un texto cro-
nolégicamente anterior que se registra en Mc 15, 40-41:

Habia también unas mujeres mirando desde lejos, entre las cuales
estaba también Maria Magdalena y Maria la madre de Santiago el
Menor, y de José, y Salomé, las cuales, cuando estaba él en Galilea,
le seguian (MxoAovBovv) y le servian (Sukdvouv), y otras muchas, que
habian subido a Jerusalén’.

Este tltimo pasaje mencionado goza de una reputacién de historici-
dad casi indiscutible, lo que permite establecer con firmeza que un
grupo de mujeres seguia a Jesuis durante su ministerio como predica-
dor del Reino.

Llama la atencién en ambos textos, la menciéon de nombres pro-
pios de tres mujeres, seguidos de la expresién “y otras muchas” (kai &A-
Aot toAAai); esta distincién que se destaca tanto en Mc como en Lc, pue-
de indicar que el maestro era seguido por un grupo estable de mujeres,
mientras que muchas otras subieron con él a Jerusalén para la Pascua,
sin pertenecer a su séquito habitual. Sin embargo, en Lc 24, 9-12 los
nombres de las tres mujeres son distintos: Maria Magdalena, Juana y
Maria la de Santiago, lo que hace dificil precisar la composicion del
conjunto especifico de seguidoras. El tinico nombre comtn a las tres
listas es el de Maria Magdalena, lo que permite aventurar la hipétesis
de que esta mujer ocupaba un lugar de preeminencia entre las demaés.

Los verbos “seguir” (dkolovBéw) y “servir” (Sltakovéw), sugerian
a un lector cristiano proveniente del paganismo la idea de su servicio

4 Lc 8, 1-3. Utilizamos la edicién critica de Bover, José Maria y O’Callaghan, José,
Nuevo Testamento trilingiie, Madrid, BAC, 2015.

5 Mc 15, 40-41.
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inferior relacionado con lo doméstico, es decir, las comidas cuya pre-
paracion se encomendaba a las clases inferiores. El uso de estos ver-
bos en Mc y en Lc parece reforzar esta idea ya que aparecen en contex-
tos de viajes por parte de Jesus. De ahi que considerarlas “discipulas”
—como sostiene A. Pifiero— nos alejaria de la verdad histérica®. De
la misma opinién es F. Bovon, quien sostiene que para la sensibilidad
de aquella época, la libertad de Jests para llamar “discipulas” a unas
mujeres resulta inconcebible’. Discrepamos aqui con la hipétesis de
J. Meier que sostiene que la ausencia del término “discipula” (naBé-
Tpla) puede obedecer a que el mismo no aparece en arameo. En cam-
bio, “discipulo” (nabétrg) en arameo es talmida’ y en hebreo talmid8.
Porque la redaccién de los evangelios se hizo directamente en griego
y no como traducciones de ambas lenguas semiticas. Asi, por ejemplo,
en el libro de los Hechos la palabra pa®étpla aparece en varias ocasio-
nes, pues se le aplica a Tabitd, una mujer que habitaba en Joppe que
colaboraba con la comunidad cristiana, murié y fue resucitada por
Pedro’; a Maria la madre de Marcos que recibe a Pedro en su casay a
Lidia de Filipos, seguidora de Pablo y Silas.!®

En la obra de Lucas, el verbo Swakoveiv también se refiere al servi-
cio de las mesas: “No parece bien que nosotros, dejando a un lado la
palabra de Dios, nos empleemos en servir a las mesas”!!,

Acerca de Juana, se nos dice que era casada, esposa de un fun-
cionario de Herodes Antipas. En cambio, no hay ninguna referencia
al estado civil de Maria Magdalena ni de Susana. En cuanto a Maria,
la madre de Santiago el Menor y de José, se la ha querido identificar
con la madre de Jesus en base al texto de Mc en que se menciona a los
miembros de su familia: “¢No es este el carpintero, el hijo de Maria
y hermano de Santiago, José, Judas y Simén?”!2. Pero tal asociacién
resulta poco probable porque no hay razones para que se suprima la
mencion a los otros dos hermanos, a saber, Judas y Simon en el texto
de Mc 15, 40-41. También llama la atenciéon que se refiera a Maria
como la “madre de Santiago el Menory de José”, y no como “Maria, su

6 Cfr. Pifiero, Antonio, Jesuis y las mujeres, Madrid, Trotta, 2014, p. 85.

7  Cfr. Bovon, Frangois, El Evangelio segiin Lucas I, Salamanca, Sigueme, 1992, p.
562.

8 Cfr. Meier, Josep, Un judio marginal. Nueva vision del Jestis histérico I11, Estella,
Verbo Divino, 2003, pp. 104ss.

9 Cfr. Hch 12,12

10 Cfr. Hch 16, 11-15.
11 Hch 6, 2b.

12 Mcé6, 3.
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madre”. En el cuarto evangelio se mencionan distintas Marias al pie
de la cruz. “Estaban junto a la cruz de Jests su madre y la hermana de
su madre, Maria mujer de Cleofas, y Maria Magdalena”!3. Jer6nimo,
en defensa de la virginidad perpetua de Maria en su réplica a Helvidio
del ano 383, une los pasajes de Mc 6, 13, 15, 40-41 y Jn 19, 25 para
sostener que esta Maria era la mujer de Cleofas a quien identifica a su
vez con Alfeo, a quien Pablo llama “apéstol” y “hermano del Sefior”
en Gal. 1, 19. Escritores posteriores a Jerénimo apoyaron su teoria
afirmando que Alfeo es una variante del nombre Cleofas, en arameo
Calfai. A su vez, identifican a Simén y Judas de Mc 6, 3 con Simén el
zelota, nombrado como discipulo de Jests en Lc 6, 15 y a Judas con
el autor de la Epistola. Esto, sumado a que segiin Jerénimo “la otra
Maria”, la mujer de Alfeo/Caifés seria hermana de la madre de Jests,
salvaria la hipétesis de la virginidad perpetua ya que los “hermanos”
que se mencionan en Mc 6, 3 serian primos, es decir, hijos de su tia.
Esta defensa es muy dificil de sostener por distintas razones que ha-
cen tanto al vocabulario griego'®, idioma en el que se redactaron los
evangelios como al hecho poco creible de que haya dos hermanas con
el mismo nombre, Maria, sin una precisién ulterior. Ademas, estos
supuestos “primos” jamas son mencionados en el Nuevo Testamento
junto a sus padres biolégicos, Alfeo / Cleofas y “la otra Maria”, sino a
junto a la madre de Jesus, es decir, su tia segtin la teoria de Jerénimo.

En resumen, desde los evangelios reconocidos por la Iglesia
nada mas podemos saber sobre la identidad de esta Maria, “madre de
Santiago el Menor y de José”.

Los nombres de las tres mujeres en el texto de Marcos se repiten
hacia el final de este evangelio en la escena en torno a la tumba va-
cia: “Y pasado el sdbado, Maria Magdalena y Maria la de Santiago y
Salomé compraron perfumes con el fin de ir a ungirle”'>.

13 Jn 19, 25.

14 El argumento de Jerénimo se basa en que la palabra griega adel@dg, “herma-
no”, puede significar también “primo” o “pariente”, especialmente en escritores con
mentalidad semitica ya que el hebreo no tiene una palabra propia para “primo” y, en
tal sentido, la Biblia hebrea utiliza el término mas genérico “hermano”, como podria
comprobarse en Gn 14, 14-16; 1 Cr 23, 22 y Lv 10, 4. La debilidad de este argumento
radica en que el griego en que se escribieron los evangelios es redaccional y no de
traduccion. Por lo tanto, un lector del griego en el siglo I entenderia muy bien la di-
ferencia entre “hermano” y “primo”, ya que el griego tiene una palabra precisa para
este dltimo sustantivo: dveyds. Cfr. Pifiero, A., op. cit., 266 ss. Cfr. Garcia Bazan,
Francisco, Jestis el Nazareno y los primeros cristianos. Un enfoque desde la historia y
la fenomenologia de las religiones, Buenos Aires, Lumen, 2006, p. 138. Cfr. Meier, J. P,
Un judio marginal. Nueva vision del Jestis historico I, 1998, pp. 333-340.

15 Mc 16, 1.
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Dada la constante mencién a Maria Magdalena, podemos pensar
que se trataba de la mas importante entre sus seguidoras. Sila Magdala
de la que procedia se puede identificar con la Tariquea o “ciudadela
de la sal”, “donde secan el pescado”!é, de los romanos mencionada por
Flavio Josefo, entonces se puede aventurar que era originaria de una
villa cercana al lago de Galilea entre Tiberiades y Cafarnaun. Alli pudo
haber conocido a Jesus y a sus discipulos galileos que se dedicaban a
la pesca, como Pedro, Andrés y los hijos de Zebedeo, Santiago y Juan.
Lo tnico que sabemos de ella antes de seguir a Jesus es lo que refiere
el texto de Lc 8, 1-3, que de su cuerpo habian sido expulsados siete
demonios, expresiéon que no autoriza en absoluto a identificarla con
una pecadora publica como lo hizo una tradicién cristiana tardia'’.
Mas bien, la expresién puede significar que habia estado gravemente
enferma, seguin el sentido hiperbélico del niimero siete y ante la creen-
cia popular de que las enfermedades eran provocadas por demonios.

La figura de Maria Magdalena adquiere un papel protagénico en
el cuarto Evangelio, segiin lo demuestran las siguientes intervencio-
nes: a) es la primera persona a la que se aparece el Resucitado y tam-
bién la primera ante quien se identifica'®; b) es quien promueve la
actividad misionera!?; c) se anticipa en ir al sepulcro en la madrugada
del domingo de la Resurreccion?®.

Como sefiala Garcia Bazan?!, la incredulidad por parte de los
discipulos masculinos a la noticia de la resurreccién dada por Maria
Magdalena revela una tensioén en la redaccion de los evangelios entre
seguidores masculinos y femeninas que se evidencia en Lc 14, 26, don-
de practicamente se hace nula la necesidad de reclutar mujeres para el
seguimiento de Jesus: “Si uno no viene a mi y no aborrece a su padre
y a su madre, a sus hermanos y hermanas y hasta su propia vida, no
puede ser mi discipulo”. Esta tensién es resuelta en dos orientaciones
distintas seguin la naturaleza teolégica de los escritos. Por un lado, los
textos gnosticos se decantan en favor del discipulado femenino; por

16 Los arquedlogos tienden a identificar Magdala con el nombre arameo Migdal
Nunayria, “torre del pescado”, un pueblo importante que en la antigiiedad era cono-
cido como Tariquea. Cfr. Burnet, Régis, Maria Magdalena, siglo I al XXI. De pecadora
arrepentida a esposa de Jestis. Historia de la recepcion de una figura biblica, Bilbao,
Desclée de Brouwer, 2007, p. 21.

17 La referencia se repite en Mc 16, 9, pero se trata de una interpolacién del siglo IT
tomada del texto de Lucas.

18 Cfr. Jn 20, 1ss.

19 Cfr. Jn 20, 10-21.

20 Cfr. Jn 20, 1ss.

21 Cfr. Garcia Bazén, F,, op. cit., p. 85.
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otro, los escritos lucanos, tanto el tercer evangelio como los Hechos,
tratan de poner de relieve que son los varones los que acttian y tratan
de compensar la tendencia en favor del discipulado masculino intro-
duciendo la figura de Maria, la madre. De este modo intentan diluir la
disputa con motivaciones mas teolégicas que histéricas.

Veamos a continuacién la relevancia de lo femenino en las fuen-
tes gnosticas, principalmente en las figuras de Maria Magdalena y
Salomé.

2. EN LAS FUENTES GNOSTICAS

Segun la Sabiduria de Jesucristo, didlogo de revelacién escrito en for-
ma de evangelio??, ademas de doce discipulos, eran siete las mujeres
que seguian a Jesus después de su resurreccion: “Después que se le-
vant6 de entre los muertos, sus doce discipulos y siete mujeres seguian
su ensenanza”?. Esta noticia se corrobora en el Primer Apocalipsis de
Santiago:

Yo [estoy] satisfecho [...] y ellos son [...] mi alma. Incluso te pregun-
to otra [cosa]: ¢Quiénes son es[tas siet]e mujeres que han [sido] tus
[discipulos]? Y mira que te bendicen las mujeres todas. Yo también
estoy admirado c6mo vasos impotentes se han tornado fuertes por una
per[cepcién] que hay en ellos?.

Mas adelante, el texto nos ofrece los nombres de cuatro de estas
mujeres:

Arroja lejos de ti toda ilegalidad y esta atento, no vaya a ser que te en-
vidien. Si [di]ces estas palabras de esta [percepcién], da animo a estas
cuatro: Salomé y Maria [y Marta y Ars]inoe [... Pero [... pri]micias de
los [...] arriba [...] para que se [ma]nifieste la potencia [de Dios]. Lo

22 De autor desconocido y de fecha de composicién anterior al siglo IV, la obra trata
sobre un diadlogo entre el Salvador resucitado y un discipulo. Parece recoger material
de otra obra gnostica anterior, Eugnosto el bienaventurado, descubierta en dos versio-
nes entre los manuscritos de Nag Hammadi (NHC III, 3 y VI, 1), que aparece en esta
coleccion en forma de carta.

23 Sabiduria de Jesucristo (NHC 1114) (SabJC) 90, 1-5, Garcia Bazan, F. (Introduccién,
traduccién y notas), en Pifiero, A., Montserrat Torrents, J., Garcia Bazan, F., Textos
gndsticos. Biblioteca de Nag Hammadi II: Evangelios, hechos, cartas, Madrid, Trotta,
Madrid, 1999, p. 194.

24 Primer Apocalipsis de Santiago (NHC V 3) (1ApSant) 38, 5-21, Garcia Bazén, F.
(Introduccién, traduccién y notas), en Pifiero, A., Montserrat Torrents, J., Garcia
Bazan, F., Textos gndsticos. Biblioteca de Nag Hammadi I11: Apocalipsis vy otros escri-
tos, Madrid, Trotta, Madrid, 2000, p. 94.
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corruptible ha ascendido [haci]a lo incorruptible y [el e]lemento de la
feminidad ha alcanzado a su elemento de masculinidad?®.

Es posible que dos de las tres mujeres restantes cuyos nombres aqui
no se mencionan, sean Maria mujer de Cleofas y Maria la madre
de Santiago el menor y José?. La Maria que aparece en el texto a
continuacion de Salomé —posiblemente la de Zebedeo—, puede ser
Maria de Betania por estar seguida de Marta?’. Pero también resulta
plausible que los tres nombres que faltan en este texto dafiado del
Primer Apocalipsis de Santiago, se completen con la otra version del
mismo apocalipsis que aparece en el Cédice Tchacos (CT), descubier-
to en 2006.

Ante la pregunta acerca del destino de aquellas tres, si han pere-
cido y no han sufrido, si ellas poseian méritos y fueron perseguidas
por otros y se han dicho sobre ellas cosas que no son ciertas, Jesus
responde:

Estas se han alejado precisamente del lugar de la fe [...el] conocimien-
to oculto. Estos son los nombres de las tres: Safira, Susana y Juana.
Mira, te lo he revelado todo y no eres un extrafio para estas mismas
palabras [...]%8.

Los nombres de Susana y Juana ya aparecian en Lc 8, 1-3. En cambio,
Safira puede estar vinculada a la referencia de Hch 5, 1-11 en que se la
indica como esposa de Ananias. De ser asi, se trataria del matrimonio
que experiment6 un final fulminante al haber sido denunciados por
Pedro de guardarse un resto del dinero de la venta de una propiedad,
con lo cual atentaban contra la comunidad de bienes que se practica-
ba en ese grupo de cristianos.

El ultimo parrafo citado del texto de Nag Hammadi se correspon-
de con un pasaje del comienzo del mismo apocalipsis, en que se indica
que la feminidad terrestre es precedida por otra anterior, la de la Sofia
pleromatica que atrae hacia si a la Sofia inferior o Achamot para que
su pneiima femenino se complete y plenifique con el masculino como
principio complementario de la syzygia.

25 IApSant 40, 11-41, 15, p. 94.
26 Cfr. Garcia Bazan, F., Jestis el nazareno y los primeros discipulos, p. 130.
27 Cfr. Pifiero, A., Jestis vy las mujeres, p. 193.

28 Primer Apocalipsis de Santiago (CT 2) 41, 20, en Garcia Bazan, F., El gnosticismo:
origen, esencia y trayectoria, Buenos Aires, Guadalquivir, 2009, p. 234.
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El Senor es el que me ha dicho: Atiende, pues, el cumplimiento de
mi redencién. Te he indicado esto, Santiago, hermano mio, porque
no te llamo por azar ‘hermano mio’ [...] Ta no eres mi hermano de
acuerdo con la materia [...] Yo, sin embargo, soy antes que ti. Ya que
has preguntado sobre la feminidad. Existia la feminidad, pero no era
an[terior] a la Feminidad?”.

Otros textos gnosticos insisten en la necesidad de la eliminacién de
las obras de la feminidad por considerar que la mujer es el vehicu-
lo inmediato de la generaciéon animal. Asi, por ejemplo, el Didlogo
del Salvador, una revelacién gnoéstica impartida por Jestus después
de su resurreccién a Mateo, Judas y Maria, muy probablemente la
Magdalena®®.

Esta Maria interviene trece veces en didlogo con Jesus, en igual
importancia y consideraciéon que los discipulos varones, pues Mateo
s6lo pregunta diez veces. El tinico que la supera en el ndmero de inter-
venciones es Judas Tomds, el hermano gemelo de Jesus segun la tra-
dicioén, quien lo hace en dieciséis ocasiones. Pero asi como esta obra
contiene un elogio hacia Maria Magdalena, por otra parte, presenta
una opinién negativa sobre las mujeres en tanto estas resultan mas
inmediatas a la generacién carnal.

En el primer caso, leemos lo siguiente:

Maria dijo: ‘Dime, Sefior, ¢para qué he venido a este lugar? ¢Para obte-
ner algan provecho o para sufrir detrimento? Dijo el Sefior: “Ta mani-

fiestas la abundancia del Revelador’'.

Con estas palabras se pone a Maria Magdalena en la condicién del
gnostico perfecto que ha comprendido bien y es capaz de manifestar
correctamente la verdad en su anuncio.

Pero mas adelante interviene Mateo, quien cita las palabras que
les dijo el Sefior:

Nos dijo: ‘Orad en el lugar en que no hay mujer(es)’, lo que significa:
aniquilad (katalew) las obras de la feminidad, no porque haya otra

29 1 ApSant 24, 1-19, p. 87.

30 Es el tnico texto de Nag Hammadi que se titula “didlogo” del Salvador con sus
discipulos. Tanto su autor como su fecha de composicién resultan desconocidas,
pudiendo oscilar esta tltima entre los siglos IT o III.

31 Didlogo del Salvador (NHC III 5) (DSal) 140, 12-14, Pifiero, A. (Introduccién,
traduccién y notas), en Pifiero, A., Montserrat Torrents, J., Garcia Bazan, F., Textos
gndsticos. Biblioteca de Nag Hammadi I1, p. 182s.
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manera de engendrar, sino para que cese la generacién’. Maria dijo:
‘No seran eliminadas jamas’. Dijo el Sefior: ‘¢Quién sabe que ellos no
destruiran [...]. Judas dijo a Mateo: ‘Destruiran las obras los arcontes.
De este modo estaremos preparados ante ellos’2.

En el Evangelio de los Egipcios citado por Clemente de Alejandria en
su rechazo a las posturas encratitas, aparece algo semejante:

Ademas, hay que refutarles retorciendo los argumentos de sus adictos,
de esta manera: cuando Salomé pregunta al Sefior: ‘¢Durante cudnto
tiempo tendra poder la muerte?’. Sin entender la vida como un mal y
la creacién como algo perverso, El le respondié: ‘Mientras vosotras, las
mujeres, sigais engendrando’?. Con ello le querfa manifestar la causa-
lidad de la naturaleza: a un nacimiento sigue una muerte de manera
universal®,

De otra parte, los que se oponen a la creacién de Dios en nombre de
su eufemistica continencia aducen el célebre dicho referido a Salomé
que ya hemos mencionado anteriormente; se encuentra, me parece,
en el Evangelio de los Egipcios. Se dice que también el Salvador dijo:
‘He venido a destruir las obras de la mujer’?®, donde la ‘mujer’ seria la
concupiscencia y, las obras, la generacién y la corrupcién.

32 DSal 144, 20-145, 3, p. 185s.

33 Evangelio de los Egipcios (EVE), frag. 1. Estas citas son transmitidas también por
Casiano en su Tratado sobre la continencia (Tlepl 'Eykpateiog fj ept Ebvouyiag), cono-
cido tnicamente por la cita de Clemente en Strémata 111, 91-92. También encuentran
un paralelo en los Ordculos sibilinos (OrSib): “iAy de vosotros, los muy miserables
hombres de la tltima generacion, malhechores viles, necios e insensatos, cuando, en
el momento en que las razas de las mujeres no engendren, haya crecido la cosecha
de mortales hombres!”; OrSib 11, 162-65, Suarez De la Torre, Emilio (Introduccién,
traduccion y notas), en Diez Macho, Alejandro, Apdcrifos del Antiguo Testamento 111,
Madrid, Cristiandad, 1982, p. 281. Segtin Santos Otero, el fragmento que reproduce
el dialogo de Jesus con Salomé, del que Clemente nos aporta algunas noticias en el
libro III de los Strémata, es el inico que ciertamente le pertenece a este enigmatico
evangelio, posterior al afio 150 d. C. Cfr. Santos Otero, A., p. 54.

34 Clemente de Alejandria, Strémata (Strém.) 11, VI, 45, 2-3, en Merino Rodriguez,
Marcelo (Introduccién, traduccién y notas), Clemente de Alejandria. Conocimiento
religioso y continencia auténtica, Fuentes Patristicas 10, edicién bilingiie, Madrid,
Ciudad Nueva, 1998, p. 381.

35 EVE, frag. 2.
36 Clemente de Alejandria, Stréom. 111, IX, 63, 1-2; p. 409.
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El Evangelio de Tomds, que presenta como primer receptor de la tra-
dicién directa de Jestus a su hermano Santiago el Justo (S§wkaiog)” y,
como segundo en la linea masculina a Tomas el Didimo, su Mellizo,
hace lo propio respecto de la linea femenina y considera en primer
lugar a Maria Magdalena. En el logion 21, la Magdalena aparece bajo
la forma Mariham?®, una méas de aquellas con las que el nombre Maria
se registra en los escritos neotestamentarios y en el griego de la LXX,
a saber, Maria, Maridm y Maridmme o Mariamne*°. Muy pocas veces
Jestis la nombra de manera completa, porque se supone que el lector
sabe a quién se refiere.

En el logion 114, el Gltimo de este evangelio, se hace intervenir a
Simén Pedro, quien cuestiona la presencia de Maria:

Simén Pedro les dijo: ‘Que Maria salga de entre nosotros porque las
mujeres no son dignas de la vida. Jesus dijo: ‘Mirad, yo la impulsaré
para hacerla varén, a fin de que llegue a ser también un espiritu vivien-
te semejante a vosotros los varones; porque cualquier mujer que se
haga varén, entrar4 en el Reino de los cielos™®.

Una vez mas, en clave gnéstica “hacerse varén” significa pasar de lo
imperfecto femenino a lo perfecto masculino, ya que todo espiritu de
varén o de mujer terrestres, en la carne, es femenino, y sélo al recibir

37 “Los discipulos dijeron a Jests: ‘Sabemos que ti nos dejaras. ¢Quién es el que
serd grande sobre nosotros?’. Jesus les dijo: ‘Dondequiera hayiis ido, os dirigiréis
a Santiago el Justo, por cuya causa fueron hechos los cielos vy la tierra”; Evangelio
de Tomds (EvT) (NHC 1I 2), logion 12; Trevijano, Ramén (Introduccién, traduccién
y notas), en Pifiero, A., Montserrat Torrents, J., Garcia Bazan, F., Textos gndsticos.
Biblioteca de Nag Hammadi II, p. 81.

38 “Dijo Maria a Jests: ‘¢A quién se parecen tus discipulos?’ El dijo: ‘Son semejantes
a unos nifios pequenos, [ins]talados en un campo que no es suyo. Cuando vengan los
duetios del campo, diran: ‘Dejadnos nuestro campo’. Ellos se desnudan en su presen-
cia para dejarselo y devolverles el campo”; EvT, logion 21, p. 83s. La comparacién de
los discipulos con nifios pequefios indica que son imperfectos. Estan “en un campo
que no es suyo” porque controlan la Iglesia como si fuese suya. Pero cuando vengan
los verdaderos discipulos, los “duefios del campo”, es decir, los gnésticos, tendran
que “desnudarse” del revestimiento de la sabiduria y mostrarse tal cual son, despo-
jados de la gnosis y, por lo tanto, tendran que devolver el campo a sus verdaderos
poseedores que pertenecen al cuerpo de la Iglesia de los espirituales.

39 En espaifiol, Maria es la traduccién de la voz latina Maria. La variacién Maridmne
puede obedecer a que se ha querido evitar en la versién griega el origen barbaro del
nombre Mariam, para lo cual los nombres propios griegos deben terminar en vocal
o en las consonantes v, nt, ¢. Cfr. Garcia Bazan, F., Jestis el Nazareno y los primeros
cristianos, p. 146, n. 16.

40 EvT, logion 114, p. 97.
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la gnosis se vuelven conocedores completos de la revelacion. Pero res-
pecto del Reino, la diferencia varén-mujer no tiene importancia algu-
na, como se afirma en el logion 22, segtin el cual los sexos reciprocos
y aislados una vez reunificados sin la contra-distincién entre ambos,
son los que lo alcanzaran:

Jests vio a unos pequenos que mamaban. Dijo a sus discipulos: ‘Estos
pequefios que maman son semejantes a los que entran en el Reino’. Le
dijeron: ‘Entonces, ¢haciéndonos pequefios entraremos en el reino?’.
Jests les dijo: ‘Cuando hagéis de los dos uno, y hagais lo de dentro
como lo de fuera y lo de fuera como lo de dentro*! y lo de arriba como
lo de abajo*?, de modo que hagéis lo masculino y femenino en uno
solo, a fin de que lo masculino no sea femenino ni lo femenino sea
masculino; cuando hagdis ojos en lugar de un ojo, y una mano en lugar
de una mano y un pie en lugar de un pie, una imagen en lugar de una
imagen, entonces entraréis en el Reino™.

Seguin Clemente, el Evangelio de los Egipcios va en la misma linea.
Pero el Alejandrino pone estas palabras en boca de Julio Casiano:

Por eso dice Casiano: ‘Al preguntar Salomé cuando se conocerian es-
tas cosas de las que hablaba, respondi6 el Sefior: Cuando piséis las
vestiduras del pudor y cuando los dos vengan a ser una misma cosa,
y el varén, junto con la hembra, no sea ya ni varén ni hembra*. Pues
bien, ante todo, nosotros no encontramos esa opinién en los cuatro

Evangelios, sino en el que es segiin los Egipcios®.

Estas ideas encratitas aparecen de manera patente en el Evangelio de
Felipe, que presenta una asociacion entre la separacion de sexos y la
muerte:

41
42
43
44
45
46

Mientras Eva estaba en Adan, no existia la muerte. Cuando ella se se-
par6 de él, sobrevino la muerte. Si ella vuelve a entrar y la recibe, no
habra mas muerte*.

Literalmente, “el lado interior como el lado exterior” y viceversa.

Literalmente, “el lado de arriba como el lado de abajo”.

EvT, logion 22, p. 84.

EVE, frag. 5.

Clemente de Alejandria, Strém. 111, XIII, 92, 2-93, 1, pp. 455-457.

Evangelio de Felipe (EvFlp) (NHC II 3) 68, 23-26, Bermejo Rubio, Fernando, en

Pifiero, A., Montserrat Torrents, J., Garcia Bazan, F., Textos gndsticos. Biblioteca de
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Este evangelio expone el sacramento de la “Camara nupcial”, que anti-
cipa la unién futura y definitiva del espiritu del gnéstico —femenino—
con su contraparte celestial masculina para volver a la androginia ori-
ginal, la pareja “perfecta”.

Si la mujer no se hubiera separado del varén no habria muerto con
el varéon. Su separacion significé el comienzo de la muerte. Por esto
vino Cristo, para rectificar la separacién acontecida desde el principio
y de nuevo unirlos a los dos, y para dar vida y unir a los que se habian
muerto por la separacion. Por su parte, la mujer se une a su esposo en
la cdmara nupcial. Y los que se han unido en la camara nupcial ya no
se separaran. Por ello Eva se separé de Adéan, porque ella no se habia
unido a él en la cAmara nupcial®’.

En el principio hubo una unidad que no daba lugar a multiples di-
mensiones, tales como arriba y abajo, adelante y atras, derecha e iz-
quierda, asi como tampoco separacién de sexos, es decir, ni Adan ni
Eva, sino el Anthropos andrégino. Por la culpa de la mujer vino la
separacion, a la que sigui6 la muerte. En la exégesis valentiniana, esa
dualidad se expresa en diferentes estadios, paralelos entre si: en la de
Sophia y el Salvador; en la de Eva y Adan; en la del espiritu y el alma
vuelta a la materia®.

Por otra parte, este es el evangelio mas explicito en cuanto a las
relaciones de Jestis con Maria Magdalena:

Tres mujeres caminaban siempre con el Sefior: Maria, su madre; la
hermana de esta; y Magdalena, que es denominada ‘su companera’.
Asi, pues, Maria es su hermana y su madre y su compafiera®.

La identificacién en una misma mujer como hermana y madre ya nos
advierte que la interpretacion de este oscuro pasaje no puede ser lite-
ral y que tiene una profunda carga simbélica. El término “compaie-
ra”, kowwvdg en griego y 2w0TPE (hotre) en copto, en el ideario de los
textos de Nag Hammadi pueden designar una unién sexual, conyugal,

Nag Hammadi II, p. 39.
47 EvFlp 70,10-22, p. 41.

48 Para este tema y los mitos de escision entre los valentinianos, cfr. Orbe, Antonio,
La teologia del Espiritu Santo. Estudios valentinianos, vol. IV, Roma, Analecta
Gregoriana, 1966, p. 501ss.

49 EvFlp 59, 6-11, p. 31.
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como de “acompanante” o como “consorte espiritual”. Por lo tanto,
hay que recurrir al contexto del mismo evangelio:

La sabiduria denominada ‘estéril’ es la madre [de los] angeles. Y la
compaiiera del [Salvador es] Maria Magdalena. El [Salvador] la amaba
mas que a todos sus discipulos y la besaba frecuentemente en la [boca].
Los demas discipulos se [acercaron a ella para preguntar]. Ellos le dije-
ron: ‘¢Por qué la amas mas que a todos nosotros?’. El Salvador les res-
pondié y les dijo: ‘¢Por qué no os amo a vosotros como a ella? Un ciego
y un vidente, estando a oscuras, no se diferencian entre si. Cuando lle-
ga la luz, entonces el vidente verd la luz y el que es ciego permanecera a
oscuras’. El Sefior dijo: ‘Bienaventurado el que es antes de llegar a ser,
pues el que es, ha sido y sera® 5!

Uno de los elementos principales a tener en cuenta para una correc-
ta interpretacién en el sentido gnéstico, tiene que ver con la palabra
“boca” que en el texto fue reconstruida porque el manuscrito presenta
una laguna en ese sitio. H-M Schenke®? ha restituido aqui la palabra
“boca” que habia sido reemplazada por otros investigadores por “me-
jillas” (ouooly) (ouooche) o “frente” (tehny) (tejne), que también son
posibles en copto. La eleccion de Schenke parece ser la mas adecuada,
a la luz del mismo Evangelio de Felipe y de otros textos de la coleccion
de Nag Hammadi. Asi, por ejemplo:

Los perfectos conciben mediante un beso y engendran. Por ello nos
besamos unos a otros, recibiendo la concepcién por la gracia mutua
que hay entre nosotros®:.
El beso en la boca u “6sculo santo” era el signo de un rito iniciéti-
co en la sabiduria revelada, como puede apreciarse en el Segundo
Apocalipsis de Santiago, donde también este discipulo se refiere a un
beso de Jests:

50 Cfr. EvT, logion 19: “Jesus dijo. ‘Feliz el que era antes de llegar a ser. Si os hacéis
mis discipulos y escuchais mis palabras, estas piedras os serviran. Porque tenéis cin-
co arboles en el paraiso que no se mueven ni en verano ni en invierno ni caen sus
hojas. El que los conozca, no gustara la muerte”, p. 83. Se refiere al gnéstico, cuya
naturaleza es consustancial con la divina, de ahi que “era antes de llegar a ser”.

51 EvFlp 63,30 - 64, 5, p. 35s.

52 Cfr. Schenke, H-M, en Schneemelcher, W., Neutestamentliche Apokryphen in
deutscher Ubersetzung 1, Tiibingen, Mohr, 19875, pp. 148-173.

53 EvFlp 59, 1-5, p. 31.
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Y me beso en la boca y me abrazé diciendo: ‘Amado mio, he aqui que
voy a revelarte aquellas cosas que los cielos no han conocido, como
tampoco los arcontes®*.

Esta sabiduria secreta a la que se accede simbdlicamente por el beso,
les esta vedada a los angeles del Demiurgo.

En el Primer Apocalipsis de Santiago, en cambio, es Santiago el
que besa a Jesus:

Y el Senor se le manifest6. Detuvo, pues, [Santiago] su oracién, lo
abrazé y lo besé, diciéndole: ‘Rabi, te he encontrado’™.

En todos estos pasajes que hablan de besos no debe entenderse ningu-
na alusion a lo sexual. Un apécrifo del Antiguo Testamento conocido
como Odas de Salomédn, redactado en época cercana al Evangelio de
Felipe, también utiliza el simbolismo del beso, lo que nos permite afir-
mar que este tipo de expresiones no resultaban extranas al ambiente
religioso de la época, especialmente entre los gnésticos:

Me abraz6 la vida inmortal y me besé. De ella es el Espiritu que hay en
mi y no puede morir porque es vida>®.

Es comun en los textos valentinianos de la misma naturaleza literaria
que El Evangelio de Felipe, €l recurso a la metéfora del beso como
signo de unién espiritual del gnéstico que atin se halla en este mun-
do. Por ejemplo, en el Evangelio de la Verdad, los eones se expresan
respecto del reposo eterno que guardan en el Padre, en los siguientes
términos:

Toman posesion de su cabeza, que es reposo para ellas [las potencias],
y son sostenidas, uniéndosele, de manera que dicen que han participa-
do de su rostro con sus besos (domaoudg)’’ 38,

54 Segundo Apocalipsis de Santiago (2ApSant) (NHC V 4) 56, 10-20, Montserrat
Torrents, J. (Introduccién, traduccién y notas), en Pifiero, A., Montserrat Torrents, J.,
Garcia Bazan, F., Textos gndsticos. Biblioteca de Nag Hammadi III, p. 107.

55 1 ApSant 31,3-7,p.91.

56 Odas de Salomdn (0dSl) 28, 7-8, Peral, A.; Alegre, X. (Introduccién, traduccion y
notas) en Diez Macho, A., Apdcrifos del Antiguo Testamento III, p. 91s.

57 También significa “saludo carifioso”, “abrazo”, “saludo con afecto”.

58 Evangelio de la Verdad (EvV) (NHC I 3) 41, 28-35, Garcia Bazan, F. (Introduccion,

traduccién y notas), en en Pifiero, A., Montserrat Torrents, J., Garcia Bazan, F., Textos
gndsticos. Biblioteca de Nag Hammadi I1, p. 160.
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Esta seleccion de textos nos permite comprender mejor el rol de Maria
Magdalena como pareja pleromaética de Jesus, una figura netamente
religiosa de la que no es posible extraer conclusiones respecto de una
supuesta relaciéon sexual entre ambos personajes histéricos. El rol
protagénico de Maria Magdalena se destaca también en otro evange-
lio que si bien no es canénico, encuentra apoyo en los textos de Mc 16,
9yJIn 11,9, asi como en la tradicién posterior —pero ya presente ha-
cia el 150, afio en que probablemente se redacté— que identificé a la
Magdalena con Maria de Betania, la hermana de Lazaro. Se trata del
llamado Evangelio de Maria, no perteneciente al lote de Nag Hammadi
sino al Papiro Berolinense 8502%.

La tensién entre Maria Magdalena y Pedro resulta sorprendente,
pues el apéstol reconoce la preponderancia de Maria en la primera
parte, mientras que en la segunda la rechaza. Luego de consolar a los
discipulos varones, Mariam (la forma aramea del nombre Maria) es
reconocida por Pedro en cuanto a la preferida de Jesus: “Mariam, her-
mana nuestra, nosotros sabemos que el Salvador te amaba mas que a
las demas mujeres”®. A continuacién, Pedro pide a Maria que comu-
nique al resto lo que el Salvador le habia revelado como ensenanza
secreta. Maria, entonces, les transmite una visién que le fue otorgada
por Jesus acerca de la psicanodia, es decir, de como las almas ascien-
den al cielo. Esto causa cierto desprecio por parte de Andrés, quien
desconfia de lo dicho por Maria. Su hermano Pedro se pliega al recha-
zo de Andrés y afirma:

‘¢Ha hablado Jests con una mujer sin que nosotros lo sepamos y no
manifiestamente, de modo que todos debamos volvernos y escucharla?
¢Es que él la ha preferido a nosotros?’. Entonces Mariam se eché a
llorar y dijo a Pedro: Pedro, hermano mio, ¢qué piensas? ¢Supones
acaso que yo he reflexionado estas cosas por mi misma o que mien-
to respecto del Salvador?’. Entonces Levi habl6 dijo a Pedro: ‘Pedro,
siempre fuiste impulsivo. Ahora te veo ejercitdndote contra una mujer
como si fuera un adversario. Sin embargo, si el Salvador la hizo dig-
na, ¢quién eres ti para rechazarla? Bien cierto es que el Salvador la

59 El Evangelio de Maria es el primero de los cuatro tratados de ese cédice de papiro
conservado desde 1896 en el Departamento de Egiptologia de los Museos Nacionales
de Berlin con la sigla BG. Un posible original griego de las secciones en copto 17,
5-21y 18, 5-19 de este evangelio, se descubrié en 1917 en un papiro procedente del
yacimiento de Oxirrinco.

60 Evangelio de Maria (EvM) (BG 8502 1) 10, 1-5, Montserrat Torrents, J.
(Introduccién, traduccién y notas), en Pifiero, A., Montserrat Torrents, J., Garcia
Bazan, F., Textos gndsticos. Biblioteca de Nag Hammadi II, p. 135.
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conoce perfectamente; por eso la amé mas que a nosotros. Mas bien,
pues, avergoncémonos y revistimonos del hombre perfecto, partamos
tal como nos ordené y prediquemos el evangelio, sin establecer otro
precepto ni otra ley fuera de lo que dijo el Salvador®'.

La animosidad de Pedro hacia Maria aparece también en otros textos
gnoésticos. En el Evangelio de Tomds, reclama: “Que Maria se vaya de
entre nosotros, pues las mujeres no son dignas de la Vida”.%> Y en la
Pistis Sofia, dice:

Sefor, no podemos soportar a esta mujer que ocupa nuestra oportuni-
dad y no nos deja hablar a ninguno de nosotros. Ella, en cambio, habla
a menudo®?.

Pero en Pistis Sofia el lugar de privilegio de Maria Magdalena se cir-
cunscribe a su rol de interlocutora del Salvador, como puede leerse
en los capitulos I a III, mientras que la proclamacién de la doctrina
de Jests no le es encargada a ella sino a los discipulos varones. De
este modo, la Magdalena no tiene en esta obra un lugar tan destaca-
do como en el Evangelio de Felipe y en el Evangelio de Maria. El libro
IV, procedente de otro autor, revela una oposicién entre discipulas y
discipulos de Jests, la misma que existe entre Iglesia oficial e Iglesia
espiritual:

Pedro dijo: ‘Sefior mio, haz que las mujeres dejen de preguntar, para
que también nosotros podamos interrogar’. Jesus dijo a Maria y a las
mujeres: ‘Dejad lugar a los varones, nuestros hermanos, para que tam-
bién puedan preguntar’®*.

Este pasaje se relaciona con uno anterior del mismo libro IV que sugie-
re la particular capacidad de Maria Magdalena para entender el men-
saje del Salvador que, no obstante, va dirigido a todos los discipulos.

Maria dijo: ‘No me cansaré de preguntarte, pero no te enojes conmigo
por preguntarte de todo’. Jesus dijo: ‘Pregunta lo que quieras’. Maria

61 EvM 17,23 -18, 20, p. 137.
62 EvT logion 114, p. 97.

63 Pistis Sofia 1, 58 [36], en Garcia Bazan, F., La gnosis eterna. Antologia de textos
gndsticos griegos, latinos y coptos II: Pistis Sofia / Fe sabiduria, Madrid, Trotta, 2007,
p- 64.

64 Pistis Sofia IV, 377 [146], 14-17; p. 223.
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dijo: ‘Sefior mio, revélanos de qué modo las almas son transportadas
por despojo, para que entiendan asimismo mis hermanos’®.

La curiosidad constante de Maria es recogida en un tratado de la co-
rriente gndstica libertina —la de los fibionitas— conocido como Las
grandes preguntas de Maria, atestiguado por Epifanio de Salamina
hacia el 380, en la herejia 26 descrita con crudos detalles que denun-
cian una liturgia depravada en Panarion XXVI, 8, 2 — 9, 5. El obispo
de Salamina afirma conocer diversas obras de revelaciones atribui-
das a mujeres, a saber, Norea y el Evangelio de Eva, y tres a Maria
Magdalena: Las grandes preguntas de Maria (XXV1, 8, 2), Las pequerias
preguntas de Maria (XXVI, 8, 2) y El nacimiento de Maria. El autor del
libro IV de la Pistis Sofia, conocedor de estas practicas, presenta a
Tomas, uno de los discipulos de Jesus, preguntando al Salvador sobre
las mismas. La respuesta de Jests es condenatoria de estas conductas
nefandas®.

En una fuente maniquea en copto, conocida como Salmos del
Serior Herdclides, Maria Magdalena es designada como mensajera de
su maestro al resto de los discipulos y exaltada al final de esta glosa
poética del relato de Jn 20, 11-18 que la presenta como la primera
receptora de la resurreccién de Jesus.

Mariamme, Mariamme,

condceme pero no me toques.

[Retén] las lagrimas de tus ojos

Y conéceme que soy tu maestro.

Pero no me toques,

Porque todavia no he visto la faz de mi Padre.
Sé mi mensajera

entre estos huérfanos errantes.

Aviva tu gozo y acércate a los once;

los hallaras reunido en la ribera del Jordan®’.
Gloria a Mariamme,

Porque presto atencién a su maestro,
cumplié su mandato

65 Pistis Sofia IV, 359 [139], 26 - 360, 5; p. 215.
66 Cfr. Pistis Sofia 1V, 381 [147], 11-20; p. 225.

67 Aqui el autor se aparta del texto de Jn 21, 1, segun el cual los discipulos se refu-
giaron en Galilea, no en la ribera del Jordan.
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con el corazén henchido de gozo.
Gloria y victoria al alma de la beata Maria®.

La otra mujer a la que se hace aparecer como discipula “perfecta”
del Salvador es Salomé®, que en algunos textos gnésticos se presenta
como alguien que tiene una relaciéon conyugal con Jesus.
Recordemos que entre los gnésticos, el sexo en el matrimonio te-
rrenal estd equiparado a la muerte, mientras que la superacién de la
diferencia sexual en la cdmara nupcial, se corresponde con la vida.
En esta clave hay que interpretar los textos que tienen conno-
taciones sexuales en las relaciones entre Jests y sus discipulas. Por
ejemplo, un pasaje con estas caracteristicas marcadas lo encontramos
en el Evangelio de Tomds respecto de la relacion de Jestis con Salomé:

Jests dijo: ‘Habra dos descansando en una cama; el uno vivira, el otro
morira”’. Salomé dijo: ‘¢ Quién eres tti, hombre y de quién (procedes)’!?
Has subido a mi cama y has comido de mi mesa (tpamnela)’. Jesus le
dijo: ‘Yo soy el que procede del que es igual. Me ha sido dado de mi

68 Salmo de Herdclides 1, 3, 32, 187, Montserrat Torrents, J. (traduccién), en Bermejo
Rubio, F., Montserrat Torrents, J., El maniqueismo. Textos y fuentes, Madrid, Trotta,
2008, pp. 236-237.

69 Salomé era un nombre comun en la época, a punto tal que es el mismo que lle-
vaba la partera incrédula del Protoevangelio de Santiago XIX, 3: “Y al salir la partera
de la gruta, vino a su encuentro Salomé, y ella exclamé: ‘Salomé, Salomé, tengo que
contarte una maravilla nunca vista, y es que una virgen ha dado a luz, cosa que, como
sabes, no sufre la naturaleza humana’. Pero Salomé repuso: ‘Por la vida del Sefior que
no creré tal cosa, si no me es dado introducir mi dedo y examinar su naturaleza”; en
Santos Otero, A., Los evangelios apdcrifos, p. 168. También encontramos este relato
en el Evangelio del Pseudo-Mateo XIII, 3 y 4: “Hacia un rato que José se habia mar-
chado en busca de comadronas. Mas cuando llegé a la cueva, ya habia alumbrado
Maria al infante. Y dijo a esta: ‘Aqui te traigo dos parteras: Zelomi y Salomé [...].
Entr6 Zelomi y dijo a Maria: ‘Permiteme que te palpe’. Y cuando se lo hubo permi-
tido Maria, exclamo diciendo a grandes voces: ‘{Sefior mio, misericordia! Jamas se
ha oido y no ha podido caber en cabeza humana que estén henchidos los pechos de
leche y que haya nacido un infante dejando virgen a su madre. Ninguna polucién
de sangre en el nacido. Ningin dolor en la parturienta. Virgen concibi6, virgen dio
a luz y virgen quedé después. La otra comadrona llamada Salomé, al oir eso, dijo:
‘No creeré jamas lo que 0igo, si yo misma en persona no lo compruebo’. Y se acerco
a Maria diciéndole: ‘Déjame que palpe para ver si es verdad lo que acaba de decir
Zelomi'. Asintié Maria y Salomé extendi6 su mano, pero esta quedo seca nada més al
tocar [...] diciendo a voz en grito: ‘jOh, Sefior! [...] he aqui que por mi incredulidad
he quedado reducida a la miseria, al atreverme a tocar a tu virgen”; en Santos Otero,
A., Los evangelios apdcrifos, pp. 208-210.

70 Cfr. Lc 17, 35: “Habra dos mujeres moliendo juntas: una sera tomada y la otra
dejada”.
71 Literalmente, “¢cé6mo de alguno (procedes)”.
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Padre”2. (Salomé dijo:) ‘Yo soy tu discipula (padnmg)’. (Jesus dijo:) ‘Si
el discipulo llega a ser igual, se llenara de luz; pero si llega a estar divi-
dido, se llenar4 de tiniebla’”3.

La expresion “Has subido a mi cama y has comido de mi mesa” parece
ser una alusién a un cényuge, pero esta metafora sexual atribuida a
Salomé debe entenderse en el contexto inmediato de la respuesta de
Jestis y en el méas amplio del pensamiento gnéstico. La pregunta de
Salomé: “¢Quién eres ti, hombre?”, surge a partir de la afirmacion de
Jests acerca de dos tipos de hombre, uno que se salvara y el otro que
se condenara. ¢A cuél de los dos tipos de hombre pertenece Jests? La
respuesta de Jesuis a Salomé nada tiene que ver con lo sexual y expone
su procedencia del Padre, a lo que aquella responde diciendo: “Yo soy
tu discipula”. Y lo que sigue después, “Si el discipulo llega a ser igual,
se llenara de luz; pero si llega a estar dividido, se llenara de tiniebla”,
concluye que se trata de una pareja espiritual en el sentido gnéstico,
una syzygia en la cual Jestis y Salomé representan la unién entre maes-
tro y discipula perfecta, iluminada por la gnosis. “Ser igual” significa
aqui “ser uno”, estar unido con el que revela, mientras que “estar divi-
dido” indica justamente lo contrario. El contexto del logion es apoca-
liptico y sefiala que la discipula perfecta de Jesus, por estar unida a él,
no sera condenada al fin de los tiempos™.

CONSIDERACIONES FINALES

De la escasa informacién que recogemos de los evangelios canéni-
cos, mas cercanos en el tiempo a los acontecimientos histéricos del
fenémeno religioso que significé Jestus de Nazaret, este tuvo doce dis-
cipulos varones y algunas cuantas mujeres que lo ayudaban con sus
propios bienes. El contexto es el de la sociedad patriarcal judia del
siglo I, tendencia que se refleja en las parabolas y ensefianzas de Jests
en las que a la mujer se la presenta en una funcién social secundaria
sin ningtn tipo de indicacién que permita suponer un reclamo en pos
de la igualdad entre varén y mujer. Sélo en el cuarto evangelio la figu-
ra de Maria Magdalena parece tener una importancia particular en el
grupo escatolégico de sus seguidores, aun cuando se la presenta como
una discipula imperfecta que pasa a la perfeccién por estar atenta a
las palabras del Salvador™.

72 Literalmente, “me ha sido dado a partir de las cosas de mi Padre”.
73 EvT, logion 61, p. 90.

74 Cfr. Pifero, A., Jestis y las mujeres, p. 71.

75 Cfr. Pifiero, A., Jesus y las mujeres, p. 233.
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Como sefiala Joan Scott, el desarrollo del concepto de género
como categoria de analisis aplicable al estudio de las distintas socie-
dades en la historia no se basa necesariamente en sus condicionantes
biolégicos naturales, inalterables y universalizadores como las dife-
rencias sexuales entre varén y mujer, sino en las lecturas que se hagan
de las mismas’®.

Las sociedades patriarcales antiguas definieron la situacién de las
mujeres en funcién de criterios biolégicos vinculados a la reproduc-
cién o sus relaciones sexuales con el varén. El cristianismo en general
mantuvo esos estereotipos, pero al identificar la perfeccion femenina
con la virginidad o la abstinencia sexual, se constituy6é en una amena-
za al orden social establecido, como puede verse en los Hechos apd-
crifos de los Apdstoles, en los que se hace muy visible la tendencia
encratita.

Por su parte, los evangelios y otros escritos gnosticos exaltan
dos figuras femeninas como discipulas “perfectas” de Jesus, Maria
Magdalena y Salomé. Incluso, el lenguaje teolégico de los gndsticos
esté lleno de metaforas matrimoniales y sexuales a punto tal que su
inteleccién incorrecta ha promovido las interpretaciones mas fanta-
siosas en los lectores desprevenidos. Las categorias de “femenino” y
“masculino” deben ser correctamente valoradas en el marco de la her-
menéutica gndstica, que se vale de arquetipos muy conocidos en la
época respecto de lo imperfecto y lo perfecto, respectivamente, que ya
podemos encontrar en la obra biolégica de Aristételes”. En la literatu-
ra cristiana primitiva, desde los relatos de las pasiones de los martires
en el siglo II hasta los tratados de virginidad generalizados en el siglo
IV, o los relatos hagiograficos sobre las primeras ascetas del desierto,
se elogia a las mujeres que renuncian al papel convencional de madre
y esposa para abocarse a sus inclinaciones religiosas de mulier viri-
lis™. En la complejidad del pensamiento gndstico, que una mujer se
“haga hombre” o que se presente como la “pareja” del Salvador, hace
referencia a la “masculinizacion” escatolégica del espiritu humano,

76 Cfr. Scott, Joan, “Experiencia”’, en Revista La Ventana, vol. 2, n. 13 (2001), pp.
42-73.

77 “Pues la hembra es hembra por una cierta impotencia: por no ser capaz de cocer
esperma a partir del alimento en su tltimo estadio (estos es, sangre o su analogo en
los no sanguineos) a causa de la frialdad de su naturaleza”; Aristételes, Reproduccion
de los animales 1, 20, 728 a, en Sanchez, E. (Introduccién, traduccién y notas),
Madrid, Gredos, 1994, p. 113.

78 Cfr. Pedregal, Amparo, “La mulier virilis como modelo de perfeccion en el cristia-
nismo primitivo”, en Gémez-Acebo, Isabel (ed.), La mujer en los origenes del cristia-
nismo, Bilbao, Desclée de Brouwer, 2005, pp. 143-167.
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tanto de varén como de mujer, que es de naturaleza femenina y al
aspecto trascendente, pleromatico del discipulado perfecto entre estas
mujeres y Jests. El mundo presente es fantasia e ilusién, propio de la
paranoia demitrgica llamada a la desaparicién. De ahi que el deseo
carnal de procreacién y la generacién biolégica estén desacreditadas
entre los gndsticos, para quienes la consumacién escatolégica esta en
la recuperacion final de todos los espirituales™.

¢Es posible hablar de “discipulas” de Jesus o simplemente de “se-
guidoras” y “servidoras”?. Mas alla de las consideraciones lingiiisticas
sefialadas mas arriba, también es posible suponer que la ausencia del
término pueda responder al contexto profundamente patriarcal del
judaismo de la época, lo cual no anula necesariamente la posibilidad
de que el vinculo entre Jesus y las mujeres haya tenido la fuerza de un
auténtico discipulado.

Del analisis de los textos aqui reproducidos, puede concluirse que
en los origenes del cristianismo coexistieron dos corrientes: una de
naturaleza apostdlica y masculinizante, de orientacién petrina, que
habria de culminar en la postura dominante de la iglesia de Roma.
Otra de caracter discipular y con cierta preponderancia de lo femeni-
no, de orientacién gnéstica, que resultaria proscripta en los escritos
condenatorios de los heresiélogos principalmente de Justino Martir y
de Ireneo de Lyon. No obstante, no se desprende del estudio de nin-
guna de ambas corrientes la posibilidad de una supuesta revolucién
femenina impulsada por Jests, como lo pretenden ciertas lecturas fe-
ministas de la teologia contemporanea. Si, en cambio, una valoracién
distinta y superior de la mujer en la tradicién gnoéstica del cristianis-
mo, respecto de la que encontramos en la paradosis protocatélica, a
pesar de las palabras esperanzadoras del Apéstol Pablo en Galatas 3,
27-28, una carta escrita antes de la redaccién de los evangelios cané-
nicos y que orientan a la superacion de lo femenino y de los masculino
como principios contrapuestos: “Todos los bautizados en Cristo os ha-
béis revestido de Cristo: ya no hay judio ni griego, ni esclavo ni libre,
ni macho ni hembra, ya que todos vosotros sois uno en Cristo Jesus”.

79 Cfr. Garcia Bazan, F., Jestis el Nazareno vy los primeros cristianos, p. 92s.
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MARIA EN LOS ABSIDES ROMANOS
MEDIEVALES: ICONOGRAFIA Y
SIMBOLISMO TEOLOGICO

Maria Sara Cafferata*

INTRODUCCION

En el contexto de las presentes Jornadas centradas en el aporte feme-
nino al pensamiento medieval, me ha parecido oportuno dedicar mi
reflexion iconografica e iconolégica a la mujer paradigma de todas las
mujeres: a la Madre de Dios, en particular a su presencia en algunos
4bsides del periodo que nos ocupa en estos encuentros.

Para circunscribir la investigacién he elegido seis decoraciones
absidales de la ciudad de Roma, realizadas en mosaico.

La amplitud de siglos que abarcan estos monumentos y la riqueza
del contenido iconografico de estos mosaicos son un testimonio de la
importancia del tema mariano en estos espacios sagrados de los tem-
plos cristianos, por la profundidad del contenido teolégico expresada
en ellos.

Las seis obras que propongo para la contemplacion y reflexién
son: el dbside de la capilla de san Venancio, del siglo VI, en el complejo
del Baptisterio de san Juan de Letran. El mosaico de Santa Maria in
Domnica, del siglo IX, el de Santa Francesca romana en el foro, del
siglo XII, uno de los arcos absidales de la capilla de san Zenén de la
Basilica de Santa Prassede, del siglo IX, el dbside de Santa Maria in
Trastevere, del siglo XII, y el de Santa Maria Mayor, del siglo XIII.

* UCA - CIAFIC
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Muzj divide en tres las principales tipologias de la iconografia
mariana medieval: en primer lugar, estan las representaciones de la
Virgen Madre con el Nifio, en segundo lugar la imagen de la Virgen
orante, y en tercer lugar, la Virgen abogada. De las decoraciones ab-
sidales en mosaico hemos elegido los mosaicos medievales romanos
que tienen como protagonista a la Virgen Maria, de los cuales solo los
cuatro primeros entrarian dentro de la clasificacién de la autora. Los
dos ultimos del siglo XII y XIII siguen una tipologia distinta, ya que
encontramos en ambos a la Virgen sentada en el trono junto a Cristo.
La clasificacién de Muzj buscaba acentuar la unidad de la Iglesia de
oriente y occidente en sus manifestaciones artisticas expresivas de la
identidad unitaria de la Iglesia de Cristo, asi lo dice el mismo titulo
de su estudio al referirse a la Iglesia indivisa. Por tanto, es l6gico que
su reflexion se detenga en el siglo X. De modo que podemos ampliar
dicha clasificacién agregando una tipologia mas, que surge un siglo
mas tarde, aunque hay ejemplos semejantes del siglo XI en zonas cer-
canas. Este médulo pone a Maria en el mismo trono de Cristo, a veces
es coronada por €él, a veces simplemente esta a su lado, y la presenta
como Esposa e imagen de la Iglesia.

Veamos con mas detencién cada uno de los ejemplos mencionados.

I. ABSIDE DE LA CAPILLA DE SAN VENANCIO, EN EL BAPTISTERIO
DE SAN JUAN DE LETRAN

El mosaico absidal de la capilla de San Venancio data del siglo VI.
Dichos mosaicos fueron comisionados por el Papa Juan IV, a quien
vemos en el extremo derecho del mosaico con la pequeiia iglesia en
sus manos como ofrenda, como solian representarse a los comitentes.

El mosaico presenta un esquema compositivo original respecto
de los absides anteriores de Roma al mostrar un doble registro: en el
superior vemos el Rostro de Cristo en el centro, entre nubes teofanicas
—de colores en alusién al ocaso, simbolizando el fin de los tiempos-,
en el registro inferior vemos a Maria en actitud de orante, rodeada de
san Pedro, san Pablo y otros santos. La iconografia que asocia Maria
a Cristo en el mismo eje ascensional, remite a otras composiciones
analogas de la época, tales como la Ascension del c6digo de Rabula y
el dbside del monasterio de Bawit.

Los antecedentes de este médulo en que vemos a Maria con los bra-
zos extendidos hacia arriba, es decir, en la actitud del ‘orante’, se remon-
tan a la primitiva iconografia cristiana catacumbal, en las imagenes de
los difuntos representados con los brazos extendidos en gesto de plegaria,
iconografia que el cristianismo tomé del mundo pagano para representar
primero a sus difuntos, luego especificamente a los martires, y en tercer
lugar lo aplicard, ya a finales de la antigiiedad, a la Virgen.
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Uno importante ejemplo de este tipo de Maria orante a escala
monumental lo encontramos en la Catedral de Santa Sofia, en Kiev, y
data del siglo XI.

En esta tipologia encontramos a la Virgen en diversas situaciones:
a veces aparece sola, otras acompanada de angeles, santos, martires o
apostoles, como es el ejemplo de nuestra capilla lateranense. En otras
ocasiones se encuentra en una representacién combinada, como por
ejemplo en la Ascensién de la miniatura del cédice de Rébula.

Uno de los ejemplos medievales mas bellos de este tipo es el de la
Virgen orante del 4dbside de la Catedral de Murano.

Aproximémonos al significado teolégico a través del anélisis que
algunos autores hacen del gesto del orante.

Ante todo, esta imagen se remonta a la iconografia pagana, en
donde significaba la Piedad, es decir, aludia al hombre religioso.

Al significado natural del gesto humano de elevar las manos, ex-
presivo de la elevacién de la mente hacia Dios, ha de anadirse el hecho
de que las manos abiertas hacia lo alto remite también al gesto del
mismo Cristo en la cruz, asi lo menciona también Bisconti: “y el gesto
tiene, ante todo, un significado antropolégico, en el sentido de que
la elevacién de las manos expresa la tension de todo el ser humano
hacia Dios, uniendo al singular fiel a la obra redentor de Cristo, desde
el momento en que reproduce la posicién asumida por El en la cruz.”

André Grabar expresa el significado teolégico de esta imagen: “El
antiguo gesto de las manos levantadas con las palmas vueltas hacia
lo alto, simbolizando la disposicién propia del homio religiosus y, una
vez asumido por la iconografia cristiana, aquel del fiel, aplicado a la
Virgen Maria deviene una expresion del misterio de la Encarnacién.”

Y, en otro parrafo, el mismo autor nos dice: “Incluso cuando esta
sola, con los brazos elevados al cielo, representa a la Madre de Dios,
porque tal gesto corresponde a la idea de la gracia en el acto de des-
cender sobre ella, es decir, la concepcién y el inicio de la Encarnacién”

En consonancia con esta afirmacién de Grabar, resulta signifi-
cativo el que esta imagen mariana se represente también en algunas
representaciones de la Anunciacién, en donde claramente el misterio
que se resalta es el de la Encarnacién.

Y sumamente interesante la presencia de esta tipologia en ima-
genes de la Ascensiéon de Cristo. Maria, en medio de los Apéstoles,
es imagen de la Iglesia, y el misterio de la Encarnacién llega a su
cumplimiento pleno en la vuelta de la humanidad de Cristo fi-
sico y mistico al seno de la Trinidad. “Los Padres, como Cirilo de
Jerusalén, y Juan Cris6stomo, amaban asociar los dos misterios: el
de la Encarnacién y el de la Ascension, un hecho que descansa sobre
el sentido originario de la unidad del Misterio, fuertemente sensible
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en la mas antigua celebraciéon de la Pascua, que tenia presente la
totalidad del misterio de Cristo desde la concepcién hasta la glo-
rificacion. Se aclara asi el sentido del acoplamiento del tema de la
Epifania (expresado por el grupo de la Virgen Madre con el Nifio)
con la teofania de la Ascensién.”

En confluencia con estas reflexiones de Muzj y Grabar, que ilumi-
nan el significado general de las obras en que encontramos a Maria
orante, podemos agregar algunos datos vinculados al momento con-
creto que la Iglesia vivia en el siglo en que fue realizado el mosaico de
san Venancio. A ellos se refiere Alessandra Themelly en su articulo de-
dicado a la imagen de Maria en la pintura y los mosaicos romanos. La
estudiosa vincula esta iconografia con el momento que la Iglesia esta-
ba viviendo en ese tiempo: la herejia del monotelita. Segtiin Themelly,
esta iconografia que se repite en diversos ejemplos de la época seria
un testimonio de la fe en la doble naturaleza de Cristo. Asi lo expresa
Victoria Antico en su trabajo dedicado a esta capilla: “La iconografia
del mosaico de San Venancio estaria centrada sobre el dogma de la
Encarnacién, contra el cual se alineaban los monotelitas. El eje verti-
cal que en la composicién evidencia la relacién entre Cristo y la Virgen
aludiria a la doble naturaleza de Cristo que del cielo descendi6 a la
tierra y se hizo hombre por medio de Maria”

II. DECORACIONES ABSIDALES EN MOSAICO DE SANTA MARIA IN
DOMNICA Y DE SANTA FRANCESCA ROMANA

Tomemos ante todo los dos dbsides que presentan la tipologia de la
Virgen con el nifio: el de la Basilica de Santa Maria in Domnica, del
siglo IX, y el de Santa Francesca romana, del siglo XII.

Santa Maria in Domnica, situada sobre la colina del Celio, es co-
nocida también como Santa Maria in navicella, por estar ubicada su
fachada sobre la Piazza della navicella, llamada asi por la escultura
romana de una nave, colocada en el centro de la misma.

La decoracién que nos interesa se debe al Papa Pascual I, que
goberné la Iglesia entre los afios 818 al 822 y que renovo el esplendor
artistico de numerosas iglesias de Roma. El Papa figura a los pies de la
Virgen, en actitud adorante, y su aureola cuadrada nos manifiesta que
en el momento de la realizaciéon del mosaico el comitente estaba vivo,
y esto nos permite saber la datacién exacta del mismo.

En el mosaico vemos a la Virgen entronizada con su Hijo en su
regazo, en actitud de bendecir. Maria est4 rodeada de angeles. En los
laterales, vemos a san Juan Bautista y a san Juan Evangelista en acti-
tud de senalar a la Theotokos, y en el plano superior, Cristo reinante,
con el rollo de los siete sellos apocalipticos en sus manos, circundado
por dos dngeles y los doce apostoles.
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En el mosaico de Santa Frencesca romana vemos también a la
Virgen en trono con el nifio en sus brazos, en este caso el nifio no esta
centrado sino en su costado, y con la mano derecha Maria lo sefiala.
A sus costados se encuentran Pedro y Pablo y dos santos. La mano
del Padre con la corona de laureles que aparece en la mayoria de los
mosaicos se ve arriba, en actitud de coronacién: a quien corona es al
Hijo, la Madre es solo el lugar en que el hijo se manifiesta.

Los antecedentes del médulo de la Virgen con el nifio presentes
en ambas decoraciones se remontan a la mas primigenia iconogra-
fia mariana del cristianismo. El primer testimonio de arte dedicado
a Maria lo tenemos en la Catacumba romana de Priscila y se trata
precisamente de la Virgen con el nifio en su regazo, senalada por
el profeta y con la estrella sobre su cabeza. Esta misma imagen la
volvemos a encontrar en otro recinto de la misma catacumba, en la
Capilla griega, en la imagen de la adoracién de los magos, asi como
en numerosos sarcofagos del siglo III, muchos de ellos conservados
en el Museo Pio Cristiano, una de las secciones mas sugestivas de los
Museos Vaticanos.

Las variantes de este tipo seran cuatro: la Virgen en posicion axial
—sea sobre un trono, sea de pie—; la Virgen y el nifio en posicién lateral
—-ya sea ambos en posicién erguida, ya cuando se muestran juntan-
do sus mejillas, imagen que sera posteriormente conocida como la
Virgen de la ternura—; La Virgen Madre que sostiene un clipeo con el
Verbo encarnado y la Virgen que amamanta al nifio.

Detras de todas estas imédgenes subyace un mismo mensaje: con
el elocuente lenguaje de los simbolos, ellas nos hablan de la profecia
cumplida en Cristo -las imagenes que tienen el profeta y la estrella-,
nos hablan al mismo tiempo de la divinidad de ese nifio al que los
magos adoran —en los sarcéfagos y en el fresco de la capilla griega—,
nos remiten a un reino cuyo rey es un nifio, quien esta llamado a rei-
nar —simbolizado en el trono de aquellas imagenes en que la Virgen se
encuentra sobre él-.

Dada la posicién que el tema central adquiere en la composicién
de todas estas obras, podemos palpar que el mensaje de estas image-
nes es claramente teofdanico. El hecho de que este Dios sea un nifio y
la presencia de la madre hacen presente el misterio de la Encarnacién,
de la ‘teofania en la carne’, como la llamaron los Padres de la Iglesia.
Este Nifio se muestra como el instrumento electo que ha de mostrar al
mundo la Palabra: las imagenes de Maria con el nifio en un clipeo en
su interior no tienen que ser interpretadas de modo histérico, es decir,
referidas a los nueve meses de gestacion, sino en un sentido ontol6-
gico, porque buscan mostrar a Maria como el lugar teolégico en que
Dios se hace presente en el mundo. Como la tienda del desierto que
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transportaba el pueblo hebreo contenia el Arca de la Alianza en que se
hacia presente Yahvé, asi Maria, ahora ella misma es la nueva arca de
la Alianza en que se hace presente el misterio de esa Presencia nueva
de Dios entre los hombres.

El gesto de la mano levantada del nifio que suele estar presente
en la mayoria de estas imégenes evoca también la idea del maestro
que ensefia y del sacerdote que bendice, y asi Cristo en brazos de su
Madre se presenta ya desde el inicio, y el arte es testimonio plastico
de ello, como el cumplimiento de toda profecia, como el maestro que
ensefia y como el sacerdote que bendice. Maria es el lugar teolégico
en que esto sucede, es el ‘medio’ santo en el cual se muestra el Hijo de
Dios al mundo.

Finalmente, a través del amamantamiento del nifio presente en
algunas imégenes, vemos subrayada la maternidad de Maria, recorde-
mos que estas imagenes surgen contemporaneamente a las discusio-
nes teolégicas acerca de la maternidad divina. Maternidad que, como
sabemos, es un tema profundamente cristolégico. Esta maternidad
divina de Maria, defendida por los padres y profesada por los conci-
lios, esta remarcada en algunos de nuestros ejemplos por la notacién
explicativa en letras griegas, que abrevian el concepto: Mijtp @coV. En
dltima instancia, la verdad teolégica remarcada detras es siempre el
misterio de la Encarnacion.

Los frescos y bajorrelieves de los primeros siglos pronto se irdn
convirtiendo en expresiones méas grandes, y asi se llegard a aquellos
4dbsides monumentales que encontramos en muchas iglesias medieva-
les en que la Virgen y el Nifio son el centro de decoracién teofanica.

II1. EL PEQUENO ABSIDE DE LA CAPILLA DE SAN ZENON EN LA
BASILICA DE SANTA PRASSEDE

Esta bellisima capilla dedicada a san Zenon, toda decorada con mo-
saico, tiene en uno de sus cuatro dbsides uno de los pocos ejemplos de
este tipo en la ciudad de Roma. Este médulo entra dentro del tercer
tipo de imagenes a las que se refiere M. G. Muzj al clasificar las obras
marianas absidales. Se trata de Virgen abogada o de la intercesion,
conocida en la iconografia bizantina como la hagiosoritissa. En estas
imagenes vemos a Maria con el cuerpo de perfil, las manos elevadas y
el rostro de tres cuartos, en actitud de sefialar a alguien —Cristo gene-
ralmente, o bien algin elemento que lo refiera-. Es el antecedente de
la composicién bizantina de la Deesis. En cuanto a su mensaje teol6gi-
co, nos dice Muzj: “La funcién de intercesién de la Virgen Madre se ex-
presa por medio de su simple estar junto al Hijo, en una inmovilidad
que el gesto del antebrazo no interrumpe. La iconografia prescinde de
toda connotacién afectiva. Se puede observar igualmente que aquella
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misma inmovilidad significa, contemporaneamente, la actualidad pe-
renne de la funcién de intercesién de la Virgen Madre en el presente
litargico.”

Este mismo gesto de la Virgen abogada lo vemos en la imagen
bizantina de la Hodigitria, y en La Virgen de la ternura, iconografia
presente en NnUMeErosos iconos.

Este tercer tipo con que es representada la Madre de Dios subra-
ya claramente su funcién de intercesién, la cual es expresada por la
actitud del gesto: sus manos elevadas, su cuerpo vuelto e inclinado en
cierto modo hacia su Hijo o hacia lo alto simplemente, mostrando asi
la actitud de suplica.

En todas estas imdgenes vemos un mensaje comun y algo par-
ticular en cada una. Siempre es la Madre en relaciéon a su Hijo
, ella es medio en el cual El se muestra, se da a conocer y se entrega,
Ella es la que recibe el don de lo alto con su fiat y asi el Altisimo puede
descender del cielo a la tierra, Ella es el primer testigo que se convierte
ademas en abogada que implora en nombre de todos los hombres, a la
cabeza de la Iglesia, y obtiene asi la redencién para el mundo.

Como culminacién del mensaje teolégico de esta riquisima
iconografia de la Madre de Dios, Muzj sefiala cémo las mismas ha-
cen presente la esencia del misterio mariano, presentandola como
Madre, Virgen y Esposa. “Agreguemos, y serd nuestra conclusion,
que al presentar a los creyentes la subordinaciéon completa pero
totalmente dinamica de la figura de la Virgen Madre a aquella del
Senor, la iconografia de la Iglesia indivisa deja transparentar tam-
bién el aspecto interior y secreto del misterio de la persona de Maria:
la Virgen y la Esposa. En efecto, en ese no existir para si misma sino
enteramente en funcién del Senor, se manifiesta su ser-virgen, la in-
tegridad y totalidad del don de su persona. En la misma absolutidad
de su ser para el Senor se revela también su purisima aceptacién del
proyecto divino de una criatura que sea “seguin la imagen y semejan-
za” de las Personas de la Santisima Trinidad: porque en ella esto se
realiza en un modo tnico y singular en la relacién que la constituye
Esposa del Esposo.”

IV. LOS ABSIDES DE SANTA MARIA IN TRASTEVERE Y DE SANTA
MARIA MAYOR

El mosaico absidal de la basilica transtiberina presenta en su composi-
ciéna Cristo en el centro, y a su diestra, sentada sobre el mismo trono, la
Virgen, vestida como las emperatrices bizantinas, yno con la tradicional
vestimenta de Maria. Sobre Cristo estd la mano del Padre que sostiene
la corona de laureles como signo de victoria, como solemos ver en todos
los mosaicos. Las nubes de colores que acompanan normalmente estas
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escenas también se encuentran aqui, simbolizando el ocaso, es decir,
el fin de los tiempos, situando asi la escena en contexto apocaliptico,
que queda afirmado por el arco superioren que se vela Cruz con el alfay
la omega, rodeada de siete candelabros, y de los cuatro seres vivientes,
con los nombres de los cuatro Evangelistas. Alrededor de los dos perso-
najes centrales, vemos a Pedro, Pablo y otros santos y Papas, entre los
cuales el comitente, con el modelo de la Iglesia en sus manos. El resto
de la decoracién sigue los canones tradicionales: las doce ovejas (los
apostoles) saliendo a las dos ciudades (Jerusalén y Belén), el Cordero
en el centro —Cristo- sefialado por la aureola. El arco completa el mar-
co de la escena con los dos profetas, Isaias que anuncia la Encarnacién
y Jeremias que anuncia la Redencién

Los estudios sobre este mosaico han sido numerosos porque el
mismo presenta algunas problematicas interesantes. Ante todo, se tra-
ta de la primera vez que en un 4bside mosaical de Roma se presenta
a Maria en esta actitud junto a Cristo, sobre su mismo trono. Existen
ejemplos anteriores y contemporaneos en zonas cercanas a Roma, en
pequenios espacios decorativos de monasterios, en absides menores de
iglesias o tripticos.

Una de las cosas que mas ha llamado la atencién de los especia-
listas es el hecho de que Maria no esté vestida con la vestimenta tra-
dicional sino con el atuendo con que se representaba en el medioevo
a la Iglesia. Incluso alguno se ha llegado a preguntar si realmente se
trata de la Madre de Cristo o solamente de una alegoria de la Iglesia.
A través de diversos anadlisis de orden teolégico, litirgico y también
iconogréfico, segin la evolucién del médulo mariano, se ha llegado a
confirmar que se trata si de Maria, mostrada como imagen o simbolo
de la Iglesia. Ella es -la Iglesia, y Maria— la Esposa del Cantar (asi lo
muestra el rollo que tiene en sus manos la Virgen con un pasaje del
mismo), a quien Cristo ha sentado a su lado.

El mosaico de Santa Maria Mayor, del siglo siguiente, muestra
claramente la evolucion de este médulo iconogréfico: de Maria sen-
tada en el Trono junto a Cristo, se va pasando a Maria coronada por
Cristo como reina y sefora de todo.

Esta tipologia tiene varios antecedentes que confluyen, no nom-
braré todos aqui por razén de espacio y tiempo, solamente menciono
el de la dormicién, que, empezando por el esquema bizantino, pasa
por la representacién occidental de la Asuncién mariana, hasta llegar
a la Coronacién de Maria, y todo esto como expresién de la fe de la
Iglesia en el significado de la asuncién de la Virgen, llevada al cielo
con Cristo en Cuerpo y alma y convertida en la culminacién y primicia
del ser humano redimido, y por eso, coronada como ‘reina’ de toda la
creacion.
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Un preciosisimo ejemplo de la evolucién y confluencia de los mé-
dulos los encontramos, todos reunidos, en la capillita de la Virgen del
monasterio del Sacro Speco en Subiaco: alli vemos los tres registros
juntos: en el inferior, la dormicién, en el del medio, la Asuncién (pre-
sentada como en Santa Maria in Trastevere, no como la occidental
que vendra después de Maria llevada por los dngeles), y mas arriba, en
el superior, a Maria coronada por su Hijo.

El mensaje teolégico que subyace a estos mosaicos es riquisimo.
Maria, simbolo e imagen de la Iglesia, es la Esposa de Cristo, es decir,
la ‘Amada’ de la que hablaba el Cantar de los Cantares. Ella, asunta al
cielo es coronada como la primera de los redimidos, a la que seguiran
todos los hijos llamados a la misma vocacién. Ella es imagen de la
Iglesia, que es Esposa, Madre y reina junto a Cristo, en un reino que
no es de esta tierra sino un reino escatolégico que se hace presente,
pero tiene su culmen en el fin de los tiempos (nubes de colores y flores
del jardin lo sefialan).

Todos los misterios centrales estan presentes aqui: la mano del
Padre al Hijo refiere a la Trinidad. La presencia de la Theotokos habla
de la Encarnacién. La culminacién de la salvacién cumplida en Maria
como simbolo de la Iglesia habla del cumplimiento de la Redencién.
El trono compartido y los santos presentes muestran la realidad de la
Iglesia, también simbolizada en Maria misma, una Iglesia que cami-
na en el tiempo —como el Papa comitente- pero llamada a vivir para
siempre en la eternidad.

CONCLUSION

Si miramos ahora los seis mosaicos en una visién unitaria, podemos
encontrar en ellos la totalidad del mensaje cristiano en su esencia pre-
sente en estas decoraciones que atraviesan los siglos. Se trata de mo-
saicos marianos pero, como siempre que se trata de Maria, el mensaje
es profundamente cristolégico.

En la Maria orante de san Venancio, se destaca el mensaje de la
Encarnacién: ella recibe el don de lo alto por su si, y en sus brazos
extendidos hacia arriba en sefial de recepcién de lo alto se manifiesta
ese movimiento descendente de Dios hacia ella, y hacia el mundo a
través de ella. En los mosaicos que presentan a Maria con el nifio se
hace presente su maternidad y por tanto, la encarnacion, la presencia
de Dios en el mundo, la realidad de la asuncién de la carne por parte
de Dios.

En el mosaico de san Zenén tenemos a Maria como abogada, me-
diadora e intercesora: ya la mirada estd puesta en los fieles que se
nutren de lo que la Encarnacién trajo. Los dos mosaicos de Maria y
Cristo en el mismo trono manifiestan la totalidad del misterio redentor
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cumplido, en la imagen de Maria representada la Iglesia, y en el triun-
fo manifestado en elementos como el trono y la coronacién de Maria
se hace presente la victoria también de la Iglesia, esposa de Cristo
llamada a reinar con él en el seno de la Trinidad.

De este modo, hemos podido ver brillar en estos monumentos
que se despliegan a lo largo de ocho siglos la esencia del mensaje,
el contenido cristolégico, soteriolégico y eclesiolégico de los dogmas
centrales de la fe cristiana a través de la teologia mariana expresada
en estas decoraciones monumentales.
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IMAGENES

Abside de la Basilica de Santa Maria in Domnica, s. IX, Roma
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Abside lateral, capilla de san Zendn, Basilica de Santa Prassede, siglo IX

42



Maria en los dbsides romanos...

43



Maria Sara Cafferata

Virgen abogada, Basilica de San Virgen orante, Monasterio de san Lucas, Grecia ] Vrgen con el niﬁo,
Marcos, Venecia Basilica de Santa
Sofia, Estambul

Fresco de la Orante, Catacumba de Priscilla, s. Ill, Roma
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!
Monasterio de Sumela, Turquia
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Madre de Dios de la zarza ardiente.
Abside de la capilla de Santiago hermano, suabo, s. XII, Biblioteca Comarcal de
Monasterio Santa Catalina, Sinai. Wiirttemberg, Stutgart

Sarcéfago con escenas biblicas, s. Ill, Museo Pio Cristiano
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Adoracion de los magos, Catacumba de Priscilla, s. Ill

Iglesia de Santa Maria Antiqua, Roma

Virgen Odigitria, Basilica de Monreale, Sicilia
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Virgen con el Nifio, Basilica inferior, San Clemente, siglo
VI, Roma

Maria lactans, ca. 897-898, pergamino de Hamouli, Pierpont Morgan Library, Nueva York
procedente del Monasterio de San Miguel en Fayum.
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La Virgen y el Nifio con el emperador Komnenos

LaVirgen Odigtria, Monasterio de Nuestra
Il'y su esposa Irene, s. XII, Basilica de Santa Sefiora de Balamand, Kura, Libano

Sofia, Estambul.

AR

La Virgen de Vladimir, siglo XII, Iglesia de san Capilla de la Virgen, s. XIV, Monasterio Sacro
Nicolas, MoscU Speco, Subiaco
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ASPECTOS ANAGOGICOS EN EL TEXTO
EL ESPEJO DE LAS ALMAS SIMPLES DE
MARGARITA PORETE

Nahima Caram?*

El propdsito de este trabajo es deslindar los aspectos anagégicos del
texto El espejo de las almas simples de Margarita Porete. Un texto que
fue condenado, al igual que su autora que muere quemada en 1310.
El texto que utilizaremos para ello es la traduccién al castellano que
realiza Blanca Gari.

NIHILIDAD ONTOLOGICA

Para el tratamiento de la relacién entre el alma y Dios, Margarita uti-
liza una analogia. La comparacién con el amor que puede sentir una
doncella por un rey. El problema es que este rey vive en un pais muy
lejano vy ella quiere acordarse de él, puesto que no lo quiere olvidar.
Entonces, la doncella pide que le pinten un cuadro que represente el
rostro de ese rey. Dicho cuadro es el espejo, que como veremos es ella
misma, o mas bien es nada, puesto que es ella misma “hecha nada”, o
bien “ella misma anihilada”.

Margarita narra en todo el Espejo la cuestion mistica de la anihi-
lacion. a veces en forma de prosa, a veces en forma de poesia, a veces
en forma de didlogos, o bien mondlogos. Alli se produce una conver-
sacién entre diversos personajes que toman vida, de modo trovado-
resco, y van indicando a la autora cual es el camino correcto. Algunos

* UNT-UNTREF, lanahima@gmail.com
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personajes son Amor, Razén, Entendimiento de Amor, Entendimiento
de Razén, entre otros.

Segtn la autora, este texto estd dirigido a dos grandes grupos
que ella denomina: “activos” y “contemplativos”, para que ellos es-
cuchen sus palabras y entiendan que el “alma liberada” se puede
transformar en receptaculo del Espiritu Santo si se despoja de cier-
tas “sujeciones” o “mediaciones”. El personaje Dama amor, que no
es claro si se identifica con la misma autora o con el absoluto, pide
ademas “humildad” como requisito para poder entender lo que ella
diga.

Através delas caracteristicas medievales de “la nobleza” Margarita
caracteriza un “amor noble”. Hubo una vez una doncella noble que es-
cuché hablar de Alejandro, un rey que vivia en un pais extranjero, y al
instante su voluntad le amé. Ella “no podia ni verlo ni tenerlo” pues
estaba lejos de ella, pero al mismo tiempo este amor estaba dentro de
ella misma. Margarita le llama el “Lejos-cerca”.

La autora traza un camino por donde llegar al Lejos-cerca, un
camino que no se llega por las obras de las virtudes como creen los ac-
tivos y tampoco se llega por la meditacién y la oracién como creen los
contemplativos. En este sentido, Margarita es clara y sostiene que son
9 puntos los que caracterizan al alma que puede llegar al pais donde
habita ese Lejos-cerca. En palabras de Margarita:

un alma que no pueda hallarse

que se salve por la fe sin obras

que se halle s6lo en el amor

que no haga nada por Dios

que no deje de hacer nada por Dios

a la que no se le pueda ensefiar nada
a la que no se le pueda quitar nada

ni dar nada

y que no tenga voluntad (Espejo, c. 5)

WA=

Es asi que la criatura tiene que liberarse de su propia nihilidad onto-
l6gica, de la propia nada que la constituye, para poder unirse a Dios.
Esto se explica de la siguiente manera: Dios es el sumo Ser y la cria-
tura nada es. Esta oposicion entre Ser y no ser es la oposicién entre
el Sumo Ser de Dios y la suma nada de la criatura. El alma se vuelve
auto percepcién de su negacién del ser de Dios, entonces se entiende
la decision del alma de dejar de hacer cosas, dejar de poner obras en
movimiento, dejar de pensar, de tener ideas que obren y finalmente,
dejar de tener voluntad.
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El punto central de la espiritualidad de Margarita es la perfecta indife-
rencia o disponibilidad a todo lo que Dios quiere o no quiere cumplir
en ella, por ella o sin ella. Esta disponibilidad receptiva implica una
disponibilidad activa en Dios en cuanto a hacer su propia voluntad.
Seguin Margarita es su propia bajeza la que le asegura la glorificacion
de Dios por el “exceso” de su misericordia (Lértora, 2010, p. 324)

El querer debe separarse del alma y retornar a Dios, del que se ha
originado, sin retener nada propio. El querer no debe dirigirse a nada,
a ningun objeto, a ninguna obra, a ninglin pensamiento, puesto que
su direccién hacia un objeto lo afirma en su ser de sujeto. Al negarse
o rechazar querer, lo negado es la nihilidad de su ser. Esto se da por
un movimiento de negacién de la negacién en el que la voluntad se
devuelve a su principio.

Cuando la voluntad se niega a si misma, entonces “esta Alma cae
de amor en nada, nada sin la cual no podria ser toda. Y es tan profun-
da la caida, si es verdadera caida, que el Alma no puede levantarse de
este abismo, ni debe hacerlo, sino que, al contrario, debe permanecer
en él” (Espejo, c. 118).

LAS MEDIACIONES

En el capitulo 4, la autora desarrolla lo que ya habia manifestado en
el capitulo 3. El par “Caridad-Amor” se caracteriza por no tener me-
diaciones de ningan tipo, ni riquezas, ni necesidad, ni vergiienzas, ni
preocupaciones. De esta manera, a Caridad, que también es personi-
ficada como una “dama”, no le queda nada que sea de ella, le da todo
a Dios y lo hace por Amor, o bien podria leerse al revés: le da todo a
Amor y lo hace por Dios.

En el capitulo 5 se compara al alma con los serafines y sus alas.
En ambos no existe mediacién entre su amor y el amor divino. “Ellos
tienen siempre amor nuevo, inmediato, y también el alma, pues no
busca la divina ciencia entre los maestros de este siglo, sino despre-
ciando verdaderamente el mundo y asi misma. {Oh Dios que gran dife-
rencia entre un don por mediacién del amigo a la amiga y un don sin
mediacién del amigo al amiga!”.

En el capitulo 7 la autora pone de manifiesto que un alma asi no
le importa nada cuando es Dios el que obra en ella. Asi, no le importan
ni vergiienza, ni honores, ni pobreza, ni riqueza, ni penas ni amor ni
odio ni infierno ni paraiso. “Su voluntad estd muerta” . Una voluntad
que se ha quitado a s misma todo lo que llevaba dentro, para que haya
espacio para que Amor pueda obrar en ella.

Razén no entiende y pregunta ¢;cémo puede ser esto? Y Amor le
responde:
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No es su voluntad quien lo quiere, sino que es la voluntad de Dios que
lo quiere en ella; pues no es que esta Alma habite en Amor y Amor la
haga querer esto a través de algtin deseo, sino que Amor, que ha atrapa-
do su voluntad, habita en €lla, y por eso, de ella Amor hace su voluntad.
Amor obra en ella sin ella. Asi, dice Amor: “(...) esta alma que se ha
convertido en nada, lo tiene todo y por ello no tiene nada, lo quiere
todo y no quiere nada, lo sabe todo y no sabe nada”.

LA TRANSFORMACION DEL ALMA

Blanca Gari llama a esta transformacién que sufre el alma una “escale-
ra interior” en donde el alma se despoja de sus obras, se despoja de su
antiguo vinculo de sierva de las virtudes y finalmente se despoja de su
propio deseo. Es dificil entender esto porque hay que entender que el
motor del deseo es la voluntad, ¢como asi el alma puede despojarse de
su voluntad? En busca de la coincidencia con la voluntad divina. ¢Y qué
quiere la voluntad divina? No quiere cosas determinadas en el espacio y
en el tiempo finitos. El querer divino no quiere un “esto determinado”.

en el camino interior que traza El Espejo, el deseo es uno de los gran-
des impulsos e instrumentos del alma; Margarita no lo rechaza ni lo re-
prime, sino que le da cabida y lo libera, y, como la doncella del primer
capitulo que un dia se enamoré de Alejandro, pone en juego toda su
imaginacion, su voluntad y sus “métodos” para sofiar a su rey. Esa vo-
luntad y ese deseo para hacer libre al alma, para arrastrarla y elevarla
hacia la experiencia unitiva, han de ser, por asi decirlo, desprendidos,
liberados de los objetos de deseo, concentrados en el libre fluir hacia
lo divino; solo entonces, en ese fluir, en ese volar cada vez mas alto, el
deseo se despoja de contenido para al final despojarse de si mismo.
(Gari, 1995, p. 55)
En el cap. 12 Dama Amor pone de manifiesto que un Alma asi “no se
sacia de amor divino, ni Amor divino de ella, hasta que el Alma se ha-
lla en Dios y Dios en ella” (p. 64), sélo entonces hallara el Alma “plena
satisfaccién”. Es lo que Gari llama “renunciar a Dios para ser Dios”
(Gari, 1995, p. 56).
Duran, afirma:

este proceso de modificaciéon de la propia alma puede ser descrito
como la creacién de una identidad mistica, que paraddjicamente se
realiza mediante una depreciacién del yo en la aniquilacién, el anona-
damiento. El objetivo final es la emergencia de un yo sin yo, una nueva
identidad sin yo egoico (Duran, 2020,p. 137)
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En el capitulo 16 sigue tematizando la nocién de “querer” y Amor dice
que esta alma “no sabe nada de lo que Dios posee de él mismo en ellay
por ella, aquello que no le daria a nadie sino a ella”. Pareciera ser, que
la filiatio dei no puede producirse en esta vida y con este cuerpo, por
eso dice “su querer es nada al lado de lo que la saciaria y que jamas le
sera dado, esto es, el querer del querer de Dios”.

Lo que ocurre a esta alma es que ella misma “no se pertenece,
por lo que no puede sentir pena, pues su pensamiento reposa en lugar
apacible: en la trinidad, y por ello no puede moverse de ahi, ni sentir
pena mientras su amigo esté alegre” (Espejo, c. 16).

Margarita dird que “es costumbre de tales almas comprender
mucho y olvidar todo a causa de la sutilidad del amante” (Espejo, c.
18), es decir son almas que ya no saben hablar de Dios.

Sin embargo, hay un pasaje en el texto del espejo donde habla Amor
y se presenta como Dios, no dice mucho mas del asunto, sino simple-
mente dice “yo soy Dios por naturaleza divina y esta alma lo es por jus-
ticia de amor. De forma que esta mi preciosa amiga es instruida y con-
ducida por mi sin ella, pues se ha transformado en mi” (Espejo, c. 22).

Pero, nos preguntamos junto con Razén “;estas almas sienten al-
guna alegria dentro o fuera de ellas? Y el espejo nos dice: “El que arde
no tiene frio, y el que se ahoga no tiene sed. Pues bien, esta alma arde
de tal forma en el fuego de la hoguera de amor que se ha convertido
en el propio fuego y no siente el fuego porque ella es el fuego en virtud
de Amor que la ha transformado en fuego de amor” (Espejo, c. 25).

EL VERBO “DAR”

Un verbo interesante para caracterizar el vinculo alma-Dios es el ver-
bo “dar”, ¢qué es lo que puede “dar” el alma a Dios, en el caso de
que pudiese darle algo y qué podria a cambio darle Dios a ella? El
problema es que en la relacién alma-divinidad no hay una suerte de
“premio” que obtenga el alma a cambio de practicar una vida virtuosa.
Esa idea tan cristiana no esta presente en Margarita.

Asi, el texto dice: “Y si le he dado todo no teniendo nada que dar,
es evidente que con gusto le daria todo lo que tuviera si tuviese algo
que dar. Pero él ha tomado cuanto yo tenia de valor y no me ha dado
nada, sino que lo ha retenido todo. jAy, Amor, decid, ¢eso es corres-
pondencia de amigo?” (Espejo, c. 30).

Margarita llama a esta alma “encumbradamente sabia” (espejo,
c. 40).

(El Amor): Los que son asi, que no tienen en absoluto voluntad, viven

en la libertad de caridad; y a quienes les preguntase qué quieren, le
dirfan, en verdad, que no quieren nada. Los que son asi han alcanzado
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el conocimiento de su nada, es decir, que en lo que respecta a ellos
mismos no pueden conocer nada de su nada, pues su conocimiento fue
demasiado pequefio para conocer esa pérdida; pero han alcanzado la
creencia en el “més” y todo el cocimiento de esa creencia reside en que
nada puede conocerse. (Espejo, c. 45).

Esta alma ha sufrido tres grandes muertes: del pecado, del espiritu y
de la naturaleza, solo asi puede vivir la vida de la gracia. “Al principio
esta alma vivia de la vida de la gracia, gracia que nace de la muerte del
pecado. Después vivio de la vida del espiritu, y ésta vida del espiritu
nace de la muerte de la naturaleza; ahora vive de la vida divina, y esta
vida divina nace de la muerte del espiritu” (Espejo, ¢ 59).

Asi, podemos sefialar que para Margarita el alma que realiza este “as-
censo” se transforma en espejo, un espejo que refleja la nada es decir
Dios. Y su libro puede entenderse como “el espejo”.

Margarita busca primero en el mundo un espejo donde reconocerse
y no encuentra nada; al interiorizar entonces su busqueda hace de su
entendimiento (del fondo nodal de su entendimiento) un espejo que
refleja lo divino sobre el mundo. Ahi encuentra el punto de partida, el
camino para conocerse a si misma y alcanzar libertad y al mismo tiem-
po la escritura le da el reflejo de s misma en libertad (Gari, 1995, p. 60).

Margarita habla de un Dios celoso pues no le permite permanecer en
otro sitio que no sea fuera de él.

Esta Alma ya no obra ni para Dios, ni para ella misma, ni tampoco
para su projimo. Que lo haga Dios si quiere, él que puede hacerlo,
y si no quiere, tanto le importa lo uno como lo otro: ella permanece
siempre en un tnico estado. Asi pues, en esta Alma esta el rayo del di-
vino conocimiento, que le arranca de ella sin ella en una embelesadora
paz divina, sustentada por la elevacion del fluyente amor del altisimo
Celoso que en todo lugar le ofrece magistral libertad.

El Alma: ¢Celoso? ;Si, sin duda es Celoso! Sus obras lo demuestran
pues me han despojado de mi por completo y sin mi me han llevado al
divino placer.

Amor. Cuando esta Alma es absorbida asi por €l sin ella, de Dios por

ella, eso es obra divina; jaméas obra de caridad hecha por un cuerpo
humano alcanzé cosa semejante ni podra alcanzarla. (Espejo, c. 71).
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CARACTERISTICAS DE UNA VIDA DIVINA

La autora narra las caracteristicas que debe tener “una vida divina”
o un alma que se ha transformado en divina. Este paso requiere de
dejar de hacer uso de la “razén” entendida cémo “poder”. Por eso, en
varios momentos el personaje Razén se muestra perplejo cuando ve
que el Alma se ha despedido de las Virtudes. Alguien podria pregun-
tarse, ¢como puede ser racional vivir sin las virtudes? ¢No es que las
virtudes vuelven al “alma buena”? La propuesta mistica de la autora
es perfectamente entendible porque la vida transfigurada en Dios no
necesita de la “razén” para hacerse evidente, tampoco necesita tener
“una vida buena”. Cuando lo que se quiere es a Dios, deja de importar
todo. Incluso, el alma se despoja de su “querer”, porque es Dios el que
quiere su querer.

En el capitulo 9 la autora realiza una critica a la vida eclesids-
tica, una vida basada en la misa, el ayuno, la oracién, el sermén, no
es la vida que ella pretende para el Alma. Porque esas caracteristicas
distraen al Alma de su verdadera plenitud que es la transformacién
en Amor. El capitulo termina narrando los rasgos que tiene el Alma
divina: “(...) toma asiento en el valle de la Humildad y en la llanura
de la Verdad y reposa en la montaiia del Amor”. En notas al pié de la
traducciodn al castellano se explica que los lugares topograficos repre-
sentan lugares “espirituales” para el Alma. La mistica que la autora
propone estd basada en una “geografia” del amor.

En el capitulo 10 se expone los nombres que Amor da a esta Alma,
a peticiéon de Razon, son doce los nombres para los activos.

Razon: P. 59 “;Oh Amor!, nombrad a esta Alma por su verdadero
nombre.

Amor: puede ser nombrada por doce nombres, a saber:

La muy maravillosa
La no conocida
La mas inocente de las hijas de Jerusalén
Aquella sobre la que se fundamenta toda la Santa Iglesia
La iluminada de conocimiento
La ornada de amor
La viva en alabanzas
La en todo anonadada por humildad
La pacifica en estado divino por divina voluntad.
. Aquella que nada quiere sino la divina voluntad
. La totalmente plena y satisfecha de bondad divina por obra de la
Trinidad.
12. Su dltimo nombre es: Olvido.

SESYXNo R WD
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La autora distingue entre “Entendimiento de Raz6n” y “Entendimiento
de Amor”. Dice que el recorrido que ella propone es solamente para
aquellos conducidos por el segundo. Para los primeros utiliza la me-
tafora, probablemente biblica, “Tomais la paja y dejéis el grano”, en el
sentido de que estas cosas superan la razén humana, quien no puede
entender cosas superiores. Cuando la parte mas alta de Entendimiento
de Amor pone en palabras esta idea dice: “(...) Si esta Alma anonada-
da quiere la voluntad de Dios, (...) no la puede tener por su peque-
fiez de criatura, pues Dios retiene la grandeza de su divina justicia”
(Espejo, c. 12),

En el capitulo 13 Amor le dice a Alma “ama et fac quam vis”
“amad y haced lo que querais”. La autora desarrolla la idea de qué es
lo que significa el hecho de que el Alma tiene todo y no tiene nada. Lo
cual hace alusion al hecho de que todo lo que el alma tiene de Dios,
por el don de la gracia divina, le parece “nada” y es al mismo tiempo
“nada”, al lado de aquello que ella ama en El. Afiade que eso que ella
ama de Dios, El no se lo dara a nadie mas que a si mismo.

Para concluir, elegimos un fragmento del cap. 30 en donde ya no
aparece hablando el “Alma” sino “El Alma embelesada” y se muestra
perpleja porque entiende que ella no tiene nada y si tuviese algo para
dar se lo daria todo a Dios, pero €l que es Todo por qué no le da algo
a ella, si tanto tiene para dar. La comprensién se produce cuando in-
terviene Amor y le recuerda que en el caso de que ella hubiese dado
algo a Dios, todo lo que lo que le hubiese dado ya le pertenecia a él de
antemano.

(...) El Alma embelesada: “jAy, dulcisimo Amor! Por Dios, decidme:
¢por qué ha puesto él tanto empefio en crearme, redimirme y recrear-
me para darme tan poco, él que tanto tiene para dar? (...) En verdad,
yO no sé, pero creo que, si asi fuera que yo pudiera darle algo, no le da-
ria una porcién tan pequefia; yo que no soy nada y él, en cambio, todo.
Amor: jAy, dulce Alma! (...) Si le habéis dado todo, es lo mejor que os
podia ocurrir; y aun no le estdis dando nada que no fuera suyo ya antes
de que se lo dieras.

El Alma: Decis verdad, dulce Amor, no puedo ni quiero negarlo.
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LA NATURALEZA DEL ALMA SEGUN
MACRINA LA JOVEN
Gerald Cresta*

La importancia de las Madres o Ammas del desierto ha sido documen-
tada en primer término por los mismos Padres contemporaneos de
aquellas mujeres del cristianismo primitivo que optaron por una vital
y originaria forma de vivir la espiritualidad femenina, recluyéndose
en los cenobios del desierto en Palestina. Pero también, fueron objeto
de una creciente difusién en la literatura ascética de los siglos subsi-
guientes hasta nuestros dias. Entre ellas, destaca la figura de Macrina
la joven, hermana de Basilio de Cesarea y de Gregorio de Nisa. Este
ultimo, ademas de ofrecernos una Vita Macrinae, escribe el tratado De
resurrectione animae, fuente directa en forma de didlogo con su her-
mana sobre la definicién, naturaleza y facultades del alma. El presen-
te trabajo analiza el desarrollo argumentativo del didlogo y propone
una lectura de la naturaleza del alma en relaciéon con los atributos
trascendentales de la divinidad.

INTRODUCCION

Las llamadas Madres del desierto o ammas, junto con los abbas del
desierto, ejercieron con su vida y su pensamiento una preclara avan-
zada de la espiritualidad cristiana, y ambos han sido gérmenes de la
vida monastica tal como se ha desarrollado desde aquellos primeros

* UCA, CONICET, CEF-ANCBA
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siglos hasta el momento actual, tanto en el Occidente cristiano cuanto
en el ambito de la ortodoxia oriental. Luego de los Padres apostdlicos,
la espiritualidad cristiana crece y expande su experiencia en aquellas
almas nobles y deseosas de un contacto puro con lo divino, dando lu-
gar a los primeros cenobios que seran también los conatos originarios
de tantas ordenes religiosas posteriores.

El desierto como espacio (locus) representa a un mismo tiempo
la sacralidad del despojo total y el arduo camino de lucha con los es-
pejismos, las apariencias de realidad, los obstaculos sutiles como con-
trapunto de la disponibilidad en busca del rostro divino. Es un &mbito
que inquieta desde un comienzo precisamente por esos contrastes tan
decisivos. Es el vacio del mundo, la soledad, el abandono, pero tam-
bién y por ello mismo la necesidad de una atencién plena, de un dis-
cernimiento reflexivo constante, de una vigilancia del corazén para no
perder el rumbo correcto. La busqueda del desierto sigue al tiempo de
los primeros martires, sobre finales del siglo ITI y comienzos del IV, en
los que hombres y mujeres silenciosos son atraidos a la inmensidad de
una vivencia incomparable de su fe, por lo extrema y por lo profunda.

El fin buscado es alcanzar la metanoia, ausencia mistica de volun-
tad propia, expresada en una concentracién incesante sobre el miste-
rio que es esa belleza tan antigua y tan nueva, y ejercida mediante una
abundante simplicidad; una simplicidad fundada en la posesién de
muy poco, y una abundancia de la presencia divina.

Entre las mujeres que decidieron esta opcién de vida, se encuen-
tra en Capadocia Macrina la joven -para diferenciarla de su abuela
Macrina la vieja-, que conocemos a través de la Vita Macrinae, escrita
por su hermano Gregorio de Nisa, quien compone una de las primeras
hagiografias cristianas.! Alli se asiste al retrato de una vida ascética
ejemplar, encarnada en esta figura femenina modelo de virtudes, que
fue maestra de muchos y que convirtié su hogar en una comunidad
monastica de oracién contemplativa, de pedagogia cristiana y de asis-
tencia a los necesitados. Pero también, es conocida por el didlogo De
resurrectione animae, en el que Gregorio conversa con Macrina luego
de la muerte de Basilio el Grande, hermano a su vez de ambos, y que
semeja el didlogo platénico sobre el alma, el Fedon, por el tema y por
la progresién dialégica.? Entristecido por la partida de su hermano,

1 Para una lectura guiada del texto, véase E. Gati, La Vita Macrinae: note di lettura,
en Athenaeum 69 (1991) 161-183.

2 Eldialogo de Gregorio es en realidad supuesto, ya que nunca tuvo lugar, al menos
en la forma en que aparece alli. En todo caso, importa si, como sefiala L.M. Cadiz, la
eleccion de Macrina como portavoz de las tesis defendidas por el capadocio, es decir,
un reconocimiento a la piedad y ortodoxia de la hermana mayor que como tal fue
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Gregorio conversa con Macrina para consolar su aflicciéon, tomando
partido a manera de ejercicio dialéctico, por los representantes de las
doctrinas opuestas a la posicién cristiana, defendida por Macrina.
Como resultado, se trata de un texto histérico-biografico a la vez que
filosofico-teoldgico, donde son tematizadas diversas argumentaciones
sobre la naturaleza, funcién y facultades del alma humana.

1. MACRINA, MAESTRA Y FILOSOFA

En la Vita Macrinae, cuenta su hermano Gregorio que Macrina fue
maestra primeramente en un sentido amplio, ya que tuvo bajo su ala
protectora la formacién basica de varios hermanos y también luego la
de las virgenes que comenzaron a formar parte del cenobio fundado
por ella, pero también maestra en un sentido especifico, en cuanto que
sus reflexiones filoséfico-teolégicas fueron inspiracién para muchos
de los textos que en aquel periodo histérico formaron parte del acer-
vo doctrinal cristiano. Una vez que Macrina decide desde muy joven
consagrarse en virginidad a la vida contemplativa, ya esta presente en
ella la aspiracién a un crecimiento espiritual segtn la filosofia, como
ella misma afirmaba, que no era otra cosa sino un vivir referido a la
contemplacién de Dios, y convence a su madre para que ambas se
retiren de la vida aristocratica y conviertan su casa de campo en un
convento donde dedicarse en adelante a la virtud ascética, la oracién
y la asistencia de su comunidad, como cuando hubo una repentina
hambruna en Capadocia.?

Sin duda, aquella vida dedicada a la contemplacién de las reali-
dades divinas fue la base sélida para fortalecer su virtud y grandeza
de alma, al permitirle ser maestra de otro hermano, Basilio el Grande,
a quien ayudé para que el caracter juvenil engreido por sus conoci-
mientos de oratoria no le impidiera seguir el ideal de la filosofia, re-
nunciando también al mundo para vivir entregado a la busqueda y
ejercicio de la virtud. Es asimismo maestra de su propia madre, cuan-
do la acompaiia aliviando su dolor por la muerte de otro hermano,
Naucracio, quien retirado a su vez a una vida solitaria de pobreza
y contemplacién divina, muere algunos afios después. Este dolor es
sobrellevado virtuosamente por Macrina, y sus reflexiones sobre la
paciencia y el valor cristiano del sufrimiento le permiten consolar a

pedagoga de todos. Cf. Gregorio de Nisa, Didlogo sobre el alma y la resurreccion, Serie
Los Santos Padres Nro. 30, Sevilla (1990) 10.

3 Cf. Alicia E. Santos, Macrina y la filosofia del alma (sobre dos obras de Gregorio
de Nisa), en Lopez Salva, Mercedes, Sanz Extremefio, Ignacio y de Paz Amérigo,

Pablo (eds.), Los origenes del cristianismo en la literatura, el arte y la filosofia (1),
Madrid, Clasicos Dykinson (2016) 105-106.
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su madre y a las otras virgenes de la comunidad, conduciéndolas a la
elevacién de la filosofia. Finalmente, Gregorio resalta el magisterio
de Macrina en relacién al menor de todos los hermanos, Pedro de
Sebaste, quien presidia la parte masculina del monasterio y fue educa-
do desde la infancia por Macrina en el conocimiento de las Escrituras
y en el ejercicio virtuoso del ideal filosofico.

El magisterio de Macrina ha sido por todo esto mucho méas que
una tarea educadora en el sentido vasto de una transmisién de cono-
cimientos. Su vocacion de servicio espiritual y su profunda captacion
del misterio cristologico, la ubican en una posicién de madre espi-
ritual no sélo de su madre, hermanos y allegados en la comunidad
conventual, sino también de todos aquellos que a través de su convi-
vencia pudieron acceder a sus reflexiones filoséfico-teolégicas sobre
la doctrina cristiana, entendida como el mas elevado ideal de vida.*

Es innegable que el temple mistico de Macrina, como el de otras
madres del desierto, condujo sus reflexiones en una via contempla-
tiva sustentada por el ejercicio de la llamada sabiduria espiritual, o
también discernimiento reflexivo, como instrumento para la busqueda
y hallazgo de la verdad.> Esta sabiduria consisti6 en la distincién en-
tre lo bueno y lo mejor, y no simplemente entre lo bueno y lo malo.
Llamada también discernimiento de espiritus, comienza por el recono-
cimiento de la pugna en el interior del alma propia, en donde conviven
en conflicto las diversas pasiones. La misma conflictividad que per-
mite a las ammas, en cuanto disciernen atentamente, la posibilidad
de diferenciar los términos contrarios y actuar en consecuencia, evi-
tando la confusion, ya sea en beneficio propio como en el de aquellas
personas cercanas.® A este respecto, Swan hace notar que las madres
oficiantes de guia espiritual lo hacian manteniendo una relaciéon de
distancia necesaria que les permitia, precisamente gracias a la discre-
cion, sentirse conmovidas por el sufrimiento préximo pero sin llegar a
conmocionarse con lo comunicado por la discipula.’

4  Cf. Ch. B. Christakis, A Woman Sage of the Fourth Century: Macrina the Virgin
Philosopher, en Theologia 66 B’ (1995) 352.

5 Cf. G.Randle S.J, La sabiduria espiritual en las madres del desierto, en Cuadernos
Momndsticos Nro. 151 (2004) 429-446.

6 En este sentido, no todas las mujeres del desierto debian ser necesariamente
abadesas, pero si fueron en su vida y doctrina un compendio del ideal cristiano de la
persona y la maestra.

7 Cf. L. Swan, Las madres del desierto, Sudamericana, Buenos Aires (2003).
Menciona Swan como ejemplo que “el amma viajaba y luchaba al lado de la discipula,
pero mantenia la distancia necesaria para el discernimiento”.
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2. LAVOZ DE MACRINA EN EL DE RESURRECTIONE ANIMAE

El diadlogo De resurrectione animae es considerado como uno de los
textos mas significativos del autor, en el que son abordados temas cen-
trales de la antropologia y escatologia cristianas. Se ha mencionado
la semejanza con el didlogo platénico sobre el alma, el Fedén, no so-
lamente por la tematica sino también por el hecho de ser el personaje
central, en este caso Macrina, el equivalente al Sécrates platénico,
porque la afliccién de los testigos ante el final inminente de una vida
virtuosa contrasta con la visién positiva del moribundo frente a la
muerte, que considera un bien respecto de los pesares y contingencias
de la vida presente.

Gregorio visita a su hermana convaleciente, en gran medida bus-
cando junto a ella un momento de didlogo que consuele su dolor por
la pérdida reciente del hermano comun, Basilio de Cesarea. El obje-
tivo del encuentro resulta por tanto una aproximacién a la cuestiéon
escatolégica, en donde Macrina, al igual que Sécrates, asume el pa-
pel de quien sostiene la tesis verdadera, ofreciendo la argumentacién
adecuada para contrarrestar la posicién del interlocutor oponente, en
este caso Gregorio, quien representa la opinién contraria. A partir del
desenvolvimiento de ambas interpretaciones, se va gestando una dia-
léctica asertiva cuyo objetivo final es rebatir la inconsistencia de las
tesis contrarias a la propuesta ortodoxa.®

Es significativo que Macrina sea llamada en el texto no por su
nombre, sino por el de maestra, lo que indica hasta qué punto Gregorio
reconoce en su hermana mayor unas dotes pedagégicas y una huella
intelectual en su propia formacién filos6fica. Este reconocimiento no
es menor, ya que se trata de una figura femenina, pocas veces desta-
cada en los textos de sus contemporaneos, siguiendo una tradicién
de exposicion filosofica en la cual es escasa su participacion. En los
dialogos platénicos solamente aparece Diotima en el Banquete, con un
protagonismo similar de maestra y sabia que conduce todo el didlogo;
y en Agustin estd también la referencia a su madre Ménica, aunque no
en estas proporciones que vemos aqui, pero si reconocida como quien
ha alcanzado el mas alto nivel filoséfico al orientar a Dios todos sus
deseos y todo su amor, por ejemplo, en el De Magistro.®

A lo largo de todo el desarrollo del didlogo entre los hermanos,
Gregorio destaca la singular maestria de Macrina en el sefialado dis-
cernimiento reflexivo. Esta “vigilancia reflexiva” indica un estado de

8 Cf. M. Seco, La muerte y su mas alla en el Dialogus de anima et resurrectione de
San Gregorio de Nisa, en Scripta Teologica 3 (1971) 71-107, 75 ss.

9 Cf. A. Rincéon Gonzalez, El didlogo en la obra de San Agustin, en A. Rincén
Gonzélez (ed.), Introduccion a la lectura del didlogo De Magistro, Bogota (1992) 37-75.
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atencién a la interioridad, con todos los matices posibles que deben
ser diferenciados, pero también una vigilancia del mundo exterior al
alma, en el que las ammas veian la posibilidad efectiva de una expe-
riencia practica donde realizar el seguimiento de Cristo. En ambos en-
tornos, interno y externo, la presencia del desierto despierta la nece-
sidad de un abandono, de una voluntad pura para el puro despojarse
de la propia voluntad y profundizar asi el amor a Dios. Se trata de un
cuidado de si y del otro, que como préjimo, se le debe esa atencién a
la sencillez que impide adherir a la complejidad o a la confusién bajo
apariencias de lo negativo bajo apariencia de positivo. De esta manera
resultaban “disciplinadas las emociones fuertes y las tendencias ne-
gativas o raices de pecado para estar al servicio del viaje interior y no
alterarlo”, como especifica G. Randle al mencionar una sentencia de
Amma Sinclética:!* “¢;como no habria de ennegrecerse una casa con
el fuego que se dirige sobre ella desde el exterior si las ventanas estan
abiertas?”.

Esta naturaleza del alma, proclive a las alteraciones interiores y
exteriores, es la tratada en el texto con una combinacion de filosofia,
teologia y pedagogia, para sefialar la vocacién de trascendencia que le
es propia y que siempre aparece esclarecida en un contexto personal,
en escenas como la de Sdocrates y sus discipulos que le son cercanos
por el afecto. En ese didlogo platénico como en este entre Gregorio y
Macrina, los participes del encuentro son conducidos por los diversos
dmbitos del saber para finalmente encontrar no sélo un consuelo ante
la pérdida inminente del querido maestro, sino para atesorar la sabi-
duria que verdaderamente importa, el hallazgo de un camino que se
transita aqui, pero sigue alla. Para Gregorio, la confidente voz feme-
nina de su hermana y confidente afianza la comprension de esa tras-
cendencia, porque anuncia el parametro con el que deben ser medidas
las sensaciones y los pensamientos, las angustias y las esperanzas.!!

No hay en sentido estricto un legado propiamente dicho de las
madres del desierto en primera persona, méas alla de algunos casos
concretos como los de Egeria, Proba o Eudocia, que dejaron un pe-
quefio testimonio directo de si mismas; en todos los demas casos
siempre su testimonio serd indirecto y masculino. Pero esta presen-
cia suya en los textos permite deducir el importante significado que
sus reflexiones y su modo de vida ejemplar tuvieron en los grandes
hombres de la época patristica. Se ha resaltado con justa razén que

10 Cf. G. Randle, La sabiduria espiritual en las Madres del desierto (siglos TII-IV)
(2004) 435.

11 Cf. E. Giannelli, Lo specchio e il ritratto. Scansioni dell’eta, topai e modelli femmi-
nili fra paganesimo e cristianesimo, en Storia delle donne, 2, Firenze (2006) 159-187.
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sin duda figuras como la de Paula en torno a Jerénimo, u Olimpia
con respecto a Juan Criséstomo fueron una presencia de peso en el
intercambio intelectual de aquellos Padres. Lo mismo podria también
afirmarse de Gregorio de Nisa y Basilio de Cesarea en la compaiiia de
la hermana Macrina.!?

3. EL ALMA, SU EXISTENCIA Y SUNATURALEZA

En el texto de Gregorio, la idea central de la inmortalidad del alma co-
bra sentido en el contexto de la doctrina cristiana de la resurreccion;
ésta quedaria armonizada con la filosofia clasica, porque se observan
también las huellas de Filon de Alejandria y en especial de Origenes,
aunque habré lugar para las criticas a estoicos y epictreos en cuanto
a la concepcién material del alma.

Promediando ya el texto luego de una introduccién del tema, el
alma es definida como una sustancia generada de naturaleza intelec-
tual, que otorga al cuerpo la fuerza vital necesaria para la existencia.
Al carecer de materia, no responde a las mismas caracteristicas del
cuerpo, sino que es simple y no puede ser dividida en partes. Esta con-
sideracion lleva a sostener por parte de Gregorio que al ser una defini-
cién negativa podria pensarse que al ser opuesta totalmente al cuerpo
entonces no es nada, ya que no puede ser percibida por los sentidos al
no tener materia. Macrina sostiene, también sobre la base platénica
de la semejanza del alma con lo divino, que esa afirmacién seria como
sostener que tampoco existe Dios, por ser incorpéreo, imperceptible a
los sentidos y carente de toda forma.

¢Qué es, pues, el alma? -pregunté- ;Puede tal vez de alguna manera
ser designada y descripta su naturaleza, a fin de que por medio de su
misma descripcion y delineamiento sea de algiin modo advertido y co-
nocido lo que nos hemos propuesto?

Algunos, respondié la maestra, dieron razén de ella, definiéndola se-
gln su parecer; pero nuestra sentencia es como sigue: el alma es una
esencia engendrada, esencia viviente, intelectual, que por si misma
produce e infunde la facultad y virtud de vivir a los instrumentos cor-
porales de los sentidos y de percibir las cosas que caen bajo los senti-
dos, mientras la naturaleza de esas cosas permanezca capaz.'?

12 Cf. C. Soto Varela, Macrina, maestra y asceta del siglo IV, en C. B. Ubieta (ed.)
Mujeres con autoridad en el cristianismo antiguo, Verbo Divino, Navarra (2007) 91-
124, 93.

13 El texto en su version griega se encuentra en PL, XLVI, cols. 851-892. Utilizo
aqui la traduccién de Luis M. De Céadiz, Gregorio de Nisa, Didlogo sobre el alma y la
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Es la respuesta que se opone a una definicién de la muerte en la pers-
pectiva materialista que considera la descomposicién del cuerpo
como disgregacion de elementos materiales. Macrina entonces objeta
que el alma, por su inmaterialidad y su inalterabilidad, no comparte
con el cuerpo una identidad de elementos, como lo habian considera-
do estoicos y epictireos, sino que su propia naturaleza le posibilita una
permanencia mas alla de la disolucién corporal.

Estimamos que ella [el alma] por si estd dotada de naturaleza propia,
peculiar, eximia, distinta y diversa del cuerpo que consta de partes den-
sas [...] Lo que en si estéd oculto y escondido es aquello que es percibido
por la mente y la inteligencia, porque carece de forma y escapa a la
observacién de los sentidos (26).

Es decir, prosigue Macrina, que probablemente el alma contintia en
relacién con los elementos del cuerpo y se encuentra unida en cierta
forma no material a lo corpéreo, aguardando en ese estado interme-
dio la final resurreccién.

Pero asi como, mientras permanezca y perdure la reunién de los ele-
mentos, al penetrar el alma en todas las partes que completan y cons-
tituyen el cuerpo, cada uno de ellos es animado [...] del mismo modo,
disuelta la agrupacion y reducida nuevamente a las cosas propias y
semejantes, no es inverosimil e improbable que aquella naturaleza
simple y sin composicion esté presente en cada una de las partes, des-
pués de la disolucién, y que ella, que por una razén oculta e inefable
permanece unida con la aglomeracién de los elementos, permanezca
perpetuamente con aquellos con los que esta mezclada (35-36).

La misma idea del alma simple como imagen de la divinidad le per-
mite a Macrina sostener que lo que es ajeno a Dios también lo es al
alma, y por tanto las pasiones no serian de hecho consustanciales a
ella, sino solamente perturbaciones de su naturaleza, como si fueran
“verrugas” que le nacen. Cuando el alma no gobierna rectamente esas
pasiones por medio de la razon, es esclava de ellas; cuando al contra-
rio son dominadas por el légos, puede el alma alejarse del vicio, obrar
con virtud e inclinarse al bien. Porque la semejanza con lo divino esta
tUnicamente en la facultad de pensar. Esta afirmacién llevaria a asimi-
lar la definicién del alma con el influjo de la teoria platénica tal como
aparece en el mito del Fedro, con una triparticién. Sin embargo, en la

resurreccion, Serie Los Santos Padres Nro. 30, Sevilla (1990) 27.
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propuesta de Macrina la similitud queda reducida al elemento gober-
nante puesto en la racionalidad, incluida la semejanza con lo divino,
pero descartaria por lo que hemos senalado una naturaleza que con-
tenga elementos pasionales, sean nobles o innobles.!*

Porque, en efecto, la semejanza no puede conservarse en cosas diver-
sas y diferentes. Luego, como quiera que ninguno de esos movimien-
tos (movimientos de la concupiscencia y de la ira) se perciban en la
naturaleza divina, nadie por consiguiente podra estimar con rectitud
que los tales movimientos sean inherentes y como coesenciales al alma
humana (40).

Esta caracterizacion del alma permite comprender la ligazén de su
naturaleza mas profunda con los arquetipos divinos, que ella logra
contemplar en si misma cuando queda purificada de todo lo contra-
rio a su propio bien, a su propia unidad, a su propia belleza. Aparece
aqui, aunque de manera diferente, la reminiscencia platénica por me-
dio de la cual el alma se reconoce enlazada en su origen con la misma
divinidad de la cual proviene. En el mundo sensible, se contempla a
si misma como imagen en el espejo de las semejanza sensibles, para
remontarse hacia aquello que la atrae por ser congénere de su esencia.

El tema del alma en la ensenanza de Macrina la Joven refleja por
tanto su profunda creencia en la naturaleza espiritual del ser humano
y su capacidad para alcanzar la comunién con lo divino. El alma es
para ella el vinculo entre el individuo y Dios, y su destino tltimo la
union eterna con lo divino. Y la sabiduria esta intrinsecamente liga-
da a su comprensién del camino hacia Dios y la plenitud espiritual.
Macrina consideré que la verdadera sabiduria no se limitaba al cono-
cimiento intelectual, sino que abarcaba una comprensién profunda de
la voluntad divina y una vida conformada por esa voluntad.

Cuando el alma, creada simple, uniforme y semejante a Dios, hubiere
alcanzado el bien verdaderamente simple y desprovisto de materia y
de engarfio, el tnico digno de ser amado y amable, al adherirse a €], en-
tonces al mismo tiempo se mezcla y ajusta, por medio del movimiento
y de la accién de amar, conforméandose a aquello que siempre percibe y
encuentra y viniendo a ser por semejanza de aquel bien que percibe
y participa aquello que éste es por naturaleza. Y como en él no hay

14 Gregorio considera a las pasiones en el contexto de la parabola del trigo y la ciza-
fia: si no existieran, nos seria imposible como humanos elevarnos hacia la divinidad
(al no tener el amor) u oponernos enérgicamente al mal (al no tener la ira). Cf. A.
Esteban Santos, Macrina y la filosofia del alma, 112 ss.
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deseo, porque no carece de bien alguno, se sigue que también el alma,
cuando llegare alli donde no hay carencia de nada, arroje de si todo
movimiento y afecto de ambicién que sélo existe cuando no se tiene lo
que se desea (48).

La verdadera sabiduria implicaba por tanto vivir una vida de virtud,
humildad y amor a Dios y al préjimo. Se manifestaba en acciones
concretas, en cémo era vivida la vida diaria y en cémo se trataba a los
demas. Este enfoque practico de la sabiduria se alinea con la tradicion
del monacato cristiano, en la que se enfatiza la importancia de vivir de
acuerdo con los principios evangélicos. Macrina también asociaba la
sabiduria con la capacidad de discernir entre lo temporal y lo eterno,
lo terreno y lo divino. La auténtica sabiduria permitiria entonces a
una persona trascender las preocupaciones mundanas y concentrarse
en lo que realmente importaba: la basqueda de la comunién con Dios
y la preparacién para la vida eterna. Era mucho mas que el conoci-
miento intelectual; era una forma de vida arraigada en la fe, la virtud
y el amor, que conducia a una comprensién mas profunda de la volun-
tad divina y a una relacién mas intima con Dios.

4. LA RESURRECCION DEL ALMA Y LA APOCATASTASIS

En conexién con la perspectiva escatolégica, Gregorio sostiene en la
voz de Macrina una concepciéon del alma que anticipa el tema del la
apocatdstasis. El alma es una sola y en su unidad simple no puede ser
destruida, como se sostiene al comienzo del didlogo. En una apelacion
directa al texto escriturario, Macrina afirma que no puede dudarse de
una vida después de la muerte en la cual el alma vuelve a unirse con
el cuerpo propio, cuerpo que sera nuevamente compuesto por los ele-
mentos que lo tejian en su vida terrena.

Porque verdas que este amiguito corporeo, que ahora sera disuelto por
la muerte, sera tejido y compuesto nuevamente de los mismos elemen-
tos, no de esta crasa y pesada textura, sino con un hilo restaurado y
ajustado de antemano a la delicadeza y sutilidad aérea, a fin de que
esté unido a ti lo que amas nuevamente sea restituido a una mejor y
mas amable hermosura [...] Me parece que las palabras apostdlicas
concuerdan en todo con nuestra opinién acerca de la resurreccion y
que muestran asimismo el contenido de nuestra definicién, a saber:
la resurreccion no es otra cosa que la restitucion al antiguo estado y
condicién de nuestra naturaleza (56, 79).

La importancia de esta regeneracion de la sustancia corpérea es signi-
ficativa al contraponerse en el didlogo respecto de creencias paganas
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como la transmigracién del alma en un cuerpo distinto al que estu-
viera unida previamente. También sobre la base de las exposiciones
que encontramos en el Fedon (70c) y en el Fedro (248c), Gregorio y
Macrina construyen una extensa contraargumentacion a partir de una
filosofia propia, como llaman a la doctrina cristiana, frente a aquellos
que “son ajenos a nuestra filosofia”, dice Macrina haciendo referen-
cia a un saber que no por pagano estuvo alejado de la esperanza de
una resurreccion. El error se encontraria justamente en pensar que el
alma dotada de razoén e inteligencia puede habitar un cuerpo animal
no humano, e incluso en algtin caso extremo también en organismos
vegetales. Como sostiene Alicia Esteban Santos, “no discrepa esta doc-
trina de la de la resurreccién cristiana —que dice que nuestro cuer-
po consta de los elementos del mundo y que de esos mismos ha de
constar y constituirse posteriormente— sino en el hecho de que es el
mismo cuerpo el que se reconstituira alrededor de la misma alma, y
no que el alma pase a otros cuerpos diferentes”.!®

El fundamento de tales doctrinas reside en la maldad del ser hu-
mano durante el curso de su vida: mayor es el vivir sumido en el vicio,
menor entidad biolégica tendria el cuerpo en la siguiente reencarna-
cién. Frente a esas posturas, Macrina argumenta que, de una parte,
el vicio no puede regir nuestra vida cuando esta regida por Dios, y de
otra, la dificultad en pensar que si el alma por el vicio y la maldad es
traida de la vida celestial a la vida de los arboles, ¢c6mo desde esta
vuelve después a la vida celestial a causa de la virtud? Segun esto en la
vida celestial existe el vicio y en la de las plantas la virtud.

Pero cuando hubiere llegado aquella bienaventuranza que esta exenta
de perturbaciones, vicios y pasiones, [el alma] ya no sera atormenta-
da por aquellas secuelas del vicio. Porque, pues, aquellas cosas, que
estaban mezcladas a la naturaleza humana por razén de la vida des-
provista de razén, no existian en nosotros antes que el género humano
cayese por medio del vicio en las afecciones y perturbaciones, simul-
taneamente abandonaremos (después de la resurreccién) cuanto con
ellas vemos ahora. Nadie por lo tanto buscara rectamente y con motivo
probable en aquella vida cuanto nos vino con posterioridad de las afec-
ciones y del vicio (76).

En definitiva, importa aqui la cuestién de la preexistencia del alma, es
decir, que segtn la teoria de Platoén, si el alma es anterior al cuerpo, ha-
bria que pensar una suerte de caida en desgracia causada por el vicio.

15 Cf. A. Esteban Santos, Macrina y la filosofia del alma (2016), 114.
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Pero como no puede considerarse que el alma sea posterior al cuerpo,
porque éste es inanimado y aquella su principio vital, queda por tanto
como mas congruente la posicién que sostiene una constitucién del
compuesto en el mismo momento de la generaciéon. Generacién que
no puede ser infinita, y por ello se espera una plenitud de la naturaleza
creada cuando finalmente se alcance el fin necesario. Entonces, como
en un circulo perfecto que se cierra sobre si mismo, la contingencia
propia de la vida sometida a generacién y corrupcién, dara lugar a
un nuevo estado de existencia en el cual la dispersién ya no tendra
cabida, y la restauracion de todos los elementos confluira en una vida
armoniosa y estable.

Asi pues, purificadas y expurgadas aquéllas (enfermedades y afeccio-
nes) con el cuidado conveniente, cuanto se convirtiere en mejor ira a
ocupar el lugar de ellas y sucederan: la incorruptibilidad, la vida, el
honor, la gracia, la gloria, el poder y cualquier otra cosa semejante que
estimemos o conjeturemos percibir en Dios mismo o en su imagen que
es la naturaleza humana (81).

En esto consiste justamente la resurreccién, en una restitucién de
toda la naturaleza a su estado primitivo de esplendor y bondad, una
vez purificados los sufrimientos de un estado de vida en el que la crea-
cién se vio alejada de la fuente divina que le dio origen.

5. CONCLUSIONES

El De resurrectione animae muestra la importancia del tema del alma
en el contexto de la tradicién neoplaténica seguida por los Padres ca-
padocios. Es un texto a la vez clasico, por la continuidad de esa tradi-
cién de pensamiento griego, y también novedoso, porque incorpora al
dialogo la doctrina cristiana de una escatologia en la cual pervive el
alma junto con el mismo cuerpo al que vivificé en el &mbito terrenal.
Sin duda, una tercera muestra de su valor se encuentra en la incorpo-
racion de la voz femenina en la figura de Macrina la Joven, maestra en
la vida practica y en la contemplativa, continuadora y precursora de
una tradicién especulativa y ascética que tendra sus seguidores en el
movimiento monacal de los siglos posteriores.

El alma representa la esencia intelectual generada que otorga
vida y plenitud operativa a los miembros del cuerpo, permitiendo asi
el desarrollo de su existencia sensible. No es compuesta, como el cuer-
po, pero permanece en €l durante todo el tiempo de la vida terrena,
como distribuida en cada una de sus acciones sensibles y en las pro-
pias facultades de voluntad e inteleccién. En la resurreccién, vuelve
al mismo cuerpo y junto con él es participe de la bienaventuranza
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divina, cuando Dios finalmente purifica a su criatura de todo resto
contrario a su naturaleza.

Se trata por tanto de un texto altamente significativo para la his-
toria y el pensamiento del cristianismo temprano, que contribuyé a
formar las bases de la iglesia primitiva, junto a la figura de una santa
y fil6sofa, sin cuya vida virtuosa las comunidades cenobiticas poste-
riores nos hubieran tenido el impulso y la sensibilidad humana que
tuvieron.

Es de destacar en el texto la presencia en el pensamiento de
Gregorio de los llamados atributos divinos: la unidad, todo a lo largo
de sus exposiciones acerca de la simplicidad del alma; la verdad, cuan-
do en boca de Macrina el lector asiste a la basqueda de una sabiduria
no solamente limitada a los logros intelectuales, sino fundamental-
mente configurada en torno a una intuicién de la voluntad de Dios,
una cardiognosis, llamada a transformar integralmente a la persona
creyente en el mensaje divino; y la bondad, en las diversas ensefianzas
morales que resaltan las cualidades propias de una existencia entrega-
da a las cosas de arriba, cuyo signo es el desierto como locus sagrado
externo e interno, imagen real, y bella, de la total carencia, del total
despojo de lo propio, para dar lugar a la abundancia una, verdadera,
buena y bella de la presencia divina. Un nuevo momento conceptual
de estos atributos divinos se vera luego en el desarrollo de la doctrina
medieval de los conceptos trascendentales, hacia el siglo XII, con la
Summa de Bono del Felipe el Canciller, germen a su vez de los tratados
posteriores sobre el tema. Pero aunque la doctrina en si misma es me-
dieval, puede afirmarse por estas reflexiones de Gregorio y su herma-
na Macrina, una elocuente consideracion de estos atributos en su mas
auténtico sentido onto-teolégico, cuya aparicién comporta una de las
tantas vertientes que han sido las primicias patristicas para otros fru-
tos del pensamiento tardo-antiguo y medieval.
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LA CELDA INTERIOR O CASA DEL
CONOCIMIENTO DE SI MISMA EN SANTA
CATALINA DE SIENA

Rafael Cunsulo*

INTRODUCCION

En la historia de la espiritualidad cristiana son muchas las figuras y
metéforas por medio de las cuales se ha tratado de expresar el acceso
del alma a Dios como un camino, con su punto de partida, su itinera-
rio y su meta.

En su esfuerzo por sensibilizar algo muy intimo y profundo, son
conocidos la escala de amor de san Juan Climaco, los grados de hu-
mildad de san Benito, los grados de caridad de san Bernardo, las mo-
radas y el castillo interior de santa Teresa de Jests, el itinerario de la
mente de san Buenaventura, entre otros.

Santa Catalina de Siena hizo suya, para hablar de su busqueda de
Dios y de la unién con El, una imagen que podria rastrearse en santos
Padres y espiritualistas medievales: la celda interior o celda del alma
o casa del conocimiento de si misma. De esa celda interior o casa del
conocimiento de si misma nos vamos a ocupar en estas reflexiones
con esperanza de que alguien se beneficie de ellas interiorizando en su
vida personal el mensaje de esta gran doctora de la Iglesia.

* UNSTA, Facultad de Humanidades, Tucuman
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EL CONOCIMIENTO DE Si MISMO EN DIOS

iOh, Dios Eterno, oh luz sobre toda otra luz, jya que de ti sale toda luz!
iOh fuego sobre todo fuego, puesto que tt eres el tinico fuego que arde
y no se consume! (...) {Oh sumo y eterno Dios! ¢Qué te ha motivado a
ti, Dios infinito, a iluminarme a mi, criatura tuya, finita, ¢con la luz de
tu verdad? Ta mismo, fuego de amor, eres la causa, porque es siempre
el amor el que te obliga a crearnos a imagen y semejanza tuya, a tener
misericordia de nosotros, dando gracias infinitas y desmesuradas a tus
criaturas racionales. {Oh Bondad sobre toda bondad! Ta sélo eres el
que eres, sumamente bueno, y tu fuiste el que nos dio el Verbo de
tu unigénito Hijo para tratar con nosotros, que somos corrupcion y
tinieblas.

¢Cudl fue la causa de esto? El amor. Porque nos amaste antes que fué-
semos. {Oh Bondad, oh eterna Grandeza! Te rebajaste y te hiciste pe-
quetio para hacer grande al hombre. A cualquier parte donde me vuel-
vo, no encuentro mas que abismo y fuego de tu caridad'.

Esas encendidas frases de una de las elevaciones que jalonan El dia-
logo nos ayudan a proseguir nuestro analisis, ya que permiten sefialar
con claridad algunos de los rasgos centrales de la doctrina de Santa
Catalina sobre la fe en cuanto luz e iluminacién.

a) Las palabras citadas evidencian, en primer lugar, que la Santa
de Siena al hablar de luz se refiere no a la mera capacidad de captar
la verdad, sino, a la vez, y antes, a la verdad misma: la luz es ante todo
Dios y, derivativamente, la verdad creada o, también y paralelamente,
la inteligencia en cuanto que iluminada por la verdad que la fecunda.
De ahi que, cuando emplee la palabra fe, lo haga para referirse insepa-
rablemente a la fides qua creditur y a la fides quae creditur, a la virtud
y al acto de fe y ala verdad a la que ese acto se refiere. Para ella, hablar
de fe, no es hablar de un genérico abrirse a un mensaje divino cuyo
contenido atun no se ha precisado, sino -siempre hablar de un abrirse
a una palabra en la que Dios nos ha manifestado y comunicado, de
forma concreta y viva, su vida y su amor. Mas atin de un abrirse a Dios
mismo que habla, y por consiguiente de un saberse asumidos por un
proceso que tiene su razon de ser y su término en el amor divino.

1 Citaremos esta obra por la traduccién castellana de Angel Morta, BAC, Madrid
1955, pero conservando la antigua numeracién en capitulos y no la que propone
Morta; en cada una de las citas daremos primero la indicacién del capitulo corres-
pondiente y luego la pagina de la edicién mencionada El didlogo, cap. 134, p. 460.
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b) Por eso, y como consecuencia, si bien presenta y describe a la
fe como fundada en la Verdad de Dios -Luz en virtud de la cual la fe
misma es luz- considera siempre a esa Verdad como Verdad que es al
mismo tiempo Amor, y por tanto como «dulce Verdad», verdad, que, a
un tiempo, ilumina la inteligencia y llena el corazoén, verdad que pue-
de y debe ser a la vez creida y amada, conocida y gozada?. Aspecto éste
que estad en intima relacién, y en cierto modo se confunde; con otra
faceta importantisima de la doctrina cateriniana sobre la fe: su fuerte
acentuacion cristolégica ya que, como la Santa repite ampliamente
hasta hacer de ello una de las coordenadas de su pensamiento, es la
sangre de Cristo, la entrega del Hijo de Dios llevada hasta la muerte,
lo que nos manifiesta el abismo infinito del amor de Dios hacia los
hombres. «Esta sangre (la de Cristo) hace conocer la verdad»3: en ella
se revela, con claridad insuperable, la radicalidad de la benevolencia
divina, la definitividad de su decisién redentora. Cristo, y Cristo en
cuanto hombre, cuya sangre fue derramada en la Cruz y cuyo cuerpo
esta presente en la Eucaristia, es --declara, con palabras puestas en
boca de Dios Padre, uno de los capitulos de El didlogo’- «verdadera-
mente un Sol, porque es una misma cosa conmigo; Sol verdadero, con
tal unién, que uno no puede separarse ni dividirse del otro, de la mis-
ma manera que el sol no puede dividirse ni se puede separar su calor
de su luz, ni su luz de su color, a causa de su perfecta unién»* 12. La
realidad divina de Cristo, el que Cristo sea Dios Hijo inseparable de
Dios Padre, hace que esa Luz infinita que es Dios se condense, por asi
decir, en Cristo Jesus, que, de esa forma, queda constituido en revela-
cién plena del amor de Dios, en Sol cuyos rayos iluminan y calientan
toda la tierra.

c) El tercer rasgo que desedbamos sefialar en nuestro analisis de
la doctrina de Santa Catalina sobre la fe esta intimamente vinculado
a los dos anteriores, de los que constituye como el correlativo a nivel
antropolégico: la concentracion del fruto de la fe en el conocimiento
de Dios y el conocimiento de si® 13. Ciertamente la articulacién de la
teologia y del itinerario espiritual en torno a ese doble conocimiento

2 Laexpresi6n «dulce Verdad» se encuentra, por ejemplo, en El didlogo, cap. 3, p.
181; cap. 4, p. 183; cap. 87, p. 346; cap. 107, p. 388.

3 Eldialogo, cap. 4, p. 184; ver también cap. 60, p. 295.

4  El dialogo, cap. 110, p. 393.

5 Senalemos que el tema es apuntado desde el comienzo mismo de El dialogo, en
cuyo primer parrafo se lee: «Este deseo (el del honor de Dios y la salvacién de las
almas) hace al alma ejercitarse por algin tiempo en la virtud y la habita a vivir en

la celda del conocimiento de si misma para conocer mejor en si la bondad de Dios»
(cap. 1, p. 175-176).
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no es algo original de la Santa de Siena: toda la tradicién cristiana,
y especialmente la latina a partir de San Agustin, ha seguido de un
modo u otro ese camino; pero si caracteriza a Catalina Benincasa
una peculiarisima profundizacién en la mutua conexioén entre ambos
conocimientos.

Siglos mas tarde, Pascal subray6 también esa unidad al comentar,
en frases muy conocidas, que el conocimiento de Dios no bastaba, e
incluso podia resultar tentador, si no iba unido al conocimiento de
Cristo: conocer a Dios no salva al hombre, si ese conocimiento no esta
unido a la humildad, a la advertencia de la excelsitud de Dios y de
la realidad de nuestra miseria, a la conciencia de la necesidad de un
salvador que nos conduzca hasta ese Dios que trasciende todo lo que
somos y hacemos®.

Catalina de Siena percibe esa misma verdad, pero formulandola
de modo inverso y, al menos en parte, a un mayor nivel de profundi-
dad, ya que su afirmacién central consiste en decir que al presentarse
la verdad de Dios y de su amor a la inteligencia humana ésta advierte,
a .la vez e inseparablemente, la excelencia divina y la poquedad huma-
nay, por tanto, nuestra bajeza y nuestra dignidad.

Quiz4 pueda decirse que todo gira en torno a la famosa visién que
narra su director espiritual y biégrafo, Raimundo de Capua: «¢Sabes,
hija, quién eres ti y quién soy yo? Si sabes estas dos cosas seras feliz.
Ta eres la que no es; yo, por el contrario, (soy) el que soy»’. La infi-
nitud de Dios revela a la criatura la propia nada, pero 10 hace, pre-
cisamente, en la medida en que esa infinitud se desvela e interpela al
hombre déndole a conocer que el Infinito se fija en él y le llama. Por
eso Santa Catalina no habla tanto de conocimiento de Dios y conoci-
miento de si, como si fueran realidades paralelas, sino méas bien de
conocimiento de Dios en si: de advertencia de la presencia de Dios en
el interior del alma, de la que derivan, a la vez, el conocimiento de la
nada que somos sin El y el de la plenitud que somos con El. Para llegar
a este punto hace falta, ciertamente, olvidarse de si, més atin negarse,
reconocer que la criatura no tiene nada de por si, que es, propiamente
hablando, lo que no es.

Pero esa nada no es el término del conocimiento sino solamente
una etapa o momento, que ha sido provocado por uno anterior --el
conocimiento de Dios- y se abre a otro en el que culmina: de nuevo
el de Dios, en cuanto creador y salvador del hombre, en cuanto Todo

6 . Ver Pensées, Ed. Brunschvicg, n. 547 y 549.

7 RAIMUNDO DE CAPUA, Biografia, lib. 1, cap. 10 (trad. espafiola de Alvarez O.P,,
3 ed., Vergara 1926).
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que quiere volcarse en el corazén humano. De ahi que el alma deba
«sazonar el conocimiento de si misma con el conocimiento de mi bon-
dad, y el conocimiento propio con el conocimiento de mi»® «Este es
el camino para llegar al perfecto conocimiento y a gustar de mi, vida
eterna; que jamas te salgas del conocimiento de ti; y, una vez hundida
en e! valle de la humildad, me conozcas a mi en ti»°.

Tal es la luz que la fe otorga al entendimiento, tal la celda inte-
rior!®, a la que el alma debe retirarse, no, ciertamente -sea dicho en
previsién de equivocos-, para aislarse del resto de la realidad y de los
demas hombres, sino para tomar conciencia del amor de Dios y de las
verdaderas dimensiones de si misma, de los demas y del mundo, tal y
como Dios de hecho los ha creado.

EL CAMINO DE LA FE VIVA

Un cuarto rasgo puede afiadirse a los tres sefialados anteriormente
terminando asi de precisar la doctrina cateriniana sobre la fe: el hecho
de que Catalina de Siena, afirmando con nitidez el caracter intelectual
de la fe, no se limite nunca a los aspectos intelectuales del creer, sino
que subraye siempre la relacién entre conocimiento y amor. Ya en los
parrafos iniciales de El didlogo, inmediatamente después de haber se-
fialado que la meta del alma cristiana es el conocimiento de si en Dios
y de Dios en si, afnade: «al conocimiento sigue el amor, y, amando,
(el alma) procura seguir la verdad y revestirse de ella»''. Y sobre ese
punto vuelve repetidamente; asi, en un texto destinado a describir el
estado del alma que, habiendo sido fiel a la llamada divina, alcanza la
bienaventuranza, escribe: «Viendo, conoce; conociendo, ama, y aman-
do, gusta de mi, sumo y eterno bien; y, gustando, sacia y llena su vo-
luntad, es decir, el deseo que tiene de verme y conocerme. Deseando,
tiene, y teniendo, desea»'?.

Estas animaciones estan en intima relacion con los tres rasgos
anteriormente sefialados, y de modo especial con el segundo: si el
Dios que se revea es un Dios que se revela porque ama y para ofre-
cer amor, una «dulce Verdad», la respuesta que ese Dios reclama no
puede ser otra que un conocer amando y un amar conociendo. En

8 El didlogo, cap. 66, p. 308; casi las mismas palabras un poco antes en el mismo
capitulo (p. 307), asi como en el cap. 73, p. 319 y el cap. 86, p. 344.

9 Eldialogo, cap. 4, p. 183.

10 Contextos en que aparece esta metafora, ademas del ya reproducido en nota 5,
pueden verse, entre otros muchos lugares, El dialogo, cap. 63, p. 299 y
cap. 166, p. 550.

11 El dialogo, cap. 1, p. 176.
12 El dialogo, cap. 45, p. 270.
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la fuerza con que Santa Catalina subraya esa verdad influye también
el enfoque histérico-salvifica que caracteriza todo su planteamiento.
Eso hace, en efecto, que, al hablar de la fe, Catalina Benincasa no se
ocupe tanto de analizar la estructura del creer cuanto de describir su
desarrollo: lo que le interesa no es tanto el acto de fe cuanto la vida
de fe; de lo que habla es de la fe viva, o, como dice en cierto pasaje, de
la «fe luminosa y viviente»'3, de la fe que se manifiesta en la - oracién
sentida, en la conciencia de la presencia de Dios, en la confianza en su
providencia, en la entrega rendida al cumplimiento de su voluntad, en
suma, en las obras del amor; y, por contraste, de la fe muerta, de esa fe
que, impedida y coartada por el amor propio, acaba siendo destruida,
desembocando en la ceguera, es decir en la incapacidad para recono-
cer la cercania divina, en la desconfianza y la incertidumbre ante el
acontecer, en la rebelién frente al querer de Dios, en la cerrazoén en el
desprecio de los otros, en el egoismo.

Tanto en uno como en otro proceso se entremezclan factores inte-
lectuales y afectivos, ya que «amor y conocimiento se nutren entre si»

Es el amor propio, como catarata que entenebrece la pupila, lo
que impide el desplegarse de la luz de la fe y lo que, encerrando cada:
vez mas al hombre dentro de si mismo, acaba impidiéndole ver por
entero, privandole de luz, en suma provocando, como acaba de de-
cirse, un estado de ceguera'4, Y, al contrario, es el amor de Dios y de
todas las cosas por Dios lo que impulsa el dinamismo de una inte-
ligencia que, iluminada por la fe, va estando cada vez mas llena de
su luz, Santa Catalina dedica dos amplios apartados de El didlogo a
describir, dando una visién de conjunto, los grados o estados por los
que pasa el alma en ese proceso de progresiva impregnacion por la
luz y el amor divinos, valiéndose en uno y otro caso de perspectivas
diversas, aunque coincidentes: el transito desde el temor servil hasta
el amor filial, unido a una profundizacién en el conocimiento y amor a
Cristo crucificado, y la ‘ diversidad de lagrimas en las que se expresan
los sentimientos y pasiones del hombre!>. No nos corresponde ahora
detenernos en el detalle de ese proceso, si en cambio conviene sefialar
que, tanto en una como en otra descripcion, la Santa de Siena expone
la mutua penetracién entre conocimiento y amor haciendo referencia
a esas tres potencias del alma que son la inteligencia, la memoria y la
voluntad.

13 El dialogo, cap. 117, p. 407.

14 Sobre el estado de ceguera pueden verse, entre otros, los siguientes textos de El
didlogo, cap. 22, p. 230; cap. 28, p. 241-242; cap. 31, p. 247-248; cap. 46, p. 272-274;
cap. 113, p. 358-359; cap. 161, p. 536-537.

15 Cfr, respectivamente, los caps. 56 a 86 y 87 a 96 de El dialogo.
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Santa Catalina habla de este punto bien sencillamente mencio-
nando las tres potencias y sefialando la funcién propia de cada una'®,
bien poniéndolas en relacién con cada una de las tres Personas de la
Santisima Trinidad!?, bien subrayando su mutuo entrecruzarse e in-
fluirse en el desarrollo de la vida del espiritu. Detengamonos en esta
ultima perspectiva, que es la que afecta de forma inmediata a nuestro
tema.

Yo creé al alma -se lee, en palabras colocadas en boca de Dios, al co-
mienzo de la serie de capitulos en los que Catalina de Siena va a ex-
plicar el crecer del alma al compenetrarse con Cristo crucificado-- a
mi imagen y semejanza, dandole la memoria, el entendimiento y la
voluntad.

La inteligencia es la parte mas noble del alma. Esta inteligencia es mo-
vida por el afecto, y el afecto se nutre de la inteligencia. La mano del
amor, es decir, el afecto, llena la memoria del recuerdo de mi y de todos
los beneficios recibidos y este recuerdo es el que hace solicita y diligen-
te, agradecida y no olvidadiza, a la inteligencia. De esta manera una
potencia sirve a la otra, y asi se nutre el alma en la vida de la gracia'®.

Lo que Catalina describe es en suma una oracién: -suscitada por el
afecto, o, por acudir a otro término corriente en ella, por el deseo:
por ese «deseo infinito», ilimitado, que forma como el adjetivo infi-
nito, para calificar al deseo del alma, aparece y una sola cosa con el
hombre, impulsandole a buscar incesantemente el amor; ‘ya que, en
esta vida, ese deseo «jamés fenece ni se sacia»!'? , -sostenida por la
inteligencia, que, iluminada por la luz de la fe, nos da a conocer la
Verdad de Dios, su riqueza insondable, su amor infinito, -alimentada
por la memoria, que, al avivar el recuerdo de los beneficios divinos,
lleva a tomar conciencia cada vez mas plena de la profunda dulzura
de la Verdad divina y excita de nuevo el deseo, provocando asi un mo-
vimiento circular que nada debe detener.

Como fruto de ese movimiento, el cristiano pasa, en el progreso
de su vida espiritual, de una «primera reunién elemental de las tres

16 Cfr, por ejemplo, El didlogo, cap. 4, p. 187.
17 Cfr, por ejemplo, El didlogo, cap. 13, p. 217.
18 El dialogo, cap. 51, p. 283.

19 El dialogo, cap. 92, p. 356. En verdad, advierte en seguida la Santa, no se sacia
tampoco a la otra, aunque en ella se acaba «la pena del deseo» y queda sélo el gozo.
Ver también cap. 41, p. 259.
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potencias», en la que predominan el recuerdo del pecado y la llamada
a la contricién?’, a «reuniones» cada vez mas hondas, con una hondu-
ra que depende no sélo de la mayor compenetracién psicolégica entre
las potencias sino también de una conciencia cada vez mas plena del
amor de Dios, tal y como se revela y se entrega en Cristo: quedan atras
el temor vy las lagrimas que suscita el miedo al castigo, para dar paso
al amor de amigo, mas adn de hijo, y a las ladgrimas que nacen del gozo
con la unién con el amado; o, lo que es lo mismo si atendemos no a
las implicaciones afectivas sino al conocimiento que las funda, queda
atrds un conocimiento real pero marcado por la lejania hasta llegar a
un conocimiento caracterizado por la intimidad. En otras palabras -y
de acuerdo con la metéfora empleada por la Santa- se pasa desde los
pies de Cristo, hasta su costado, «dejando el amor imperfecto gracias
al conocimiento que ha sacado del amor del corazén»?!, para llegar
finalmente a la boca, que. gusta con paz y plenitud del amor divino??.

El estado final de ese itinerario debe ser descrito en términos de
amor; ya que el amor funde los corazones - «Si alguien me pregunta-
se: ¢Quién es esta alma?, responderia: Es otro yo transformado en mi
por amor»23, pero puede serlo también en términos de iluminacion,
ya que, no lo olvidemos, Dios es amor y verdad inseparablemente.
Formar una sola cosa con Dios es estar impregnado de su luz, tener
un agudo sentido de su presencia, penetrar con profundidad en la sig-
nificacién y alcance de sus palabras?, percibir la entera realidad, el
acontecer y la historia en Dios y desde Dios. En suma, estar poseido
por un «amor furtivo, en el que los ojos de la inteligencia son arreba-
tados por el fuego de mi caridad, de la que reciben la luz sobrenatu-
ral. Con esta luz me aman, porque -el amor sigue, a la inteligencia, y
cuanto més conoce, mas ama, y cuanto mas> ama, mas conoce ( ... )
Con esta luz llegan a mi eterna visién, donde me ven y gustan de mi en
verdad»?°. Y asi, en la vida eterna, esa iluminacion del alma producida
por la pupila de la fe llega a su culmen en la visién facial de Dios por
la luz de la gloria.

20 . El didlogo, cap. 59, p. 293.
21 El dialogo, cap. 76, p. 324.

22 Sobre esos tres escalones-pies, costado, boca- de Jesucristo, puente que une al
hombre con Dios, véase, para una descripcion general, El didlogo, cap. 26, p. 236-
237, y, para su aplicacion al desarrollo de la vida espiritual, los caps. 51 a 86. 33. El
didlogo, cap. 96, p. 367.

23 El dialogo, cap. 96, p. 367

24 Sobre la unién espiritual con Dios como luz que otorga la comprensién del men-
saje cristiano ver El didlogo, cap. 85, p. 341-344, y cap. 96, p. 367-368.

25 El dialogo, cap._ 85, p. 343-344.
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A MODO DE CONCLUSION

LA FE, PUPILA DE LA INTELIGENCIA
El planteamiento de Santa Catalina de Siena, a lo largo del «Dialogo»
y en general en todas sus obras, puede ser descrito como existencial,
0, para ajustarnos mas a la perspectiva de la Santa, como espiritual
e histérico salvifico. Cuando habla del hombre lo considera siempre
en cuanto situado en plena historia de la salvacién, llamado por Dios,
marcado por un destino eterno del que nos hace participar el Espiritu
Santo al incorporarse a Cristo. La perspectiva tltima de sus conside-
raciones es la de la imagen de Dios impresa en el hombre por la crea-
cién, dafiada por el pecado, restaurada por la gracia®

Situado en la existencia, experimentando, aunque sea confusa-
mente, la necesidad de la redencién, el hombre anhela «amor, luz y
conocimiento de la verdad»?’. La fe es precisamente esa luz y ese co-
nocimiento de la verdad al que todo hombre, aunque tal vez secreta-
mente, aspira. Esa fuerza iluminadora de la fe, la expresa Catalina de
Siena’ mediante una metafora sumamente expresiva: la fe es la pupila
de los ojos de la inteligencia. El sentido de la metéfora, claro ya de por
si, lo explica ampliamente la Santa en multiples textos. De entre ellos,
citemos uno de los mas significativos, situado en un capitulo en el
que esta contraponiendo entre si la vida de quienes tienen fe viva y la
de quienes se apartan de Cristo; los primeros, comenta, encuentran,
ya en esta vida, la felicidad, y explica: «La tienen (dicha felicidad) en
mi Bondad, que ven en si mismos; en el conocimiento de mi Verdad,
conocimiento que reside en la inteligencia por la pupila de la santisi-
ma fe, y la luz de la fe hace discernir, conocer y seguir el camino y la
doctrina de mi Verdad, Verbo encarnado., Sin la pupila de la fe na-
die puede ver, del mismo modo que (no puede ver) un hombre cuyos
ojos tuvieran la pupila, en la que esta la vision, cubierta por cataratas.
De la misma manera, (ocurre con) los ojos del entendimiento, cuya
pupila es la fe. Cubierta esta pupila por la catarata de la infidelidad
producida por el amor de si mismo, no puede ver. Esta alma tiene ojos
externamente: pero no tiene luz porque ella misma se la ha quitado .

26 Ver, por ejemplo, El didlogo, cap. 13,.p. 217; cap. 15, p. 222; cap. 21, p. 229-230;
cap. 110, p. 392-393; cap. 135, p. 465-466.

27 El Dialogo, cap. 5, p. 188.
28 Cf. El Dialogo, cap. Cap. 45, p. 270
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LA SABIDURIA, EL VERBO O PALABRA
COMO ESPEJO DE DIOS. SALVACION Y
SANCION

Marta Daneri-Rebok

Tras el “Dios ha muerto” nietzscheano y sus diversas interpretaciones,
tras la expulsién de Dios para dar lugar nuevamente a los dioses, nos
encontramos desnudos y desamparados a la busqueda de algo que
nos dé vestido una vez més y nos ayude si no a comprender al menos
a descifrar algo del misterio de la finitud, su limitacién en el tiempo
y en el espacio, algo que nos proporcione alguna herramienta para
nuestra sanacién, es decir para mitigar el dolor de nuestra debilidad
y, por qué no, que nos permita abrirnos a la esperanza, a la espera de
salvacién, trascendiendo desde la finitud mortal a lo infinito, fuente de
vida y de salvacion.

La sanacion puede provenir, segiin algunos, del arte en cualquiera
de sus manifestaciones. Y es cierto. La obra de arte, al permitir expre-
sarnos nos permite sobrellevar los quiebres humanos fisicos y animi-
cos. Ahora bien, encerrados dentro de los limites de sus significantes
no podremos abrirnos y mucho menos acceder al significado o sentido
trascendente que la pobreza del significante, —aun cuando se trate de
un Da Vinci o de una Pasiéon de Bach- al fin y al cabo, obras humanas,
no nos proporciona.

Otros proponen como sanacién y/o salvacién diversas activi-
dades soi dissant metafisicas, espirituales o aun religiosas que per-
manecen en el claustro de un ritualismo que se transforma en una
mera repeticién sin objeto y sin fin y que, en la mayoria de los casos,
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nos lleva a una completa despersonalizacién. Ya no nos ocupamos ni
preocupamos por el “otro” a quien con frecuencia adjetivamos como
“toxico” y que por tanto ha de ser eliminado de nuestra atencién en su
triple acepciéon de acoger, aguardar o tener en cuenta.

Tampoco ayuda, y esto lo vio muy bien Pascal!, centrarse en el
dios de los filésofos, venerandolo como el maximo inteligible cuya
contemplacién proporcionaria felicidad o bienaventuranza.

Finalmente encontramos, en esta enumeracién que no pretende
ser exhaustiva, quienes se relacionan con los pobres, los que describe la
Sagrada Escritura, en especial la vieja ley, o la moderna sociologia con
sus poco comprensibles mediciones. Se preocupan por los desvalidos,
los que carecen del minimo sustento diario, aunque, en este punto, mi
propia experiencia me ha mostrado que casi no se ocupan ni se preo-
cupan de ancianos y enfermos. A través de estas obras, otrora llamadas
de caridad, piensan que alcanzaran sanacién y salvacién, cuando, como
mucho se liberaran de la culpa en el sentido de la psicologia profunda.

Pero, ¢acaso estas actividades son suficientes para sanarnos y
permitirnos el acceso a la trascendencia que es el ntcleo de la sal-
vacion? Creo que no porque, en todos los casos, se trata de obras que
permanecen en el plano de la inmanencia: todas son humanas, de-
masiado humanas.

¢Puede haber algo que las mueva y las lleve al plano de lo
trascendente? Pienso que si cuando se las imbuye del espiritu, cuando
sobre ellas sopla lo divino encarnado, otro “td” con el que podamos
encontrarnos y al que nos referimos con nuestra inteligencia y nuestra
voluntad. Un “td” con el que dialoguemos en persona, no encerrado
en abstracciones desencarnadas. Un “td” que permite que en nosotros
brote una suerte de inteligencia del corazén. Nuestra relacién ha de
ser con alguien?, no con algo, que tenga nombre y conozca el nuestro.

Como nos encontramos en un ambito de estudios medievales, habré
de preguntarme, entonces, como abordaban esta tematica sus filésofos,
0, en todo caso sus teélogos y sus misticos o, en general sus pensadores,
ya que la sabiduria puede concernir a cualquiera de estos ambitos.

“Todos los hombres por naturaleza desean saber”, sostiene
Aristételes’. Saber y conocer no son sinénimos, tampoco lo son conocer

1 Blaise Pascal, Pensamientos, (Elaleph.org. 2001) http: //www.elaleph.org
(Consultado el 23 de febrero de 2024).

2 Los medievales distinguian entre el “qué es” y el “quién es”, y asi Ricardo de
San Victor elabora su nocié,n de persona complementaria si no superadora de la de
Boecio. Cf. Richard de Saint Viktor, De Trinitate, Trad. Gaston Salet (Paris: Editions
du Cerf, 1959) IV per totum.

3 Aristételes, Metafisica. En The works of Aristotle translated into English, editado
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y razonar ya que el conocer como acto del entendimiento ha menester
de conceptos y el razonar ha de discurrir a través de términos medios.
Hay, no obstante, un conocer inmediato que se da en el intelligere. Un
conocimiento que no necesita de especies o imagenes, sino que se con-
stituye por un “ver” en la esencia de algo, en un intus-legere, un leer lo
interior o intimo de algo o alguien. Este leer lo interior o intimo permite
el encuentro, admite una comunicacién o participacién de un l6gos en
otro y la fusién de ambos, usando la metafora esponsal, hace que estos
dos sean uno, en un tercero: la prole o el acto mismo de amar. Cuando
el lI6gos es capaz de fusionarse con el Logos adviene un reposo en el que
nos encontramos con “el que es” (Ex. 3,14).

Esto es de algin modo como lo trata Juan Eckhart* en su
Comentario al Evangelio segiin San Juan, en especial, en el Prélogo
a esta obra. El maestro dominico realiza un analisis profundo de
cada uno de los versiculos del Prélogo, acudiendo con frecuencia al
libro de la Sabiduria y también, aunque fragmentariamente, al libro
del Eclesiastico. El Logos divino, espejo e imagen, es asimilado a la
Sabiduria como espejo e imagen de Dios.

Ya los Padres, en especial Origenes, como lo muestra Bara
Bancel®, pero también Agustin unian Légos y Sabiduria. No era ajeno
a esta tematica Tomas de Aquino, cuyo pensamiento el Turingio con-
ocia y cuya Glosa le servia como uno de los puntos de apoyo para su
discurrir metafisico-teolégico, aunque sélo cite a Aquino en el total de
esta obra, de manera explicita, una centena de veces. Dice Eckhart,
comentando el primer versiculo del prélogo jodnico: “En el principio
era el Verbo y el Verbo estaba en Dios” (Jn 1,1):

Ha de saberse, en noveno lugar, que la procesion o produccién y eman-
acién, de las que hablamos, tienen lugar propiamente, primero y so-
bre todo en la generacién, generacién que ocurre sin movimiento y
no es en el tiempo, sino que es fin y término del movimiento que se
refiere a la substancia y al ser de la cosa. Por eso, no pasa al no-ser ni
tampoco se desliza hacia el pasado. Si es asi, esta siempre en el prin-
cipio —pues también entre nosotros, si se quita el tiempo el Occidente

por W.D. Ross, Oxford: Clarendon Press, 1966, 980 a 1.

4 Meister Eckhart Expositio Sancti Evangelii secundum Iohannem, herausgegeben
und tibersetz von Karl Christ und Joseph Koch, Kohlhammer, Stuttgart-Berlin 1936.
Traduccion al espafiol en preparacion

5  Silvia Bara Bancel, El Maestro Eckhart, lector de las Homilias sobre el Génesis
de Origenes, en: “La exégesis en el pensamiento medieval”, compilado por Ricardo
0.Diez, 1*. Edicién, Ciudad Auténoma de Buenos Aires. Academia Nacional de
Ciencias de Buenos Aires, 2021, p. 105-130.
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es el Oriente-, y si estd siempre en el principio, nace siempre, es en-
gendrado siempre. En efecto, o nunca o siempre porque siempre es el
principio o esta en el principio. De alli que el Hijo, en lo divino, es el
Verbo en el principio que siempre nace y ha nacido siempre®.

Que no es en el tiempo, que no pasa al no ser ni se desliza hacia el pa-
sado, lo encontramos casi con las mismas palabras en su comentario
de la sabiduria, la cual, también, siempre nace y ha nacido siempre.

Porque la alteracién del movimiento ocurre también en el tiempo, en
cambio la generacién no es movimiento ni tampoco esta en el tiempo
sino que es principio y fin del movimiento (In Sap. n.176)”.

Palabras semejantes encontramos en Aquino y también en Alberto
que explican la significaciéon que en este versiculo posee el término
‘ser’ —el verbo ser- en su imperfecto ‘era’ que da cuenta que el Logos o
Sabiduria siempre ha sido, nace siempre, es engendrado siempre. Es
un presente.

Pero, ¢;como podemos conocer. a quien se sabe inefable, incom-
prehensible (tanto en el sentido del actual comprender como del an-
tafio abarcar) innominable, omnisciente y omnipresente que es Dios?
¢Cémo podemos entrar en contacto con algo tan trascendente, noso-
tros que estamos encerrados y enfermos en nuestra pobre contingen-
cia? ¢Podemos saltar semejante abismo o lo divino ha de acercarse a
nosotros y revelarse?

Nos dice Eckhart a propdésito de la inmolacién de Isaac por parte
de Abrahan:

El pensamiento —cogitatio®~ sin intelecto es el pensamiento de todas
las cosas malas o del mal o también del pasado y del futuro, o de cu-
alquiera sea ‘lo que es’ que incluye la nada, es decir la negacién. En
efecto todas estas cosas muestran la razén ‘de lo que no es’ o la sombra
de ‘lo que es’. Ahora bien, el objeto del intelecto es ‘lo que es’ y la pleni-
tud de ‘lo que es’ es el Espiritu Santo®.

6 Inloh.n.S8.

7 Meister Eckhart, Studiensausgabe der Lateinischen Werke. Band 2 Expositio libri
Exodi, Sermones et lectiones super Ecclesiasticie cap. 24, Expositio Libri Sapientiae,
Expositio Cantico Canticorum (fragm:), Herausgegeben von Loris Sturlese, Verlag
Kohlhammer, 1. Auflage 2018, p. 366

8 La ‘cogitatio’ se refiere mas a un pensamiento de orden sensitivo que a uno pro-
piamente intelectual.

9 InSap. n. 10 p. 253.
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Es decir, en palabras sencillas: si queremos llegar a ser uno con ‘lo que
es’ no tendriamos que hacer uso de ninguna otra potencia que no sea
el intelecto, que es el que ve ‘lo que es’.

En Sabiduria 1,7 leemos: El Espiritu del Sevior llena la tierra y El
que todo lo contiene tiene conocimiento de toda palabra.

Al comentar este pasaje, Eckhart se centra en el término ‘palabra’,
porque en el principio era el Verbo, o la palabra

el Espiritu Santo tiene conocimiento de toda palabra, es decir inteli-
gencia de las Escrituras [...] pero ademas tiene el mismo conocimiento
con el Hijo, que es voz y verbo (palabra)!.

Eckhart, como Tomas de ningtin modo dejan de lado la faz intelectiva
que tiene la Sabiduria, pero, al decir de Toma4s, para conocer a Dios,
la voluntad ha de mover con su amor y su querer (deseo) a la inteli-
gencia. Por eso es que en la Sabiduria se atinan en sinergia, como en
ninguna otra parte, amar y conocer. Sinergia que se da, en primer
lugar, intratrinitariamente y luego es participada a las creaturas y no
s6lo la humana'!. Ahora bien, Eckhart en sus Sermones y comentarios
sobre el Eclesidstico 12 profundiza atin mas lo expuesto por Tomas y al
comentar el versiculo 23 Yo como una vid, he producido fruto: la sua-
vidad del olor, nos dice en la forma de sermén:

Yo como una vid, etc. Estas palabras se refieren a la sabiduria increada
de Dios!3

Este yo expresa la mera y pura substancia, que es lo primero que se
busca en el amado. [...]. [Buscar al amado] es sobre todo propio de
la voluntad y del amor, sea porque la voluntad y el amor ‘es su fin’, el
cual siempre es tnico, sea porque la propiedad caracteristica del amor
es ser unificante. El amor y la voluntad toman en consideracién, por
tanto, al amado mismo, en si mismo y por s mismo, a él solo y puro sin
cualquier otra cosa, menospreciando incluso todo lo que le sea extrafo
o ajeno.[...] El amor no toma en consideracién ni el origen ni el fin del

10 In Sap.n. 13 p. 254.
11 Summa contra Gentes

12 Maestro Eckhart Sermones y lecciones sobre el capitulo 24, 23-31 del Eclesidstico
Edicion de Andrés Quero Sanchez, Pamplona (EUNSA) 2010.

13 In Ecclin. 7
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amado, sino solo la forma pura y de manera pura, segin lo dicho en

Sabiduria 8,[2]: ‘Me he convertido en amante de su forma’*.

Y, en su comentario a Sabiduria 8,2: La he amado y he buscado hacerla
mi esposa y me converti en amador de su forma, nos dice:

Nota: dice la he amado contra muchos que desean la sabiduria no por
el saber ni por amor a la sabiduria, sino por amor de las riquezas, deli-
cias u honores, que esperan conseguir por medio de la sabiduria. Estos
no buscan la sabiduria para tomarla como esposa, sino como concubi-
na, adulterando la palabra de Dios. [...] Entonces visto que no hay que
poseer una sabiduria adultera o concubina, es més grande més raro y
mas recomendable, [poseerla] como esposa y ser amador de su forma,
es decir de la verdad [...] (n. 201). Dice amador de su forma. [...] la
forma y solo la forma, se da por si misma el ser, ser que es fin y término
de toda naturaleza, del arte, de la razén y también de Dios, como ya se
ha dicho en el capitulo primero: ‘Creé para que todas las cosas sean’'.

Basten estas citas que no pretenden agotar el pensamiento de Eckhart
para constatar que la Sabiduria o el Verbo, son alcanzados por el inte-
lecto después de haberse despojado no sélo de los datos provenientes
de los sentidos, o del entendimiento o de la razén, sino también de las
pasiones y de las faltas. Se trata de una desencarnadura de lo espacio
temporal en una via de ascenso que puede darse porque el Sefior viene
de lo alto, El Verbo se hizo carne (Jn 1,15), como lo explica Eckhart:

el Verbo se hizo carne, y este mismo e idéntico Verbo, el Hijo, habito
€n nosotros.

¢Qué es habitar para el Turingio? A la pregunta: Sefior, tii ¢dénde habi-
tas? (Jn 1,38), Eckhart expone:

Ha de notarse que esta frase puede leerse también en un tono mas bajo
cuyo sentido serfa: Maestro, tu habitas dénde, como si se dijera: ta eres
el dénde y el lugar de todas las cosas. Se dice que alguien habita en lo
que es suyo propio y donde se encuentra siempre. En Timoteo 6 leemos
que Dios “habita en la luz inaccesible” [1Tim 6,16], segtin lo cual puede
leerse aquello del Salmo [41,4]'°: “dénde es tu Dios”, es decir, tu Dios

14 In Eccli n. 8.
15 In Sap. n. 202.
16 Sal 41, 4: “Son mis lagrimas mi pan, de dia y de noche mientras me dicen todo el
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es el donde. En Mateo: “dénde es el que ha nacido” [Mt 2,2], como si
se dijera que el que ha nacido segin la carne es el donde segun la di-
vinidad y, mas adelante, en el capitulo octavo: “dénde es tu Padre” [Jn
8,19], o sea tu Padre es el dénde. Finalmente, en el noveno: “dénde es
aquél” (Jn 9,12), es decir aquél es el donde y asi muchos otros pasajes
similares en los que el Espiritu Santo ha impreso estas palabras mas
alla de la intencién de los que hablan...'” .

Es claro entonces que, para Eckhart, la Sabiduria en su identificacion
con el Verbo por el cual “todas las cosas han sido hechas” y “sin el cual
nada ha sido hecho de cuanto ha sido hecho” y que, como Hijo tnico
del Padre, nos participa su filiacién para “hacernos hijos adoptivos”
viene a nosotros.

Ahora bien, para entender mejor cémo se da la relacién del Logos
con el ser humano tenemos que ver qué significa la palabra ‘persona’®
pues no se trata sélo de ‘lo que es’ sino de ‘lo que es’ que se comu-
nica al hombre, al asumir su naturaleza. Tomemos entonces la nocién
de ‘persona’ que nos ofrece Tomdas quien supera tanto la de Boecio
—substancia individual de naturaleza racional- como la de Ricardo de
San Victor —existencia incomunicable de naturaleza divina”-. Ricardo
Ferrara nos lo aclara:

En ST I g29 a3 4m consagra el distinctum subsistens como significado
mas preciso y mas abierto al constitutivo de la persona en Trinidad, a
saber “la relacién como subsistente!®.

dia. ¢En donde esta tu Dios?
17 InIoh. n. 199.

18 El concepto de persona, como substancia individual, no es aceptada en la mayoria
de los grupos islamicos. Cf Bassan Tibi Die Revolte gegen den Westen in der neuen inter-
nationalen Umwelt. Das Beispiel der Islamische Zivilisation en Karl Kaiser und Hanns
Maull (Hrsg) Deutschlands neue Aussenpolitik Band 2 Oldenburg (Miinchen 1995) 68:
“...Conferencia de Derechos Humanos de las Naciones Unidas celebrada en Viena en
junio de 1993. Los representantes occidentales abordaron la creciente violaciéon de
los derechos humanos individuales en la mayoria de los paises isldmicos y otros no
occidentales. Para defenderse de la acusacion, los ministros de Asuntos Exteriores no
occidentales invocaron en Viena tradiciones locales premodernas que s6lo reconocen
lo colectivo y no permiten los derechos humanos individuales en el sentido de derecho
frente al Estado y la sociedad. La idea de la universalidad de los derechos humanos su-
frié un gran dafo en Viena, y los signos de la desoccidentalizaciéon del mundo ya eran
claramente reconocibles alli a grandes rasgos”. (Traduccién propia).

19 Ricardo Ferrara El misterio de Dios. Correspondencias y paradojas Salamanca
(Ediciones Sigueme) p. 334.
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Entonces, entendiendo la absoluta unidad de la esencia divina, recu-
rriendo a Ricardo de San Victor, Tomas establece la pluralidad y trini-
dad de personas:

Tanto en Dios como en nosotros hay una circulacion en las obras del
entendimiento y de la voluntad, en cuanto ésta retorna al principio del
entender...[Ahora bien] en Dios el circulo se cierra sobre si mismo,
porque Dios al entenderse concibe su Verbo y de este verbo procede al
amor de todo y de si mismo?’.

Hasta aqui, Tomas y su nocién de persona divina. “En el principio era
el Verbo vy el Verbo estaba junto a Dios y el Verbo era Dios”. El Logos, el
Verbo o la Sabiduria son “personas” ésta ultima se encuentra, eviden-
temente, personificada.

Quiero destacar un parrafo muy especial que Eckhart dedica a
la Virgen Maria y en el que explica por qué también a ella se la llama
Sabiduria. El parrafo se encuentra en el ya mencionado Comentario
al Eclesiastico y dice:

Si exponemos ahora las palabras mencionadas previamente refirién-
dolas a la Madre de la sabiduria encarnada, hay que senalar tres as-
pectos: [...] En primer lugar, por la santidad, pureza de vida: yo; en
segundo lugar, por la fecundidad de la descendencia: como una vid, he
producido fruto; en tercer lugar, por la suavidad de la aromatica fama
y reputacién: suavidad del olor?!.

En sintesis: la sabiduria encarnada o el Verbo encarnado habitan, para
el Turingio” en nosotros, descontando que también lo hace entre no-
sotros. No se pone en duda el momento histérico de la Encarnacién.
Pero el nacer en nosotros es lo que nos dona el espacio para que, por
su nacimiento en el alma de cada ser humano, éste llegue a ser hijo de
Dios por adopcién, portador de un logos que posibilita el didlogo con
el Logos, didlogo del que ya he hablado.

Al producirse el didlogo de un logos con otro, estos dos se hacen
uno y, el mas pequefio se relaciona con el divino, haciéndose uno con
él por el conocimiento y el amor, consecuentemente, llegando a ser
también €l divino. El Verbo o Sabiduria comunica su ser y el humano
participa de él. Como se realiza esta participacién es un tema en el
que Eckhart se diferencia de Sto. Tomas y éste a su vez de San Alberto.

20 De Pot.q.9a.9c
21 In Eccli. n.14.
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Para Eckhart y Alberto la participacion se da por causa formal (que,
segun éstos, es la que da el ser), para Tomas por causa eficiente.

Pero lo que aqui me importa mostrar es que en los tres casos por
la relacion interpersonal entre el Logos y el intelecto humano se pro-
duce un movimiento de amor, pero no de cualquier amor sino de dos
personas que se encuentran. Siendo una de ellas divina, “diviniza”,
por asi decirlo a la humana y la sana de su finitud posibilitdndole,
ademas, su salvacién. Se trata de un “td” con el que dialogamos per-
sonalmente, no encerrado en abstracciones desencarnadas. Un “ta”
que permite que en nosotros brote una suerte de inteligencia del
corazon, que nos empuja a salir de la inmanencia del significante ha-
cia la trascendencia de lo que nos da sentido pleno. Nuestra relaciéon
ha de ser con alguien??, no con algo, con alguien que tenga nombre y

conozca el nuestro. En palabras de Ratzinger,

tenemos que relacionarnos con un absoluto que no sélo es uno sino
que puede ser interpelado por el hombre, un Ta infinito con el que
pueda dialogar el ti finito?3.

Entonces, en esto consiste la sabiduria con mayusculas: en un didlogo
amoroso entre dos “tus”: el divino encarnado y el humano. De esta
manera construimos una comunidad de amor, el mas divino de los
delirios divinos segiin Platén, que se expresa en palabra sanadora y
salvadora. Hago mias las palabras del Cardenal Ratzinger:

El hombre esta hecho para la relacién amorosa, para el reconocimien-
el

to de un “t” y de un “nosotros” sin los que el “yo” no puede alcanzar
la plenitud?®*.

Y me permito afiadir: el yo no puede alcanzar la plenitud que sana y
salva.

22 Los medievales distinguian entre el “qué es” y el “quién es”, y asi Ricardo de
San Victor elabora su nocién de persona complementaria si no superadora de la de
Boecio. Ricardo de San Victor, De Trinitate, trad. y edicién critica de  en especial
el capitulo IV. Cf. Richard de Saint Viktor, De Trinitate, Texte latin, Introduction,
Traduction et Notes de Gaston Salet s.j., Paris, Editions du Cerf, 1959.

23 Joseph Ratzinger Einfiihrung in das Christentum, Miinchen. 1968, p. 150.
24 1Ibid.
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LA ESPIRITUALIDAD DE CATALINA DE
SIENA DESDE EL IMAGINARIO DE CRISTO
COMO MEDIACION

Mobnica Diaz Alamo

I. INTRODUCCION

Santa Catalina de Siena es una de las pocas mujeres Doctoras de la
Iglesia. Una mujer, practicamente analfabeta, que conocié, compren-
di6 y entendié como nadie la teologia de los dominicos y tuvo un pa-
pel relevante e inusual, para una mujer del siglo XIV, ejerciendo in-
fluencia en las instancias eclesiales y politicas de la época.

El titulo de “Doctora de la Iglesia” supone un nuevo modo de re-
flexién teolégica que creé la Iglesia y que reconoce el papel de mujeres
laicas con un pensamiento diferente a los varones, ya en el pasado.

El contexto actual se caracteriza por la pluralidad, la diversidad y
la interconexién de un presente complejo que la tecnologia, de la rea-
lidad virtual y la inteligencia artificial, no hace sino ahondar en dicha
complejidad; ademas de, las desigualdades econémicas, multiplicadas
por las migraciones, en un mundo cuya méxima es tener para ser. Este
complejo panorama nos lleva a crisis y transformaciones que no sabe-
mos a dénde nos conducen. Creemos que La espiritualidad de Catalina
de Siena desde el imaginario de Cristo como mediacién puede ser un
ejemplo para los creyentes de hoy, porque su relaciéon con Dios puede
inspirar acciones significativas en este mundo tan complejo, seamos
mujeres o varones.

La espiritualidad puede pensarse como un modo de vivir. Las
experiencias espirituales pueden tener impacto en la sociedad, tal y
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como nos lo demuestran las figuras de San Francisco de Asis, los mo-
vimientos mendicantes o las beguinas quienes ejercieron una gran
influencia en la sociedad medieval, y tienen impacto porque las expe-
riencias espirituales cristianas estan marcadas por la experiencia de
salvacién que tiene un componente afectivo de relacién con Cristo'.
Una relacién afectiva que no es monopolio de una época, pero si
necesita ser actualizada, para que sea significativa para los creyentes

de hoy.

II. DOCTORA DE LA IGLESIA

El titulo de Doctora de la Iglesia es un titulo que se ha otorgado a
pocos tebdlogos en la historia de la Iglesia y a ninguna mujer anterior
al ano 1970. Este titulo supone, no solo que el Doctor o Doctora esta
entre los mejores teélogos, sino también, su reconocimiento como
maestro o maestra porque se considera que su doctrina es relevante
para toda la Iglesia y para todos los tiempos.

El titulo de Doctora de la Iglesia reconoce la autoridad que dicha
Iglesia ha visto en sus textos y escritos, en este caso en Santa Catalina
de Siena, y reafirma la idea de que su influencia puede llegar hasta
nuestros dias. Este es uno de los aspectos que consideramos relevante:
una mujer del siglo XIV, practicamente analfabeta, puede ser un ejem-
plo para los creyentes del mundo actual.

El titulo de Doctora de la Iglesia requiere tres condiciones: en
primer lugar, que se trate de un santo canonizado, lo que implica la
solemne proclamaciéon de la Iglesia de la santidad; en segundo lugar,
la eminencia de la doctrina, es decir, que se trate de un santo que ha
ejercido con sus ensefianzas una influencia notable en el pueblo cris-
tiano; y en tercer lugar, la declaracién o proclamacién por parte de la
Iglesia misma, una declaracion que emite sélo el Sumo Pontifice o el
Concilio Ecuménico competentes para tal materia®.

Podemos decir que la eminencia de la doctrina de un Doctor de
la Iglesia proviene de tres aspectos: primero, ser conforme a la ver-
dad revelada; segundo, tener un influjo especial del Espiritu; y tercero,
profundizar el depo6sito de la fe para edificar el Cuerpo de Cristo en
un momento histérico, pero que ejerce una influencia duradera en la
vida eclesial®.

1 Cf. José Carlos Coupeau Dorronsoro, “Religion, Fe, Teologia y Espiritualidad”,
Estudios Eclesidsticos 362 (2017), 379-381.

2 Cf. Francisco Canals Vidal, “¢Qué es un doctor de la Iglesia?”, Sapientia 53.204
(1998), 501.

3 Cf. Jesus Castellano Cervera, ““Eminens doctrina” Un requisito necesario para
ser doctor de la Iglesia”, Teresianum 46.1 (1995), 16.

wa
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El titulo de Doctora de la Iglesia confiere autoridad a los textos
y escritos de Santa Catalina de Siena quien, junto con Hildegarda de
Bingen, Santa Teresa de Jests y Santa Teresa de Lisieux, forman las
cuatro mujeres que ostentan el titulo de Doctoras de la Iglesia en la
actualidad.

III. INTERPRETACION DE SU DOCTRINA

El titulo de Doctora de la Iglesia confiere autoridad a la doctrina y,
como hemos mencionado anteriormente, supone que dicha doctri-
na tiene influencia en nuestros dias. Sin embargo, la influencia del
pensamiento de una mujer del siglo XIV necesita de la actualizacién
de su obra, para ser relevante en la actualidad. Dicha actualizacién
no puede dejar de mirar al pasado y plantear cuestiones en relacién
con los siguientes aspectos: de un lado, como podemos acercarnos a
esos textos espirituales, para que puedan ser un referente hoy; de otro
lado, cuél es la interpretacion correcta de las intenciones de la autora,
intenciones que no podemos verificar, pues no esta entre nosotros.
Ademas, debemos tener en cuenta si nuestra interpretacién obedece
a lo que el autor o la autora quiso decir o a lo que nosotros queremos
plantear. Trataremos de dilucidar estas cuestiones a través del acerca-
miento a un pequefo fragmento del libro el Didlogo de Santa Catalina
de Siena que dice lo siguiente:

Os he dado un puente, mi Hijo, para que podais cruzar el rio, el mar
tormentoso de la vida presente, sin ahogaros (D 21)*

Este texto pertenece a un libro escrito en el siglo XIV, pero necesita
ser actualizado, para constituir un referente actual. Debemos plan-
tearnos, inicialmente, si estas palabras nos evocan o tienen significado
hoy, para que la doctrina de Catalina de Siena, doctora de la Iglesia,
tenga impacto en los creyentes.

La espiritualidad de Santa Catalina nos puede ensefiar porque es
doctora de la Iglesia. Con este fin vamos a mostrar un ejemplo anali-
zando dicho texto a través de la nueva retérica. En el caso de Catalina
de Siena este método nos puede ayudar a vivir y a sentir a través de sus
textos, suscitando en nosotros y nosotras una forma de conocimiento
y experiencia de Dios significativa en el contexto que nos rodea.

4 Mary ODriscoll, Catalina de Siena, traducido por Pablo Romo y Silvia Bara
(Editions du Signe, 1995), 22.
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IV. LA NUEVA RETORICA

La nueva retdrica es una metodologia de origen europeo, pero mas
utilizada en Estados Unidos. El equilibrio de la antigua retérica aris-
totélica comenzo a deshacerse desde principios de la Edad Media. De
manera que, la retérica cléasica se tergiversé hasta convertirla en una
simple teoria de la composicién del discurso y se redujo a la cuestion
del estilo del lenguaje sofistico o de grandilocuencia. Como conse-
cuencia, la nueva retérica redefine el objeto de estudio como el anti-
guo arte de persuadir y convencer>.

La nueva retérica supone entender la retérica como ciencia del
discurso, desde una concepcién social de la misma. Asi, esta retérica
estudia la estructura de la argumentacién, el mecanismo persuasivo,
mediante el analisis de los textos escritos; a diferencia de la retérica
clasica que atendia mas a los resortes de la elocuencia o a la forma de
comunicarse®.

La retérica tradicional se preocupaba de los tropos, tales como,
metéaforas, metonimias, hipérboles, etc.; estos se definen como las fi-
guras literarias que utilizan las palabras en un sentido distinto al ha-
bitual, dando un giro seméantico. La nueva retérica amplia el espectro
de estudio y analiza los siguientes aspectos: el género literario de un
texto, es decir, los diferentes grupos o categorias en las que podemos
clasificar las obras literarias en funcién de su contenido y estructura;
las formas argumentativas, es decir, las formas retéricas elegidas; la
simbolizacién y el imaginario del texto; y sobre todo, la organizacién
con vistas a un objetivo: la conviccién del oyente (persuadere).

Mientras que la retérica cléasica se concentraba sobre el poder de
la belleza, para persuadir a la audiencia conmoviéndola en sus sen-
timientos (muovere), la nueva retérica, no excluyendo el anélisis de
las formas retéricas, se concentra en la persuasién por medio de la
conmocién y por todos los otros medios argumentativos que pueda
identificar.

De esta manera, la persuasién y la conmocién suponen imple-
mentar métodos adecuados que nos permitan dar forma al discurso y
al objetivo final que se pretende. Los fines de la argumentacién quie-
ren, prioritariamente, interferir en el razonamiento del interlocutor o
influir en él de manera que realice las acciones establecidas a través
de la retérica. No podemos olvidar la l6gica de los interlocutores que,

5 Cf. Norma Helena Torres Herndndez y Zulma Yolima Pedraza, “De la antigua a
la nueva retérica”, Cuadernos de Lingiiistica Hispdnica 11 (2008), 125.

6 Cf. Jesus Gonzalez Bedoya, Prélogo a la edicién espafiola de Tratado de la argu-
mentacion. La nueva retérica, de Charles Perelman y Lucie Olbrechts-Tyteca (Madrid,
Gredos, 1989), 26.
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en funcién de su situacién y de sus argumentos, puede variar y hacer
cambiar sus convicciones, para realizar diferentes acciones, dada la
influencia del discurso argumentativo o del texto’.

Con nuestro analisis, mediante la nueva retérica, planteamos que
la profunda experiencia de relacién con Dios de Catalina de Siena
puede contrastar, provocar, estimular..., las acciones de las personas
creyentes. Se busca la transformacién personal, porque una mujer
como Catalina de Siena, Doctora de la Iglesia, puede iluminar muchos
siglos después.

La nueva retérica nos recuerda que es un medio para despertar
deseos y expectativas a los lectores; por consiguiente, las motivaciones
de estos permitiran encontrar en el texto aspectos que van mas alla de
la forma concebida por la propia autora. Sin embargo, para entender
sus escritos es necesario conocer quién era Catalina de Siena y el con-
texto histérico en el que vivié.

V. VIDA'Y OBRAS DE SANTA CATALINA DE SIENA

Catalina Benincasa, nacida en Siena en 1347, era la vigésimo terce-
ra hija de un tintorero que vivié en un feliz y bullicioso hogar que,
aun hoy, es centro de peregrinacion en la ciudad toscana. En su casa,
convertida en santuario, se puede apreciar la gran cocina, las habita-
ciones, el taller de su padre o la habitaciéon donde pasé en soledad y
oracién tres afios de su vida.

Catalina de Siena hablé a sus contemporianeos de una manera
relevante y util; fue una mujer activa, dinamica, inquieta..., algo ex-
traordinario para la época: el siglo XIV italiano. Catalina vivi6 una
profunda experiencia de Dios que le dio autoridad. Asi, se le represen-
ta enseflando a frailes y al Papa. Trabajd, con la maxima entrega, por
la renovacién de la Iglesia y del mundo en el que vivié y procuré la
reconciliacién entre diferentes estados italianos enfrentados entre si.
Se le considera patrona de la biisqueda ecuménica de la unidad, por
su amor a la Iglesia, y a su deseo de unidad.

Su compromiso politico y religioso adquirié especial relevancia
en el momento en el que se vivia el Cisma de Occidente?, entre 1378

7  Cf. Torres Hernandez y Pedraza, “De la antigua a la nueva retérica”, 127.

8 El Cisma de Occidente fue la mayor ruptura de la historia de la Iglesia entre el
Cisma de Oriente (1054) y la Reforma luterana (1517). El desencadenamiento remo-
to del Cisma fue el traslado del papado a Avifién desde 1309 hasta 1377, con la excep-
cion del intervalo que supuso el pontificado de Urbano V (1362-1370). El alejamiento
de Roma se produjo por los tumultos que asolaban a la ciudad italiana, escenario de
desérdenes y conflictos sangrientos, que motivaron el despoblamiento de la urbe y la
destruccién de algunos de sus monumentos.
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y 1417, causado por el doble papado situado en Aviiién y Roma. Este
cisma supuso divisién en el seno de la Iglesia respecto a la obedien-
cia a uno u otro papa. Catalina vivié intensamente este doble papado
y oré y trabajé por la unidad de la Iglesia con intenso sufrimiento.
Fallecio el 29 de abril de 1380 en brazos de su amiga Alessa, rodeada
de muchos amigos y seguidores.

A través de la oracién Catalina expresé esa unidad de la Iglesia
que tanto ansiaba:

Poder del Padre Eterno,

Sabiduria del Unigénito,
Clemencia de Espiritu de Santidad,
fuego

pozo profundo de caridad,

Ta sabes cémo, y tu eres capaz,

y es tu deseo,

por eso te ruego:

ten misericordia del mundo

y restablece el fuego

de la caridad

y la paz y la unidad de la Santa Iglesia.
No quiero que tardes mas.

iTe ruego que tu infinita bondad

te mueva a no cerrar

los ojos de tu misericordia! ®

Catalina fue enterrada en el cementerio de la basilica de Santa Maria
sopra Minerva de Roma. En la basilica de Santo Domingo en Siena,
en su Capilla de las Bovedas, Santa Catalina tomé el habito de las
Terciarias dominicas y alli estd el que se considera el tinico retrato de
ella realizado por el artista sienes Andrea Vanni en 1375.

Santa Catalina fue canonizada en la fiesta de San Pedro y San
Pablo de 1461 por el papa Pio II, nombrada por Pio XII co-patrona de
Italia, junto con Francisco de Asis desde 1939 y proclamada Doctora
de la Iglesia por Pablo VI en 1970 quien dijo de ella:

Lo que mas sorprende en la Santa es la sabiduria infusa, es decir, la
luminosa, profunda y extrafia asimilacién de las verdades divinas y de
los misterios de la fe contenidos en los Libros Sagrados del Antiguo
y Nuevo Testamento. Es una asimilacién que se ve ciertamente

9  O’Driscoll, Catalina de Siena, 14.
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favorecida por dotes naturales del todo singulares, pero que es eviden-
temente prodigiosa, causada por el carisma de sabiduria del Espiritu
Santo, un carisma mistico!®.

La doctrina espiritual y la vida interior de la santa se encuentran en
su famoso libro el Didlogo y en sus Cartas que son insustituibles desde
el punto de vista histérico, asi como, en sus Oraciones y Soliloguiios.

VI. CONTEXTO

En el siglo XIV Siena era una de las principales ciudades de Italia,
junto con Florencia y Pisa. Era una ciudad muy desarrollada en el
siglo XII, siendo un importante centro comercial y bancario. La ciu-
dad controlaba la Via Cassia el lugar por donde pasaban peregrinos y
viajeros que iban a Roma.

A mediados del siglo XIV Siena entré en crisis, una crisis que
duraria hasta el siglo XV. La peste de 1348 hizo estragos en su demo-
grafia y las réplicas periédicas de la misma tuvieron nefastas conse-
cuencias. Santa Catalina perdi6 a varios de sus hermanos y hermanas,
asi como, a algunos sobrinos.

El hambre, las calamidades y los conflictos siguieron a la peste.
Ademas, la estancia del Papa en Avifién, a la que sigui6 el menciona-
do Cisma de Occidente, tuvo serias consecuencias para la vida de la
Iglesia, sobre todo, en cuanto a la fe de algunos creyentes y la corrup-
cién moral y la indiferencia entre los clérigos. Catalina dedicé el resto
de su vida a orar y trabajar por la Reforma de la Iglesia.

VII. EL DIALOGO
La produccién literaria que nos ha llegado de Catalina de Siena data,
casi exclusivamente, de los afios 1370 a 1380, aiio de su muerte. El
periodo comprendido entre los afios 1376 a 1379 fue el de mayor ac-
tividad literaria de la santa. Estos datos se confirman por la fecha y el
contexto de las cartas, atun conservadas en su mayoria, que escribié
a diferentes personas, la datacion de las Oraciones y Soliloquios y la
composicion de su libro el Didlogo.

De este libro Antonio Roy Marin afirma que “constituye una de las
mas preciadas joyas de la mistica cristiana de todos los tiempos”!!. Si
bien, el libro no pretende ser una autobiografia espiritual, en realidad

10 Homilia pronunciada por el Papa Pablo VI el 3 de octubre de 1970 en el acto
de proclamacion de Santa Catalina de Siena como Doctora de la Iglesia Universal,
acceso el 25 de abril de 2024, https://vivirlafecatolica.blogspot.com/2014/04/santa-
catalina-de-siena-doctora-de-la.html.

11 Antonio Royo Marin, Doctoras de la Iglesia (Madrid: BAC, 2002), 85.
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lo es; es la vida espiritual de Catalina, su experiencia mistica vivida,
la historia de sus deseos y relaciones con Dios, con su préjimo y con
el mundo; es el compendio de lo que ha meditado, anhelado y escrito
muchas veces también en sus cartas. Su libro, como llamaba ella al
Didlogo, se llama asi porque habla del gran didlogo iniciado por Dios
con la humanidad en el que Jesucristo es la Palabra reconciliadora,
hacedora de paz.

Respecto a la figura de Cristo en el Didlogo, Giuliana Cavallini,
estudiosa de la obra de Santa Catalina, afirma lo siguiente:

Incluso una lectura superficial del Didlogo puede mostrar la importan-
cia primordial de Cristo y de su doctrina en el pensamiento de Catalina:
su presencia marca tanto la apertura como la solemne conclusién del
libro, y éste se centra en la ensefianza de Cristo-puente!'?.

La ensefnianza espiritual desde la imagen de Cristo-puente esta enca-
minada a posibilitar el camino que nos lleva a Dios. En este sentido
Cavallini plantea:

La ensefianza impartida desde la catedra de la cruz no es abstracta.
Es una instruccién practica sobre el camino para alcanzar la meta. Y
el camino y la meta es Cristo. El es la verdad, y el camino a la verdad:
el verdadero camino hacia la “dulce verdad primera”. Catalina repre-
senta ese camino en forma de puente que salva el profundo abismo
que separd la tierra del cielo como consecuencia del pecado. El Verbo
de Dios no se limit6 a hacer un puente, sino que lo hizo de si mismo,
asumiendo la condicién humana en su persona divina. Por eso dijo:
“Yo soy el camino”. El puente va del cielo a la tierra, y es el camino
ofrecido al hombre para que vaya de la tierra al cielo. Por eso tiene que
descansar sobre la tierra'3.

En el Didlogo encontramos la doctrina de Jesucristo-puente donde se
presenta una de las imégenes caracteristicas de la espiritualidad de
Catalina. En dicha imagen Jesucristo es el puente que Dios nos da y
que une cielo y tierra, divinidad y humanidad. Los creyentes necesitan
pasar por este puente, para ser salvados porque la salvacién no ocurre
sin su consentimiento y cooperacién; esta cooperaciéon supone traba-
jar la santificacién, es decir, permanecer unidos a la verdadera vid que
es Jesucristo y dar fruto. Si no damos fruto seremos echados al fuego

12 Giuliana Cavallini, Catherine of Siena (London: Geoffrey Champman, 1998), 67-68.
13 Cavallini, Catherine of Siena, 71.
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y si lo damos, Dios nos enviarda mas pruebas y tribulaciones, para que
demos mas fruto'.

VIIL. ANALISIS DEL TEXTO DEL DIALOGO A TRAVES DE LA NUEVA
RETORICA

A continuacién vamos a analizar el texto del Didlogo mencionado an-
teriormente lo cual nos permitira conocer la espiritualidad de Santa
Catalina desde el imaginario de Cristo-puente. Para ello, seguiremos
las pautas establecidas por la nueva retérica, tal y como las hemos
presentado en un epigrafe anterior. El texto dice lo siguiente:

Os he dado un puente, mi Hijo, para que podais cruzar el rio, el mar
tormentoso de la vida presente, sin ahogaros (D 21)!°.

De acuerdo con los aspectos que tienen en cuenta la nueva retérica,
nos encontramos ante un género literario con un modo de argumen-
tacion afectivo-emotivo porque Catalina se dirige a los oyentes ape-
lando a sus emociones. En el texto ella rescata de la tradicion clasica
aquel tépico que compara la vida con un rio. Esta imagen sera luego
utilizada por la Iglesia: el rio como la vida y el mar como la muerte.
Eventualmente, durante la Baja Edad Media adquirira forma de ale-
goria en el escritor Jorge Manrique en su obra Coplas a la muerte de
su padre.

La forma retérica elegida es una alegoria en la cual se toman los
simbolos del agua y del puente. Ambos simbolos son metaforas con-
tinuadas donde se nos plantea: primero, la imagen (el puente, el rio/
mar) y segundo, nos explica a quién sustituye esa imagen.

Catalina emplea una simbologia reconocida y aceptada por los
oyentes: el simbolo de la vida/rio, porque asi el argumento tiene mas
fuerza y no tiene que convencer al auditorio, pues ya estd convencido;
y desde este convencimiento, introduce la figura del Hijo.

Para Catalina Jesucristo es el tinico que puede mostrarnos a Dios.
A través de él ella descubrié y entendié lo que significaba el amor al
préjimo en el ejemplo de Jests. Cuando ve a Jesucristo ve el amory la
misericordia de Dios y considera que fue el amor del Padre el que lo
mantuvo en la cruz!®. Catalina sigue las palabras de Juan: “Yo soy el
camino, la verdad y la vida: nadie viene al Padre si no es por mi” (Jn
14,6).

14 Cf. Royo Marin, Doctoras de la Iglesia, 96-97.
15 O’Driscoll, Catalina de Siena, 22.
16 Cf. O'Driscoll, Catalina de Siena, 22.
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Catalina, cuando se refiere a Jestis como el camino, utiliza la ima-
gen del puente, una de sus imagenes mas sugerentes. Jesucristo es el
puente que une a Dios con la humanidad porque el pecado destruyé
el camino entre el cielo y la tierra, por consiguiente, los seres huma-
nos ya no podemos alcanzar el cielo. Dios nos ha dado un puente,
Jesucristo, para poder llegar alli.

El puente estéd construido con piedras talladas. Esas piedras sim-
bolizan las virtudes, muy imperfectas antes de la venida de Cristo.
Ahora estan talladas y son perfectas, formando un bello conjunto. La
trabazon de las piedras, como la de las virtudes, permite que el puente
tendido sea seguro!”.

El puente tiene tres escalones que nos permiten subir al cielo los
cuales simbolizan los tres estados para ascender al perfecto amor; es-
calones que se reflejan en el cuerpo de Cristo: los pies, el costado y la
boca de Cristo crucificado. Estos tres escalones facilitan la ascension
aél.

Por el primer escalén, levantando los pies del afecto terreno, se despoja
del vicio; por el segundo se viste del amor a la virtud y en el tercero
goza de la paz!®.

La subida del primer al segundo escalén es la parte mas dificil porque
supone: de un lado, un esfuerzo ascético; y por otro lado, practicar las
virtudes con el contacto con el préjimo, quien nos las pone a prueba,
y la oracién asidua.

Esto nos permite acceder al segundo escalén: la herida en el cos-
tado de Cristo por la cual podemos entrar en la cueva de su pecho y
llegar al secreto del corazén divino que esta en la raiz de la creacién y
de la redencién. A través de este secreto el alma se libera del temory el
amor pasa de ser servil a ser amistoso. Este tilltimo se produce cuando
el amor esta basado en la verdadera amistad, es decir, cuando no esta
interesado en obtener ventajas personales de la relacién con el otro.
Dicho amor, sin miedo y egoismo, es perfecto y conduce a la unién
con Dios, porque el alma que llega al segundo escalén sube al tercero
para dar y recibir de Cristo el beso de la paz y compartir su amor filial.
De esta manera, el alma esté en perfecta unién de su voluntad con la
voluntad del Padre®.

17 Cf. José Salvador y Conde, Epistolario de Santa Catalina de Siena. Espiritu y
Doctrina (Salamanca: San Esteban, 1982), 32.

18 José Salvador y Conde, Obras de Santa Catalina (Madrid: BAC, 2018), 101.
19 Cf. Cavallini, St Catherine of Siena, 74.
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Para Catalina las personas que caminan por el puente estan en
el camino de la verdad, por el contrario, quien no lo hace escoge el
camino de la mentira. La ceguera de los creyentes es la que provoca
que, pudiendo escoger el camino bueno, se opte por el camino de las
aguas tortuosas que estan debajo del puente.

Quien no mantiene este camino tiene debajo de €l al rio, que no es ca-
mino sélido, hecho de piedra, sino de agua, y como el agua no sostiene
a nadie, nadie puede andar por ella sin ahogarse?.

Dios ofrece a la humanidad un puente extraordinario, para que no nos
ahoguemos; un puente para caminar con paredes y, segin Catalina,
cubierto para que no nos mojemos, pero cubierto de misericordia.
Giuliana Cavallini afirma:

La misericordia protege el puente de la lluvia de la justicia divina. Un
pequenio almacén, donde se guardan el cuerpo y la sangre de Cristo y
se distribuyen a los transetintes para su consuelo en el largo camino.
Pasado éste, se llega a la puerta, que es una con el puente: Cristo mis-
mo, que dijo: “Yo soy la puerta del redil” (Jn 10,7)%!.

Catalina imagina un puente semejante a los que veia en su ciudad: un
puente medieval con paredes, techo y puestos de refrigerio que nos
permiten recuperar las fuerzas. Un puente como el “Ponte Vecchio”
de Florencia o como muchos otros de la Italia medieval en los cuales
habia tiendas en las aceras. Catalina menciona una de esas tiendas,
llamada la “santa Iglesia”, que tiene y administra el pan de la vida y la
bebida de la sangre.

La imagen del “puente” y su identificaciéon simbélica con Cristo
nos ofrece una representacion concreta, cercana a nuestro imagina-
rio, que nos evoca la mediacién de Cristo ofrecida en la Biblia?2.

Con el imaginario del puente Catalina nos sitia ante las opciones
que puede tomar el creyente: aceptar el camino ofrecido por Dios o
rechazar su oferta y sumergirse en las aguas tortuosas del pecado que,
como bien dice la santa, produce sus frutos: frutos de muerte, tales
como, la codicia, el engreimiento..., porque el creyente ha rechazado
el camino ofrecido por Dios y se aparta de la gracia. Como en el siglo

20 Salvadory Conde, Obras de Santa Catalina de Siena, 103-104.
21 Cavallini, St Catherine of Siena, 72.

22 Cf. Carlos Josaphat Pinto de Oliveira, Santas Doctoras (Madrid: Ediciones
Paulinas, 2000), 39.
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X1V estos frutos forman parte de nuestra realidad cotidiana y nos de-
muestran que la doctrina de Catalina, porque es Doctora de la Iglesia,
es relevante y util para nuestro mundo actual.

Respecto a las opciones que la santa plantea a los creyentes,
Giuliana Cavallini afirma lo siguiente:

Dios abre el camino del puente a todo hombre, pero no obliga a nadie
a tomarlo. El camino del puente es el camino del amor, y el amor no
puede ser obligado: cada persona es libre de hacer, es libre de aceptar-
lo o rechazarlo. Pero, puesto que es el inico camino hacia la beatitud
eterna, que Dios quiere que el hombre disfrute, el puente esta dotado
de una atracciéon muy fuerte: la fuerza del amor en la pasiéon y muerte
del Hijo de Dios. El puente es, en efecto, el Verbo encarnado, Cristo
crucificado. En su permanencia en lo alto, clavado en el madero de
la cruz, Catalina ve el cumplimiento de su promesa: “Cuando yo sea
levantado en alto, atraeré todo a mi” (Jn 12,32). Pero cuando un alma
se muestra sorda a las llamadas del amor, entonces el miedo puede ser
de ayuda. El temor a ser arrastrado por el rio crecido y ahogado en
sus aguas cenagosas hara que se vuelva hacia el puente y comience a
avanzar por é1%3.

El puente es Cristo crucificado, el Verbo encarnado. En este sentido
es importante afadir que Santa Catalina tuvo una fijacién amorosa
por la sangre de Cristo crucificado, tal y como lo expresa en una de
sus cartas:

En la sangre encontramos la fuente de la misericordia; en ella halla-
mos la clemencia, en ella el juego, en ella la piedad; en ella se casti-
garon nuestras culpas, en ella se saci6 la misericordia, en ella se di-
suelve nuestra dureza, en ella se endulzan nuestras amarguras y con
ella las pesadas cargas se hacen ligeras. Por eso, quien con la luz de la
fe mira esta Sangre, lleva con suavidad y dulzura el grave peso de la
obediencia; por eso el alma que se embriaga y se anega en la Sangre se
viste de las verdaderas y sélidas virtudes para glorificar a Dios y para
que en ella se cumpla la verdad de nuevo demostrada por medio de la
Sangre®*.

23 Cavallini, St Catherine of Siena, 73.

24 Pedro Misciatelli, Pensamientos de Santa Catalina de Siena, traducido por José
Cerro (Madrid: Bruno del Amo, 1925?), 62-63.
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Catalina interviene, denuncia, suplica y apela al Evangelio invocando
“la sangre de Cristo”; porque para ella la sangre de Cristo simboliza
todo su amor redentor, todos los sufrimientos de la pasién. En el me-
dievo se consideraba que la sangre tenia la propiedad de ablandar el
diamante. Catalina toma esta idea y la aplica a la sangre de Cristo®.
Su sangre ablanda nuestros corazones y nos ayuda a ser misericordio-
sos con los demés y nos recuerda que Jesucristo-puente es el mejor
camino que podemos escoger.
José Salvador y Conde afirma:

“Sangre” es una palabra siempre en sus labios, hasta cuando se hallaba
en agonia. Para ella, la sangre, la de Cristo, simbolizaba todo su amor
redentor, todos los sufrimientos de la pasion. (...) Este bafio no es solo
de limpieza, sino de salud, bafio medicinal. (...) Contemplar la sangre,
entrar en el costado de Cristo, es decir, meditar en el amor de Dios
Redentor, dan un mayor y mas perfecto conocimiento del amor que
Dios ha tenido y tiene del hombre?.

La nueva retérica nos recuerda la importancia de la simbologia y el
imaginario que rodea al texto. Si comprendemos la importancia que
tenia la sangre en el imaginario medieval, la sangre era como el ali-
mento, nos acercaremos y entenderemos mejor el texto. En nuestro
imaginario la leche es alimento vital y suscita sensaciones, emociones
y elementos positivos que nos ayudan a entender el poder del imagi-
nario colectivo. Desde esta premisa podremos entender el poder evo-
cador de la sangre en Catalina y, en tltima instancia, estaremos en
disposicién de sentirnos persuadidos por ella.

IX. CONCLUSIONES
Catalina de Siena es Doctora de la Iglesia porque su doctrina y su
espiritualidad han influido en maestros y maestras posteriores como
Santa Teresa de Jesus, Santa Teresita del Nifio Jests o Edith Stein.
Catalina de Siena fue una mujer laica cuya experiencia mistica le llevé
a estar presente en la politica de su tiempo, siendo interlocutora de
papas y mediando en conflictos politicos entre ciudades y reinos, algo
impensable en una mujer del medievo.

Sin embargo, Catalina emprendié un camino espiritual que par-
tia de una pregunta: ;como ser util a la Iglesia y al mundo??” Una pre-

25 Cf. Salvador y Conde, Epistolario de Santa Catalina de Siena, 32.
26 Salvador y Conde, Epistolario de Santa Catalina de Siena, 10.
27 Cf. Pinto de Oliviera, Santas Doctoras, 52.
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gunta valida y actual que nos invita a la reflexién. Una reflexiéon que
puede encontrar en Catalina y en sus textos un espejo en el que mirar
y ver la imagen de una mujer que, desde una profunda experiencia del
amor de Dios, vivi6 su vida apasionadamente, buscando la verdad, la
justicia y la solidaridad, en la Iglesia y en la sociedad, fines que, lejos
de estar trasnochados en nuestros dias, constituyen una necesidad pe-
rentoria en el mundo en el que vivimos.

Las palabras de Catalina son el mejor reflejo de ese amor de Dios
que ella tan intensamente experimento:

Te has enamorado de esta alma, y el alma de ti; pero ta la amas gra-
ciosamente, porque la amaste antes de que existiese, y ella lo hace por
deber. Ella ha conocido que no te puede amar graciosamente, porque
estd obligada a amarte, y no ta a ella. Ha visto que el amor que no te
puede dar es preciso que lo dé a su préjimo, amandolo graciosamente
y por deber a la vez; graciosamente, porque no busca ser retribuido por
ella, ni propiamente por utilidad recibida de €], sino solo por amor; por
deber, en cuanto que tti lo mandas, y ella esta obligada a obedecerte?®.
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EL APORTE DE MARIA ZAMBRANO A
CONFESIONES DE SAN AGUSTIN

Ricardo Oscar Diez

Dejando de lado los aportes femeninos que pudieron hacer los varo-
nes medievales, como, por ejemplo, la ternura de Maria en las ora-
ciones de Anselmo, existen dos maneras de entender el titulo de estas
Jornadas, a saber:

1) ver lo que las mujeres de esa época contribuyeron al pensa-
miento de la Edad Media. Desde la Virgen Maria hasta las Beguinas
existieron muchas representantes que incrementaron, algunas con su
vida y otras con sus textos, el pensar medieval. Creo que podriamos
afirmar que fue una de las edades con mayor presencia femenina.
Ciertamente hay, entre ellas, grandes diferencias, unas son mas vita-
les, algunas muestran cierta primacia de la razén, otras aportan visio-
nes, pero, a pesar de esas prioridades, aparece un tnico fervor, una
Unica pasion, dar respuesta, en la vida y con la vida, a las Sagradas
Escrituras.

2) La segunda manera de entender el titulo de estas jornadas nos
toca mas de cerca. Tomando la imagen de Bernardo de Chartres, po-
demos decir que no investigamos el pensamiento medieval para repe-
tirlo, sino para edificar el propio subido a los hombros de los gigantes.
Esa altura nos permite ver el horizonte un poco mas lejos y ampliar el
campo de las cosas vistas. Estudiamos filosofia intentando asumir la
tarea del pensar. Investigamos las obras de otros pensadores para inter-
pretar lo que quisieron decir y con cada interpretaciéon contribuimos a
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incrementar el conocimiento de la Edad Media. Estamos con nuestro
trabajo aportando al pensamiento medieval, no en tanto sido sino en
tanto posibilidad vital para construir el camino del pensar. En este
caso, los “aportes femeninos” son los de aquellas mujeres que ven lo
que hay en la historia de la filosofia intentando sacar la riqueza de su
cantera. Al modo en que el escultor busca el marmol adecuado para su
obra en las piedras del yacimiento, cada pensador debe encontrar la
suya para esculpir la figura de Sofia. Quien estudia el pensamiento de
otros busca quitar lo que sobra en el propio para que emerja la imagen
contenida en la piedra bruta, en el material sin esculpir. Las mujeres
que investigan hoy textos medievales hacen su aporte a un pensar que
no es pasado y que conserva, en su vitalidad, la posibilidad de descu-
brir ricas sendas que ofrezcan a las nuevas generaciones algo en qué
pensar. Si lo escrito fuese letra muerta no podriamos subirnos a la
altura de gigantes porque yacerian acostados y nadie haria el esfuer-
zo de leer su legado. Pero en las venas de sus obras habita una vida
nueva, una presencia erecta que nos permite lanzar la mirada hacia el
linde que separa y unifica el cielo y la tierra.

Abandonando a mi querido Anselmo, que tiene varias cartas y
oraciones dirigidas a mujeres, voy a tomar una pensadora contem-
poranea, Maria Zambrano, y decir algo acerca de su aporte al libro
Confesiones de San Agustin.

Dejo de lado la importancia de este género literario para el mun-
do de hoy, reflexién central del texto, y voy a referirme a lo que dice del
escrito agustiniano y su antecedente, el libro de Job.

Zambrano afirma que el lector de Confesiones debe ejecutar lo
que ejecutd su autor porque “..la confesion es una accion, la mdxima
accion que es dado ejecutar con la palabra”!. Hoy la razén de la filosofia
moderna se ha separado de la Vida, la ha asfixiado y es necesario vol-
ver a ejecutar el doble movimiento de la confesion: “el de la huida de
sty el de buscar algo que la sostenga y aclare”. El que quiere huir, des-
espera anhelando salir de lo que es, pero con la esperanza de que algo
acontezca. Tal desesperacion es, antes que nada, una queja y para ilus-
trar esa confesioén o pre-confesion, Zambrano rescata el libro de Job.

Quejarse es asumir el dolor y pedir razones, no llega a ser una
confesién porque quien se queja “se siente una nada dependiente de la
divinidad: no cree en su propio ser”. Al no haber descubierto su intimi-
dad pide respuesta a lo divino desde una existencia doliente en donde

1 Zambrano Maria, La Confesién: Género Literario, (Madrid, Ed. Siruela, 3ra edi-
cién, 2004), p.31.

2 Op.cit, p. 32.
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Job se queja de sus tres pesadillas: “del horror del nacimiento, del es-
panto de la muerte cierta y de la injusticia”?. La pre-confesion habla
desde la experiencia del dolor, es un grito desesperado a espera de una
respuesta; de otro modo la confesién de quien se confiesa sabe que ya
ha sido curado, relata sus faltas sabiendo del perdén, habiendo, de
algtin modo, encontrado lo buscado.

La filosofia actual, la cultura renuncia a la queja, la enmascara,
encubre la existencia desnuda del hombre, la anestesia con el olvido.
Al que se atreve en la desesperacién a pedir razones se le puede reve-
lar, cuando sale de ella, que nada tiene, que nada es. Esa salida: “tiene
que hacernos aceptar el nacimiento, no temer a la muerte y reconocernos
en los demds hombres como iguales”. Tres conversiones sin las que
la vida humana es una pesadilla. Sin la esperanza de ser escuchado y
que se disuelvan esos tres horrores no habria queja posible, seria vano
el existir porque la palabra quejosa no tendria un interlocutor valido.
La huida supone siempre la esperanza de hallarse: “Esperanza de en-
contrar esa unidad que hace salir de si buscando algo que lo recoja, algo
donde reconocerse, donde encontrarse”5.

La realidad humana necesita recorrer el camino para que la vida
se unifique en la contradiccién y la paradoja entre la huida de si y la
esperanza de coincidir consigo mismo. Por eso, la confesién apare-
ce en la cultura cuando el hombre esta desesperado y solo: “Son los
momentos de crisis, en que el hombre, el hombre concreto, aparece al
descubierto en su fracaso”®. En esos tiempos de vacio existencial se co-
mienza a confiar y habitar con la esperanza de que sera saciado no por
si sino por otro. Zambrano no pone el acento en la fe, en la confianza
que sostiene, después de acontecida cierta unidad, la Confesién agus-
tiniana. Libro donde el autor sabiendo su limite, huye de si confiando
en alguien que le puede dar lo que espera cumpliendo su promesa.

Mirando desde la confianza se puede decir que el Proslogion es
la confesion de Anselmo. Después de ver la miseria de la intimidad,
la confianza lo orienta en la biasqueda que se aplaca en los ultimos
capitulos cuando se alegra con la revelacién. La confianza mueve a la
huida y a la busqueda y lo revelado, después de haber experimentado,
se confesa. Ademas, hay que afirmar que la queja de Job supone un
descarnado pedir orante que solo se rescata al final del libro cuando
dice: “Antes te conocia de oidas, ahora te han visto mis ojos” (Job

Op. cit., p. 34.
Op. cit., p. 35.
Op. cit., p. 37.
Op. cit., p. 39.
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42:5). En la pre-confesion de Job, en la Confesion agustiniana y en el
Proslogion de Anselmo habita una unidad entre confesién y oracion.
Confesar la queja, la dispersion y la miseria del corazén no pueden
separarse de la oraciéon que es también la méaxima accién que puede
ejecutar la palabra humana.

Sosteniendo la realidad desnuda del hombre, Zambrano pasa a
Confesiones de San Agustin. Para ella es la primera confesién y la que
muestra con mayor claridad y plenitud en qué consiste.

“Parte San Agustin de una enemistad habida ente él y la divinidad,
es decir, la realidad suprema. Porque la vida puede estar de espalda ante
la realidad””. Si bien, todas las creaturas son fieles a la realidad, el
hombre se siente a medio nacer y a medio encajar en una realidad pre-
sentida que buscamos.

La filosofia se plantea la cuestién de lo real y pretende alcanzarla
con el conocimiento, pero solo puede darla por sabida. Las religiones
la dan por supuesta y eran como la compensacion de la media realidad
del mundo presente.

Agustin busca la realidad completa y comienza sintiéndose ene-
mistado. Esa enemistad lo vuelve hacia los bienes del mundo y lejos
de la unidad que busca. La nostalgia de una vida amigable, donde el
hombre sea uno con su realidad, con la realidad suprema, tiene su
sede en la memoria cuyo conocimiento no es recuerdo ni olvido, sélo
presencia. Ese encuentro que unifica sabe que lo que buscaba fuera
estaba dentro y que la enemistad consistia en darle la espalda viviendo
en dispersion y confusion. Lo méas cercano es lo mas dificil de encon-
trar, y lo que hay que buscar con mayor ansiedad e inquietud. A dife-
rencia de Job que pide razones, Agustin acepta la realidad. Aceptacion
que se actiia “arrojando su iniquidad”. Arrojo, despojo que sirve para
recobrarse, para encontrarse con uno mismo, porque cuando entra-
mos en esa realidad descubierta nos revelamos a nosotros mismoss.

A diferencia de Job y la filosofia, que preguntan, el primero desde
sf mismo esperando la respuesta de alguien y la segunda que espera
responder por si misma, Agustin se hace cuestiéon y sabiendo de su
dispersion se ofrece a la mirada divina haciendo de la confesién un
camino de salvacién. Un itinerario que lo hace entrar en la luz verifi-
cando su conversion.

7  Op. cit., p.40.
8 Op.cit,, p.43.
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Cuando tal se hace, es decir, cuando propiamente se emprende el
relato de nuestro ayer que constituye la confesion, en realidad ya la con-
fesion ha logrado su fin®.

Por eso ya no tienen demasiada importancia las faltas del pasado,
sino la vida que comienza. No hace falta que San Agustin se detenga
en los detalles de su enemistad con la realidad, ...pues lo importante
en la confesion no es que seamos vistos sino que nos ofrecemos a la
vista, que nos sentimos mirados, recogidos por esa mirada, unificados
por ella'.

El retorno al Paraiso perdido no es posible, la confesién lo anhela
en la enemistad y lo encuentra al dejarse mirar por la luz, por la uni-
dad de la vida. El corazén es el lugar de ese encuentro que deja de an-
helar lo perdido y desea la vida eterna, vida en que nada se pierde, ni a
nada se renuncia, vida verdadera en la luzl 1. Para habitar esa claridad
el corazon no pretende ser libre, mas bien se sabe enajenado, esclavo
por vivir en otro, en: La unidad del amor consigue su eternidad y con
ello se han disipado de una vez el horror del nacimiento y el horror de la
muerte, que junto con la injusticia son los elementos de la pesadilla de
la existencia'?.

Bajo el titulo de La Accién Zambrano enfrenta la dltima pesadi-
lla. Todo acto humano que media entre los hombres participa, por su
finitud, de una confusién que le es inherente. Cada hecho es justo e
injusto a la vez, justo para algunos e injusto para otros.

Una de esas injusticias es el aislamiento, la incomunicacioén, la
soledad que no dista mucho de sentirnos perseguidos, de la violencia
y la destruccién. En vano se pretende quitar la historia con utopias
futuras, el acto es presente y requiere un “corazén transparente”. Solo
de la intimidad abandonada a la Justicia puede salir el acto bueno,
aquel que une a los hombres sin herir, dafiar o violentar.

Zambrano se centra en la comunicacién y sigue a San Agustin
cuando se pregunta para quienes hace la Confesién y por qué sus lec-
tores deben creer lo que dice. El juego de las ideas sabe que ante cada
razén puede oponerse otra. No se unen los hombres por las razones
sino sobre algo previo, fe, confianza, caridad.

“La caridad todo lo cree” repite Agustin siguiendo a San Pablo.
Ese supuesto hace para Zambrano, la accion verdadera que brota de un
corazon transparente y que para ser efectiva, para realizarse, necesita ser

9 Op. cit., p.45.
10 Op. cit., p.46.
11 Op. cit., p.49.
12 Op. cit., p.51.

115



Ricardo Oscar Diez

transparente ante los demds. Ser transparente es ser creida, ser mirada
en caridad®.

La comunicacién se obra en la comunidad que se sostiene en la
caridad. Con el corazén transparente la vida abandona su tltima pe-
sadilla, no por no padecer injusticias sino porque establece €l vinculo
filial. Cuando se ha encontrado al Padre se encuentra a los hermanos
y entre ellos, por la justicia, ...La vida se ha hecho posible'.

AMODO DE CONCLUSION

A diferencia de Maria Zambrano podemos decir que el libro de Job
puede no ser una pre-confesién histérica sino un escrito didactico
donde se expone el sufrimiento del justo en esta vida. La queja es la
respuesta del hombre a una situacién que acaba por ser rehabilitada
al final, en un texto que puede haber sido escrito con posterioridad.

Distinta es la Confesion de Agustin, el contenido es su vida y des-
cribe su conversién en unidad con la realidad suprema que provoca el
giro desde las cosas a la intimidad, del mirar al ser mirado, del ser res-
catado del horror del nacimiento, de la angustia de la muerte y de las
injusticias que acontecen en la convivencia. Quien se confesa sabe que
ya no esta pendiente de las bellezas de las cosas por haber encontrado
aquella que lo lleva a exclamar en el capitulo X “farde te amé, hermosu-
ra tan antigua y tan nueva, tarde te amé”. La memoria es el lugar de ese
encuentro, al saber que estaba en presencia de aquello que buscaba.
Lugar de unidad, de eternidad donde siempre se llega tarde, porque el
amado antecede al amante. Lo ocurrido es visto desde lo eterno y las
cosas segtin su Creador, lugar al que estamos prometidos y desde don-
de se quitan los horrores del nacer, del morir y de las injusticias. Ni la
filosofia ni la religién dan una respuesta adecuada, solo la revelacién
de lo alto puede acallar la miseria del corazén humano respondiendo
a aquello que lo inquieta.

Entre los movimientos de enemistad y unidad expuestos por
Zambrano hay que agregar la busqueda que lleva del primero al se-
gundo. Sin embargo, visto desde el final, la dispersién del inicio ya
esta curada y, por eso, la narracién no acentta las culpas. Ya se ha
sanado la distancia y el encuentro se narra mirando el pasado desde
lo revelado. Distinta es la queja de Job que estd en carne viva, solo
sufriendo. Entre uno y otro esta la ejemplaridad del crucificado que
hace del sufrimiento lugar de resurreccion.

13 Op. cit., p.55.
14 Op. cit., p.57
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Zambrano usa la confianza para la comunién con los hermanos,
sin embargo, no seria posible ni la queja ni la confesion si no se confia-
ra en que alguien va a responder, se va a mostrar y revelar porque esa
presencia es la que apacigua mas alla de toda obra humana, sea filo-
sofica o religiosa. Tal vez la cercania entre confesar y confiar deba ser
mas desarrollada. Confesion y confianza que solo se entienden desde
el lenguaje orante que perdura mas all4 de lo que se revela entre la pe-
sadilla de la existencia y lo que aporta la esperanza de lo manifestado.

Un ultimo aspecto que remarca Zambrano es la necesaria con-
fesién de la vida. Entre la vivencia y lo que se dice de ella se dan ex-
periencias diversas y tinicas que son las que finalmente se narran. La
Vida se experimenta como mediadora entre lo que da y lo que recibe
tal o cual viviente en los encuentros y desencuentros, en los recogi-
mientos y dispersiones, en la belleza que Agustin amé tarde y la que
buscaba entre las cosas. Diversas experiencias son dadas en la exis-
tencia de aquel que narra su conversién en forma de una Confesiéon
donde fue guiado a recibir aquello que le dio sentido al nacer, paz ante
la muerte y calma para sobrellevar las injusticias.

Queda al lector repetir la confesién de Agustin asumiendo la con-
fianza que mediante el lenguaje orante le permitié descubrir la rela-
cién del tiempo con la eternidad, del hombre con la realidad suprema
y a las cosas como signos del Creador.
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EL AMOR OBRA EN ELLA A TRAVES DE ELLA
SIN ELLA: LA MAGDALENA EN LA OBRA DE
MARGARITA PORETE

Carolina Duran

INTRODUCCION

El Espejo de las almas simples realiza una interpretacién de temas bi-
blicos y teol6gicos muy idiosincratica. Para las beguinas, movimiento
al que se entiende que pertenecia Margarita Porete, las figuras biblicas
femeninas tenian especial relevancia, en particular la Magdalena. La
doctrina central del Espejo, la aniquilacién del alma en el amor divi-
no, se figura en la virgen Maria y en Maria Magdalena en el desierto.
Propongo analizar las distintas caracterizaciones que realiza el Espejo
sobre la Magdalena, esta exégesis hermenéutica mostrara que si bien
encontramos el contraste habitual entre Marta y Maria, a su vez se
efecttia una transformacién sobre la vision habitual de la vida activa y
contemplativa. De este modo, comprobaremos que para Dama Amor,
personaje central de la obra, en realidad la vida contemplativa es una
forma diferente de esclavitud a la voluntad y obras, pues solo existe
la verdadera libertad en la radical doctrina del aniquilamiento de la
voluntad.

LA MAGDALENA EN EL ESPEJO
Margarita presenta a la Magdalena en tres capitulos del Espejo, dos
correspondientes a la primera parte y uno a la segunda, en los que
destaca diversos aspectos del personaje que, a su vez, articula con con-
ceptos clave de su pensamiento.
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1. En el capitulo LXXVI titulado Agui se muestra por el ejemplo de
la Magdalena vy de los santos que el Alma no siente vergiienza alguna de
sus pecados (Icy monstre a l'exemple de la Magdelene et des sains que
U'Ame n'a nulle honte de ses pechez) Magdalena es la pecadora arre-
pentida (repentant percherresse, paenitentem peccatricem) de la que
Dios expulsé siente enemigos fuera de ella (que Dieu gicta delle sept
ennemis, quod Christus de ea septem daemonia expulerat), ella no sin-
ti6 por eso ninguna vergiienza.! Esta condicién de no sentir vergiienza
se debe a que es elegida por Dios, como Pedro y Juan evangelista, y
a su vez se relaciona con otro capitulo del Espejo que sostiene que
en el Paraiso seran desconocidos los pecados del alma para su gran
gloria.? Esos enemigos del alma se nombran también en el capitulo
XL, en ambos capitulos hay diferencias entre el texto francés y el lati-
no: ennemies-daemones. La referencia del Espejo presenta uno de los
temas que Saxer individualiza como fundamental en el modelo ético-
hagiografico de Maria Magdalena: su condicién de pecadora conver-
tida.? Hacia el final de esta caracterizacion anade una justificacion
muy importante del modelo: Maria a pesar de haber sido ptublicamen-
te exorcizada por Jests no tuvo vergiienza porque estaba arrebatada
(sourprinse, prise et emprense) y solo tenia sentidos para él. De acuerdo
a la conceptualizacién de la obra se trata del alma anonadada, aniqui-
lada, que no se preocupa por asuntos externos porque todo su ser esta
puesto en Dios, pues se ha hecho Dios. Asi, Magdalena como figura
santa falta de vergiienza se erige como modelo en el Espejo, otorgando
al lector una estructura ética en la que reconocerse y una meta hacia
la que tender, por eso el titulo del capitulo anuncia que va a mostrar a
través de ejemplos, es decir, modelos.

2. Mas adelante, el capitulo XCIII, Aqui se habla de la paz de la
vida divina (Icy parle de la paix de divine vie), profundiza esta interpre-
tacién y establece un vinculo con la idea central del libro, esto es, el fin
del alma. En primer lugar, en este capitulo se afirma que la paz divina
estd mas alla del pensamiento y de la palabra, el alma se encuentra en
el amor sin obra del corazoén, del cuerpo, del espiritu. Luego explica
dos momentos de Magdalena:

1 Las traducciones son propias, sigo la edicién de Guarnieri-Verdeyen.

2 Como senala Colledge (1999:56), esta idea para nada comtn aparece también en
Juliana de Nordwich y constituye uno de los elementos para sostener que esta autora
conocia el Espejo.

3 Saxer (1959:328), de acuerdo a la concepcién medieval que unificaba a las tres
Marias.
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[El Alma] Razén estima bien a la Magdalena cuando ella buscaba a
Jesucristo, pero Amor guardaba silencio. Noten esto con atencién y
no lo olviden, porque cuando lo buscaba faltaba a la vida divina que
Verdad llama vida gloriosa. Pero cuando estaba en el desierto, Amor
la tomé, la anonadd, y por eso Amor obré en ella, por ella, sin ella, y
vivié de vida divina que le dio vida gloriosa. Asi encuentra ella a Dios
en ella sin buscarlo, ni tampoco tenia con qué, pues Amor la habia
tomado. Pero cuando empez6 a amar, lo buscé por el deseo del querer
y el sentimiento del espiritu y por eso ella era humana y pequeiia, pues
se hallaba extraviada: ‘marrie’ y no ‘Marie’ (Espejo XCIII).*

Se establece una distincién con la Virgen Maria, quien jamas tuvo vo-
luntad sensual u obra del espiritu, sino solo la voluntad de la Deidad,
siempre quiso solamente la voluntad divina. El texto distingue dos
aspectos de la vida de Magdalena, uno activo en el que busca y otro
pasivo en el que es tomada por Amor. Es necesario puntualizar que el
Espejo sigue una tradicion que desde el siglo IX entendia que después
de la Ascensién Maria Magdalena se retiro al desierto de Egipto y vivio
alli treinta afios en penitencia y mortificacién, por eso se la llamaba
“Maria la Egipcia” y se solia representar cubierta solo con su cabello
suelto como vestimenta. En La leyenda dorada (Legenda aurea), llama-
da inicialmente Lecturas sobre los santos (Legenda sanctorumt) escrita
en 1276 por el dominico italiano Jacques de la Vorégine, se relatan la
biografia y vidas de hombres y mujeres santos, alli se incluye la histo-
ria de Magdalena. Esta obra entiende que Maria Magdalena y Maria
de Betania, hermana de Marta y Lazaro, eran una misma persona,
quien también fue aquella pecadora arrepentida que ungié los pies
de Cristo.

4 Raison prise bien la Magdalene de ce qu'elle quist Jhesucrist, mais Amour s'en
taist. Notez bien cecy et ne l'obliez mie, caar elle falloit, quant elle le queroit, a vie divine,
que Verité nomme glorieuse vie. Mais quant elle fut ou desert, Amour Uemprint, qui
l'adnientit, et pource oeuvra adonc Amour en elle pour elle sans elle, et vesquit adonc de
divine vie, qui luy fist avoir glorieuse vie. Adonc trouva elle Dieu en elle, sans le querir, et
aussi elle n'ot de quoy, puisque Amour l'ot emprinse. Mais quant emprint amour, elle le
quist par desir de vouloir en sentement d'esperit, et pource estoit elle humaine et petite,
car elle estoit marrie, et non mye Maria. Ratio appretiatur Magdalenam de hoc quod
Christum quaesivit, sed amor de hoc tacet. Hoc non omittatis, quia utique deficiebat,
quando quaerebat, vita divina, quam verita nominat gloriosam vitam. Sed quando fuit
in eserto, amor ipsam docuit seu accensit, qui eam adnichilavit. Et ideo tunc operatus
est amor in ea, propter eam, sine ea. Unde tunc vixit vita divina, quae sibi dedit vitam
gloriosam. Tunc habuit Deum sibi ipsi, absque eo quod ipsum quaereret; non habuit
unde, ex quo amor ipsam appredendit. Sed quando ipsa habere coepit amorem, ipsa
eum quaesivit per desiderium volendi in sentimento spiritus, et tunc erat humana et
parva, quia ervat maesta et non Maria.
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Ahora bien, la diferenciaciéon de dos tipos de vida en el Espejo
se vincula con una idea importante relacionada con la condena de
la obra: el abandono de las virtudes. Desde los capitulos iniciales del
libro, Margarita establece que la practica de las virtudes, si bien es
necesaria, debe dejarse atras. Ademas, la distincion de las dos vidas
de Magdalena puede interpretarse también como dos formas de amor,
una centrada en el amor a la humanidad y otra en la divinidad de
Cristo. Se trata de una aclaraciéon clave, dado que en el Espejo, a di-
ferencia de muchas obras contemporaneas, no se destaca en ningtn
momento la humanidad de Cristo, sino por el contrario, se enfatiza
siempre su divinidad. El final de la cita tiene un juego homofénico en-
tre los términos “marrie” y “Marie”, que he traducido por “extraviada”
en contraposicion a Maria (elle estoit marrie et non mye Maria), pero
el latin tiene otro matiz, el término maesta significa “triste, melanco-
lica”. Se trata de un juego de palabras: marrie=triste, marie=casada,
Maria=Maria Magdalena, aun asi no queda del todo claro el sentido ni
en francés ni en latin.’

3. La segunda parte del Espejo consiste en una serie de considera-
ciones (regarts), la mas extensa y detallada se dedica a la Magdalena,
se delinea su importancia al ubicarla en la segunda consideracién de
un total de diecisiete: las siete primeras tratan personajes biblicos,
luego tres describen distintos aspectos del alma, finalmente otro gru-
po de siete establece puntos doctrinales fundamentales del Espejo. En
cierto modo esta estructura repite el proceso de transformacién del
alma en siete modos de sery tres caidas.® ¢A qué se debe esa importan-
cia de Maria Magdalena en el Espejo? En primer lugar, recordemos la
importancia del culto en la época y la zona en la que vivié6 Margarita.
En el siglo XIII el norte de Francia estaba repleto de lugares bajo su
advocacion y en Valenciennes se desarroll6 un temprano culto local
(c. 1222).7 Maria Magdalena fue la santa patrona del convento fran-
ciscano de Valenciennes, ciudad en la que el libro de Margarita fue
condenado y quemado por primera vez.? A fines de la Edad Media,

5 Sobre la comprensiéon medieval de la vida como maesta, véase Culianu
(1987:46ss).

6 Esta segunda parte del Espejo como una unidad no es muy tratada por los espe-
cialistas, véase Gari (2003), si bien no trata la Magdalena. M. Sells (1994:131-132)
nota la presencia de la Magdalena.

7  Segun Saxer (1959:54ss) el inicio del culto en Occidente comenzé en el siglo X,
se desarroll6 en el siglo XI con la puesta de Vezelay bajo la advocacién de la santa y
llegé a su culmen en el siglo XII con cientodiesiséis lugares de culto documentados;
véase también Carrasco (1999).

8 El primer juicio contra Margarita se llevé a cabo en Valenciennes entre 1296
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la Magdalena no solo era leida alegéricamente como tipo de la igle-
sia 0 modelo de la vida contemplativa, sino que se convirtié en un
modelo moral personal intimo, una patrona accesible, como mues-
tra el Espejo. Jansen ha demostrado que Maria Magdalena en la Baja
Edad Media era una figura simbdlica que reflejaba simultdneamente
los aspectos sociales, teoldgicos y las preocupaciones politicas de la
época.’ El culto a la Magdalena, luego de un silencio relativo durante
los primeros siglos de la era cristiana se propagé en el siglo VIII para
alcanzar su apogeo en los siglos XI-XIII.!° Tal culto le debe mucho a
Gregorio Magno (540-604), quien en un sermén influyente establecié
la compleja personalidad medieval de la Magdalena combinando tres
mujeres distintas del Nuevo Testamento: (1) la mujer pecadora anéni-
ma que entré en la casa del fariseo y lavé y ungié los pies de Jesus (Lc
7.37-50); (2) Maria de Betania, hermana de Marta y Lazaro, a quienes
Jesus resucito de entre los muertos (Jn 11.1-45, 1.1-8); y (3) Maria de
Magdala, de quien Jestis habia expulsado siete demonios (Mc 16.9).!!

y 1306 y Jean Gerson en 1401 la identific6 como Maria de Valenciennes, por esto
se sostiene la suposiciéon de que Margarita era de Valenciennes o de sus alrededo-
res; véase Jean Gerson, De distincion verarum revelationum a falsis, Oeuvres com-
plétes, vol. 3, 51-52. Valenciennes, hoy parte de Francia, fue en el siglo XIIT una de
las ciudades mas présperas de Hainaut. Sobre la evidencia de que Margarita era de
Valenciennes, véase Lerner (2010:107-108); sobre el juicio, Verdeyen (1986), quien en
p- 50 fecha erréneamente el edicto del 11 de abril de 1309, dado que era del afio 1310;
para esa correccion, Field (2009:138 n.8).

9 Jansen (2001:15).

10 Véase Burnet (2006). Las primeras huellas de un culto especifico a la mujer de
Magdala aparece bastante pronto en Oriente. El peregrino anénimo del Itinerarium
en 330 habla de una iglesia llamada Lazarium en Betania, lo que confima Egeria en
su Itinerarium. Gregorio de Tours, De Gloria martyrium 29, afirma en el siglo VI que
se honraba su tumba en Efeso, segtin la constumbre bizantina de colocar las tumbas
en el patio interior de las basilicas. En 899 el emperador bizantino Le6n VI el fil6sofo
(886-915) transporta las reliquias de Magdalena y de Lazaro (de origen desconocido)
a Constantinopla y las deposita en la iglesia En-Topois, debajo del antiguo palacio
imperial en la desembocadura del Bésforo. Juan de Wiirzburg, un peregrino autor
de un relato de viaje escrito en 1165, visita una iglesia situada en la casa de Simén el
fariseo consagrada en honor de Maria Magdalena. En Occidente, Beda el Venerable
confirma un esbozo de culto en el siglo VIII. En su origen los Padres prefieren dife-
renciar entre las Marias: Clemente, El pedagogo 11 8 PL 8 col. 430; Origenes, Com. a
Mateo XXV PG 13 col. 1721; Constituciones apostdlicas (final siglo IV) II1 6 PG 1 col.
769; Juan Cris6stomo, Homilia LXI1 1 PG 8 col. 342; Ambrosio, Comentario a Luca VI
14 PG 15 col. 1672; Hilario, Comentario al Salmo CXXII 5 PL 9 col. 748; Tertuliano,
Sobre el pudor XI PG 2 col. 1001; Jerénimo, Comentario a Mateo IV 26.7 PL 26 col.
191. Pronto aparecen quienes dudan como Agustin, De consensu evangeliorum 11 79
PL 34 col. 1155, sobre la identidad de las tres Marias a la vez que vacila en afirmarlo,
In Johannem XLIX.II PL 35 col. 1748.

11 Gregorio Magno, Homilia 33, Homiliarum in evangelia Lib. 11, PL 76, 1239A.
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Hay otros textos que tratan de Magdalena mucho antes de la Leyenda
Dorada en la Edad Media, los méas notables son algunos de los evan-
gelios gnésticos de Nag Hammadi, de los cuales el mas significativo es
el Evangelio de Maria, un relato en primera persona de la revelaciéon
secreta que la mujer recibi6 directamente de Cristo y que transmitié a
los demas discipulos.!?

El capitulo CXXIV, La segunda consideracion es sobre la Magdalena
(Le second regar test de la Magdelene), realiza una primera referencia
basada en Lc 10.38-42 que relata cémo Jesus y sus discipulos se hos-
pedaban en casa de Marta y Maria, hermanas que mantienen actitu-
des diferentes ante la presencia de Cristo: mientras que Marta corre
de un lado a otro para servirle, es decir, trabaja para él, Maria, sim-
plemente se sienta a sus pies para escucharle, es decir, se sirve de

Marcos 15.40 menciona en el escenario de la crucifixién a Maria de Magdala. El
evangelio de Lucas, escrito unos quince afos después que el de Marcos, hace refe-
rencia al episodio de curacién de los demonios y al hecho de que Maria era una judia
rica de Galilea que junto con otras mujeres ayudaban con sus bienes a Jesucristo.
Mateo 27.61 sostiene que Maria Magdalena y la otra Maria estaban sentadas frente
al sepulcro. También Juan 20.1, 2.11-18 relata sobre Maria Magdalena en el sepul-
cro. El sermoén de Gregorio Magno estandarizé la interpretacion de que la mujer
del Evangelio de Lucas era Maria Magdalena. En su exégesis tropolégica, Gregorio
explic6 que los siete demonios de los cuales Maria Magdalena fue liberada deben ser
entendidos literal y moralmente como los siete pecados capitales. Los pensadores
medievales asumieron que ella se habia involucrado en mala conducta sexual, de ahi
que se asumio que la leal discipula de Jests no simplemente era una pecadora (pec-
catrix) sino también una prostituta (meretrix). Como resultado, estaba estrechamente
asociada con Eva, quien habia traido la perdiciéon al mundo a través de su pecado.
Asi, la conversién de Maria Magdalena resultaba atn mas significativa, sus lagri-
mas ayudaron a convertirla en una penitente arquetipica; véase Saxer (1959:32-33).
Ehrman (2006) sostiene que en cierto modo se podria argumentar que ella inici6 el
cristianismo.

12 Entre los manuscritos gnosticos encontrados en Nag Hammadi a mediados del
siglo pasado esta el Evangelio de Felipe que afirma que Maria era companera de Jesus
y caminaba junto a él (EvFe 32). Este pasaje apdcrifo deja constancia de una percep-
cién discipular de Maria Magdalena que se encuentra implicita en las referencias
a su presencia ante el Crucificado. También este evangelio sostiene que: “La Sofia
—a quien llaman ‘la estéril'- es la madre de los angeles; la companera [de Cristo es
Maria] Magdalena. [El Sefior amaba a Maria] mas que a [todos] los discipulos [y] la
besé en la [boca repetidas] veces. Los demas [...] le dijeron: ‘¢Por qué [la quieres] mas
que a todos nosotros?” El Salvador respondié y les dijo: ‘¢A qué se debe el que no os
quiera a vosotros tanto como a ella?” (EvFe 55), traduccién Garcia Bazan. El texto
apocrifo Evangelio de Pedro entiende que Maria la de Magdala fue al sepulcro para
llorar y golpearse el pecho (EvPe XII, 50-54). Segun este texto, no es el cuidado fisico
del cadaver lo que acerca a las mujeres hasta la sepultura, sino la urgencia por rea-
lizar una accién que configura los rituales funerarios y que solian hacer las mujeres:
llorar y lamentarse.
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éL.13 Ante las quejas de Marta, Cristo responde: “Marta, Marta, estas
preocupada y te inquietas por demasiadas cosas, pero solo una cosa es
necesaria. Maria ha escogido la mejor parte y nadie se la va a quitar”
(Martha, Martha, sollicita es et turbaris erga plurima porro unum est
necessarium. Maria optimam partem elegit, quae non auferetur ab ea,
Lc 10.41-42). En general cada regart presenta un modelo ético a seguir
mediante una figura santa que mantiene una relacién evangélica con
Cristo. Margarita se nutre de la concepcién popular y teolégica de la
Magdalena como simbolo del pecado original y como modelo privado
de penitente como se aprecia en esta segunda consideracién. Aqui el
modelo es el de la vida contemplativa, basada en el amor divino, fren-
te a la activa, representada por Marta. Estas dos figuras aparecen en
otra seccion del Espejo:

Marta esta turbada, Marfa en paz.

Marta es alabada, Maria mas.

Marta es amada, Maria mucho mas.

En Maria no hay més que un solo espiritu, o sea, una sola intencién
que la llena de paz; en Marta hay muchos, por lo que tiene a menudo
una paz turbada, porque el Alma liberada no puede tener mas que una
sola intencién (Espejo LXXXVI). !

El Espejo trata aqui sobre la unidad del Alma, Maria representa el
Alma liberada, cuya voluntad y naturaleza se ha simplificado converti-
da en una con la de la divinidad, por eso esta en paz. Por el contrario,
Marta simboliza el alma atribulada que tiene varios espiritus dentro
de si y varias intenciones, cuya voluntad no se ha unificado dado que
se mantiene aun en la multiplicidad. Hay diferencias entre este frag-
mento y el del segundo regart: aqui Maria y Marta son una pareja que
encarna una oposicion doctrinal (Maria-alma simplificada-paz/Marta
alma atribulada-guerra), no hay alusién a un contexto espacio-tempo-
ral evangélico, tampoco al episodio vivido junto a Cristo en su casa ni
una expresion de tipo afectivo, sino una exposicién doctrinal en la que

13 Marta y Maria eran hermanas de Lazaro y oriundas de Betania segin Jn 11.2-43,
12.1-11.

14 Troublee est Marthe, paix a Marie./ Loee est Marthe, mais plus Marie./Amee est
Marthe, trop plus Marie. Marie n’a que ung seul esperit en elle, c’est assavoir une seu-
le entente, qui luy fait avoir paix, et Marthe en a souvent, par quoy elle a souvent male
paix, et pource ne peut avoir Franche Ame que une seule entente. Turbata est Martha,
pacem habet Maria. Laudata est Martha, sed magis Maria. Dilecta est Martha, sed
multo plus Maria. Maria non habet nisi unum solum spiritum in se, hoc est unum
solum intentum qui sibi dat pacem; et Martha habet plures, ideo frequenter amittit
pacem. Et ideo anima libera non potest habere nisi unum solum intentum.
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Marta y Maria ayudan a ordenar conceptualmente una oposicion que,
si bien es tradicional, toma el matiz particular de la conceptualizacion
del Espejo sobre la simplificaciéon de naturalezas, voluntades, espiri-
tus.! Frente a una mera exposicion doctrinal, el regart procura ayudar
en la practica meditativa, por eso incorpora elementos que favorecen
la imaginacion de modo de facilitar el proceso espiritual.

El regart agrega otro aspecto, establece que Maria fue a buscar a
Jesucristo en el sepulcro y no lo encontré, sino que vio unos angeles
que no pudieron consolarla porque ella buscaba “el verdadero Sol”
(le vray Soleil, verum solem). El estatus de Maria Magdalena como
la santa mas popular del tltimo periodo medieval posterior luego de
la preponderancia de la Virgen Maria residia en la tensién entre su
encarnacion del pecado original y su posicién privilegiada como com-
pafiera de Jests. Su designacion como apostolorum apostola (Apdstol
de los Apéstoles) sumergida en los acontecimientos del domingo
de Resurrecciéon destacaba su potencial para la redencién.!® En el
Evangelio de Marcos, Maria Magdalena est4 entre las tres Marias que
acuden al sepulcro para realizar la uncién ritual del cuerpo después
de la crucifixién de Jestus; ella es la primera en ver a Jesus y contarle
a los incrédulos discipulos sobre su resurreccién.!” La transfiguracion
de Jesucristo ante algunos elegidos entre sus discipulos simboliza la
iluminacion de las almas libres, que son las elegidas y que deberan
guardar silencio. Como primera testigo y mensajera del acontecimien-
to que garantizo la salvacién de la humanidad, Maria Magdalena res-
taur6 el orden de la creacién arruinado por el pecado original. En la
época medieval se habia convertido en una nueva Eva, papel paralelo
al de Cristo como el nuevo Adén, y en una figura paralela a la Virgen
Maria, quien estaba libre de contaminacién sexual.!®

Para caracterizar nuevamente la distinciéon de dos etapas en la
vida de Maria establece que era una “cuando buscaba y amaba huma-
namente” (quant tu queroies et amoyes humainement, quando quaere-
bas et diligebus humane) con el apego de ternura del espiritu, y otra
cuando no buscé mas y “fuiste unida en el amor divino sin el apego de

15 Este tipo de parejas biblicas, que se potencia como oposicién modélico-concep-
tual, la encontramos también en Raquel y Benjamin como conocimiento discursivo
frente al especulativo, véase Espejo LXIX.

16 En el siglo XIII, los sermones y la hagiografia cominmente llamaban a Maria
Magdalena apostolorum apostola para describir su rol en la resurreccién.

17 Los evangelios varian en sus relatos sobre estos eventos, véase nota 11.

18 Hilario de Poitiers probablemente fue el primero en introducir la metafora del
papel restaurador de Maria Magdalena en la salvacion, lo que llevé a representarla,
como la Virgen Maria, como una nueva Eva; véase Jansen (2001:31-32).
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tu espiritu” (fusunie en l'amour divine sans affeccion de ton esperit, fuis-
ti in divino amore una absque affectione spiritus tui). Una vez mas, se
trata del momento de la aniquilacién en el amor divino, cuando Maria
Magdalena comenzé a buscar a Dios lo perdi6 porque el objeto de su
voluntad se interpuso.'” Dama Amor explica que Magdalena cuando
buscaba a Dios no sabia que estaba en todas partes y que ella tenia, sin
ningln intermediario, la obra divina dentro de si misma. Al contrario
de la contemplativa Maria Magdalena de la primera parte del Espejo la
Maria del capitulo CXXIV busca a Jesus pero no lo encuentra. En este
punto de la narraciéon podriamos esperar una alusion al noli me tange-
re donde Maria Magdalena se encuentra con Cristo pero lo confunde
con el jardinero; sin embargo, Margarita no menciona este episodio ni
el anuncio de la resurreccion.?® Al lector solo le queda una sensacién
del amor de Maria y la desolacion por la ausencia de Jesus, junto con
preguntas sobre si esta Maria representa un nuevo tipo de contem-
plativo. Ahora bien, Margarita deja al descubierto su concepcién de
Maria Magdalena en lo siguiente, bajo la interjeccién fundamental
que adopta la tipica lectura exegética del noli me tangere:

iAy Dios, Maria! ¢Quién eras cuando buscabas y amabas humanamen-
te? con el afecto de ternura que se apoderé de tu espiritu, ¢que fue de
ti, amiga, cuando ya no buscaste mas y estabas unida en el amor divino
sin carifio de tu espiritu? (Espejo CXXIV).?!

19 Véase Espejo XCIII.

20 El texto joanico del que la Magdalena es protagonista dice asi: “El primer dia
de la semana va Maria Magdalena de madrugada al sepulcro cuando todavia estaba
oscuro, y ve la piedra quitada del sepulcro. Echa a correr y llega a Simén Pedro y al
otro discipulo a quien Jesus queria y les dice: ‘Se han llevado del sepulcro al Sefior, y
no sabemos dénde le han puesto’ [...] Estaba Maria junto al sepulcro fuera llorando.
Y mientras lloraba se incliné hacia el sepulcro, y ve dos angeles de blanco, sentados
donde habia estado el cuerpo de Jesus, uno a la cabecera y otro a los pies. Dicenle
ellos: ‘Mujer, ¢por qué lloras?’ Ella les respondio6: ‘Porque se han llevado a mi Sefior,
y no sé donde le han puesto’. Dicho esto, se volvié y vio a Jesus, de pie, pero no sabia
que era Jesus. Le dice Jesus: ‘Mujer, ¢por qué lloras? ¢A quién buscas?’. Ella, pensan-
do que era el encargado del huerto, le dice: ‘Sefior, si t lo has llevado, dime dénde
lo has puesto, y yo me lo llevaré’. Jesus le dice: ‘Maria’. Ella se vuelve y le dice en
hebreo: ‘Rabbuni’ —que quiere decir: ‘Maestro—. Dicele Jests: ‘Deja de tocarme, que
todavia no he subido al Padre. Pero vete a mis hermanos y diles: Subo a mi Padre y
vuestro Padre a mi Dios y vuestro Dios’. Fue Maria Magdalena y dijo a los discipulos:
‘He visto al Sefor’ y que habia dicho esas palabras” (Jn 20,1-2.11-18). Se entiende
que la amonestacién de Cristo subrayaba el hecho de que Maria Magdalena crefa en
él “segun la carne”, mas que “segutn el espiritu”, como hombre mas que como Dios.

21 Hay, Dieux, Marie! Qui estoies telle, quant tu queroies et amoyes humainement par
laffeccion de la tendreur sourprinse de Uesperit de toy, quelle fus tu, amye, quant tu ne
queis plus, et fus unie en l'amour divine sans affeccion de ton esperit?. O Maria quae
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La exclamacién de Alma enfatiza la conversién que se produce cuan-
do Maria Magdalena deja de buscar a Dios y de amarlo humanamente
y en cambio comienza a amarlo divinamente. A pesar de la busqueda
anterior de Jesus, el pasaje ilustra la concepcién alternativa que tie-
ne Margarita sobre la Magdalena pues se trata de una contemplativa
sin buisqueda. El tono interrogativo revela que la transicién de Maria
Magdalena del amor humano al divino es un movimiento alejado de
un compromiso afectivo con el mundo y, por extensién, con ella mis-
ma, es decir un estado de aniquilacién del ser. Margarita introduce el
tema de amar a Dios divinamente méas que humanamente, un tema
a menudo glosado por los exégetas medievales, en primer lugar con
respecto a los Apdéstoles. Jesus dice a sus discipulos que debe irse si
quieren recibir el Espiritu Santo (Jn 16.7), porque lo aman tierna-
mente segin su naturaleza humana, no por su divinidad.?? Esta era
una exégesis comun en la patristica y en los comentarios medievales
tempranos que afirmaban que en la Ascensién, cuando Cristo desapa-
reci6 en el cielo, los Apéstoles pudieron ver a Cristo como divino, es
decir, igual al Padre, y no meramente humano.?* La comprension de la
naturaleza divina de Cristo fue confirmada en Pentecostés, cuando los
corazones de los Apdstoles se llenaron del Espiritu Santo.?* Mientras
que la parafrasis del Espejo del anuncio de Jesus y de la compren-
sién exegética comun insinda los acontecimientos de la Ascension
y Pentecostés y la importancia de la naturaleza divina de Cristo, no
narra el reconocimiento de los Apdstoles de la naturaleza divina de
Cristo.?® Al subrayar que Maria Magdalena ama a Dios divinamente
y no humanamente, Margarita ignora la lectura tradicional en la que
son los Apéstoles, no Maria Magdalena, quienes reconocen la natu-
raleza divina de Cristo. Esta transformacién gradual en un contem-
plativo que no busca sugiere a los lectores del Espejo, que ya toman a
la Magdalena como un modelo realista de penitencia privada, que el
alma aniquilada esta a su alcance.?® Tal punto de vista invierte la ha-
bitual descripciéon posconversion de la arrepentida Maria Magdalena

talis erat, quando quaerebas et diligebas humane per teneritudinem affectionis spiritus
tui, qualis fuistis amica, quando amplius non quaesisti et fuisti in divino amore una
absque affectione spiritus tui.

22 Espejo CXXIII.

23 Agustin, De Trinitate.

24 Agustin, Sermo 264, PL 38,1213-14.

25 Ambos, la Ascension y Pentecostés se mencionan en el Espejo CXXVI, CXXVIII.

26 El parentesco de Maria Magdalena con los Apéstoles quizds también se sugiera
por el hecho de que en la leyenda popular la Magdalena predic6 en Pentecostés; véase
Jansen (2001:81-82).
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promovida indirectamente por los cédnones del Cuarto Concilio de
Letran. En su lugar, el Espejo presenta a una Maria Magdalena pe-
nitente capaz de trascender su naturaleza humana y sus impulsos
afectivos.

Para clarificar mas esa distincién Margarita recurre a la metafora
del cultivo de la tierra en la que existen dos momentos: uno de activi-
dad en el que Maria hace su trabajo arando la tierra y otro en el que
reposa sin hacer ninguna obra: “Dios obré gentilmente en Maria, por
Maria y sin Maria” (Dieu fist la sienne gentilment en Marie, pour Marie,
sans Marie; Deus generose suum opus fecit in Maria sine Maria). En
términos de Eckhart, este obrar divino en el alma es el nacimiento del
Hijo en el alma, como aparece en su discusién de la historia de Marta
y Maria en su conocida transformacién del motivo del nacimiento vir-
ginal.?” Este uso de las preposiciones se reitera en muchas ocasiones
en el Espejo e indica el operar divino en el alma. La divinidad obra
por Maria sin ella, sin su voluntad; el “en” no denota una teologia
del descenso, una serie de procesiones de la fuente divina que llenan
un alma vacia y pasiva (representada como femenina), porque denota
el principio, el alma en tanto permanece en su principio es igual e
idéntica al mismo.?® Esta nocién de “en” es la base de las reversiones
de las diversas jerarquias, los estratos retroceden hasta un punto de
igualdad absoluta, por eso el “en” mas que una indicacién de conten-
cién deviene en una indicacién de la existencia de algo (el alma) en su
principio. En otras palabras, el auto-nacimiento tiene lugar realmente
dentro del fondo del alma que es idéntica al fondo de la Deidad, esa
fuente primaria de realidad, el ser-desnudo, la nada. Cuando el alma
se vuelve igual a nada entonces lo divino se le entrega, pero al volverse

27 Eckhart Von abegescheidenheit DW.

28 En el Comentario sobre Juan de Eckhart la nocién de “en su principio” se explica
en relacién con el inicio del evangelio de Juan: “En el principio (in principio) era el
Verbo”. En sus obras latinas, Eckhart utiliza la metafora de la emanacién con dos
imagenes propias distintivas, cuando emplea el término bullitio (ebullicién) entiende
que lo que procede permanece dentro de su principio. Esta emanacién paradéjica
(que fluye) que atn permanece dentro es el mundo de las relaciones trinitarias. El
principio de las relaciones trinitarias recibe un doble paradigma: por un lado esta el
Padre como fuente del Hijo, pero, dado que el Hijo es idéntico al Padre (que son la
misma cosa, unum, aunque no la misma persona, unus), entonces el Padre se engen-
dra a si mismo engendrando a su Hijo. Asi, el principio es el Deidad o fundamento de
la Deidad mas alla de todas las relaciones trinitarias. En el momento del nacimiento
del Hijo en el alma, sin embargo, morir “en” de “en el alma” se revela como lo mismo
que el “en” de “en el principio”. La procesién (emanacién del Hijo en el alma) es el
regreso. Pues la Deidad, como afirma con fuerza Eckhart, no se da a luz en el alma
como un lugar, locus o receptéaculo: se convierte en el lugar de su propio nacimiento,
de su propio “trabajo”; véase Sells (1994).
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igual a nada el alma ha vuelto a la nada del fundamento de la realidad.
A su vez esto se relaciona con una idea central del Espejo que se abor-
da en la segunda parte, esto es, la de llegar a ser como cuando no era,
la reversion al estado de precreado.?

La metafora del cultivo establece que ese periodo activo de labrar
la tierra tiene que ver con realizar obras de bondad y ejercitar las vir-
tudes que preparan al alma para el momento en que recibe la gracia
y alcanza el estado de libertad “en el que el alma obra con practicas
divinas sin su propia obra” (lequel l'ame oeuvre de divin usage, sans
son oeuvre; qui in anima operatur divino usu sine suo opere), es decir,
se trata del despojo de si misma luego de que hizo lo que dependia de
ella misma. Afirma Margarita:

Eso obr6 en Maria, en el desierto de Maria, cuando Maria reposé de él
y no mientras corria tras €, sino cuando la divina bondad se reposé en
Maria; y esa bondad reposé de él a Maria, sin Maria, por Maria (Espejo
CXXIV).%0

Aqui aparece la imagen del desierto como el espacio geografico que
caracteriza la transformacién personal y describe precisamente ese
proceso en Magdalena, basado en la leyenda de que permanecié trein-
ta anos en el desierto. La imagineria del desierto también la emplea
Eckhart para indicar una unién de indistincion.?!

La distincién que establece Margarita entre la vida dolorosa de
las obras y la vida de las tres Marias puede parecer convencional, dado
que retoma el contraste popular entre Marta ocupada de la vida activa
y Maria que representa la vida contemplativa. Sin embargo, emplea
ese contraste de modo similar al tema de amor cortés dado que rea-
liza una inversién repentina, en este caso una inversién de la piedad
contemplativa. Se trata de un elemento clave del Espejo, porque para
Dama Amor lo que otros llaman una vida de contemplacién es solo
una forma diferente de esclavitud a la voluntad y las obras, vida atra-
pada en el placer de la mortificacion del cuerpo. En vez de presentar
a Maria Magdalena como un modelo consumado del alma aniquilada,

29 Véase Espejo CXXXV, Eckhart Pr. 2 DW.

30 Tel ouvrage fist il a Marie ou desert de Marie, quant Marie se repousa de luy, non mie
quant Marie courut aprés luy d’elle, mais quant la divine bonté se repousa en Marie; et
celle bonté repousa de luy Marie, sans Marie, pour Marie, Tale opus fecit ipse in deserto
in Maria, quando Maria de eo quievit; non quando Maria cucurrit de se post eum, sed
quando divina bonitas quievit in Maria et illa bonitas quietavit de se Mariam, sine
Maria, propter Mariam.

31 Eckhart Pr. 48 DW.
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este ultimo tratamiento de su figura en el capitulo CXXIV sigue la
progresion del desarrollo espiritual para llegar a ese estado. La repre-
sentacion muestra una Maria Magdalena que puede dejar el cuerpo y
también abandonar las obras de bondad para poder liberarse, de este
modo presenta a los lectores un testimonio de la transformacién de
una contemplativa que busca en una que ya no busca mas.

CONSIDERACIONES FINALES

El culto de Magdalena florecié en los Paises Bajos, Francia y toda
Europa en el siglo XIII, por eso se convirtié en una figura clave para
los creyentes religiosos medievales. Margarita tomé esa figura popular
para expresar su doctrina del alma aniquilada, de modo que la conver-
sion del pecador ya no se definia a través de la castidad, la contricién y
la ejecucion de las obras de bondad sino mediante el desapego, la pura
intencién y el amor divino.

El desarrollo de la personalidad contemplativa de la Magdalena
demuestra que Margarita conocia las concepciones teoldgicas y po-
pulares sobre ella. Atin asi, su tratamiento de Maria Magdalena no
siempre se corresponde con la tradicién exegética. El anélisis de “la
consideracion de la Magdalena” revela que la interpretacién que hace
Margarita de la metafora de labrar la tierra presenta una respuesta a
la tradicion exegética que consideraba a Maria Magdalena un simbolo
del pecado, por eso transforma en modelo del alma aniquilada a la
Magdalena contemplativa y penitente de la cultura popular.3? La idea
de la vida aniquilada criticaba la busqueda activa de Dios a través
de oraciones y otras obras de bondad y, por tanto, se diferenciaban
del modelo contemplativo tradicional prescrito habitualmente para
las mujeres. Los primeros capitulos de la Magdalena del Espejo si-
guen fielmente el modelo de Maria de Lucas, que encarna la vida con-
templativa. Cuando la Magdalena aparece nuevamente en el capitulo
XCIII ella, como el alma aniquilada, ya no busca a Dios. Este motivo
de Maria Magdalena como una mujer que no busca va en contra del
modelo contemplativo tradicional, y Margarita lo utiliza en numero-
sas ocasiones. Al entregar su albedrio para que Dios pueda operar en
ella, la Magdalena se libera de cualquier necesidad externa. La paz de
la Magdalena proviene de su unidad de espiritu y la intencién de su
alma hacia Dios, por la cual Margarita significa la postura particular
adoptada por el alma de no querer nada. El alma manifiesta su inten-
cioén pura al entregar su agencia a Dios, confirmando asi que se preo-
cupa por si misma. La descripcién de Amor demuestra que los rasgos

32 Véase Dubois (2013).
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del alma aniquilada son precisamente los de la Magdalena, rompien-
do con las concepciones medievales generalizadas que retrataban a
la Magdalena como una santa pecadora, Margarita la eleva a modelo
del alma aniquilada, y asi demuestra a sus lectores que la conversién
estaba a su alcance.
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LA TERNURA MARIANA EN EL CAMINO
ESPIRITUAL DE ANSELMO

Maria Raquel Fischer

Las tres oraciones a Maria fueron escritas alrededor de los afios
1073/1074, por lo tanto, pertenecen al conjunto de los primeros escri-
tos espirituales, anteriores a las obras teéricas del autor. Pero no sélo
por su composiciéon constituyen una unidad deseada por Anselmo,
sino que también la forma final que adquieren en el ordenamiento del
Corpus respeta esta trilogia, de ahi que se pueda hablar de un itinera-
rio dentro del itinerario espiritual desplegado a lo largo de éste.

En la Epistola 28 a su amigo Gondulfo expresa el motivo de su
escritura: Me ha pedido un hermano, no una vez, sino con frecuencia,
que componga una gran oracion a Santa Maria,(...). Escribi, pues, la
oracién solicitada, pero, viendo que no satisfacia al que me la pidid, se
me rogé que compusiera otra; tampoco ésta satisfizo; entonces redacté
una tercera, que por fin dio gusto. Acepta, pues, estas oraciones escritas
a tu intencion...

Anselmo escribe bajo la demanda insistente de su hermano reli-
gioso, pero es la presencia espiritual de su amigo Gondulfo, el monje
a quien dirige la carta, quien lo estimula a escribir las tres oraciones.

En cuanto al modo de lectura, anticipa aqui lo que expresamente
va a desarrollar en el Prélogo: Estdn hechas en vista de la lectura, y me-
jor atin de la meditacion, y ojald fuesen de una extension tal, que antes
de llegar al fin el lector se encontrase penetrado de una gracia superior,
bien de contricién, bien de amor... Ademds, he dividido estas oraciones
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en pdrrafos distintos para evitar el cansancio engendrado por la exten-
sién y poder cortar la lectura a discrecion.!

Hasta aqui lo dicho por Anselmo, atendiendo a las dificultades
con las que un posible lector puede encontrarse. Ahora si ustedes me
lo permiten queridos oyentes, quisiera contarles mis propias dificul-
tades. En primer lugar el contexto de las Jornadas sugerido por el
titulo “Aportes femeninos al pensamiento medieval”’; en segundo lu-
gar el desde donde he enfocado el tema propuesto: la experiencia de
un monje medieval, en concreto Anselmo en dialogo orante con la
figura femenina por excelencia que es Maria, y una tercera cuestiéon
para mi no menos importante, y es que esta temética surge en el es-
pacio de un merecido homenaje al Dr. Eduardo Briancesco con quien
compartimos durante mucho tiempo nuestras investigaciones sobre
Anselmo en CONICET y en concreto en esta Academia de Ciencias.
Los avatares, hoy en gozosa y agradecida esperanza, no fueron ajenos
a estas lecturas. Pero el insustituible amor a Anselmo que nos ha de-
jado como herencia no solo intelectual sino también y principalmente
espiritual, es mi mas sentido agradecimiento.

Ahora bien, si se atiende al lugar que ocupan estas oraciones den-
tro del Corpus, su presencia revela un modo de insercién de Dios en
el texto orante. Es la dialéctica del Dios-creador, y también lo que el
Dios-recreador concilia en la existencia con la figura mediadora de
Maria, teniendo en cuenta sin duda la realidad del mal y la culpa, pero
en maravillosa e inefable armonia. De ahi que se pueda afirmar que
esta insercion del corpus mariano dentro del corpus espiritual obede-
ce a algo mas que una cuestion de ubicacion textual. Se trata quizas
de un estilo de itinerario espiritual que Dante le dard mas tarde forma
poética cuando ubica al comienzo de la vida bendita el Padrenuestro
y en su culminacién la figura de Maria. 2

Por razones de tiempo solo hare una breve referencia a las ora-
ciones V y VI tan solo para poner en contexto lo que me parece ser el
ntcleo fundamental de la oratio VII.

En estas dos primeras oraciones a Maria se engendra una potente
unidad que recapitula virtualmente la historia de la relacién del varén

1 Sibien el texto castellano ha sido tomado de la traduccién de BAC, el texto latino
que se ha tenido en cuenta y sobre el cual se ha trabajado, pertenece a S. Anselmi,
cantuariensis 1.

2 Cabe preguntarse también a igual que lo que ocurre con las Confesiones de San
Agustin, si estos itinerarios que atienden a una pedagogia interior del hombre con-
creto y que acentian la condicién de pecado hasta limites extremos, deben compren-
derse desde un punto de vista “cuantitativo”, o mas bien es la condicién del fenéme-
no “extatico” el que exige permanentemente la purificacién para su cumplimiento.
Sirve aqui la metafora de que basta un simple hilo para retener el vuelo del pajaro.
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“_ 2

con la mujer a la luz del “si” obediencial de Maria. Una Mujer que por
gracia de Dios se hace “clarividente” para redimir a aquella mujer que
no vio con claridad el destino del varén. En la teologia implicita en
estas plegarias, es Maria la que hace posible la salvacién restaurando
la desobediencia originaria que indujo a la caida. Las remotas profun-
didades humanas y el misterioso principio de Dios se enlazan en la
intimidad del corazén en un tnico gesto de confianza.

Madre e Hijo crean un nuevo habitar en la medida en que miran
con la célida luz del amor. En cada corazoén es la piedad del “Otro” la
que hace la mediacién, al tiempo que el propio corazén queda inserto
en una realidad mas vasta. También en el mundo de los afectos del
Hijo, de la Madre y del hombre pecador surge la figura del “Reino de
Dios”. Lentamente estos textos van mostrando que nadie se hace solo
en la vida espiritual ni el camino a la vida eterna se cumple al margen
de los elogios del amor.

Hasta aqui una breve sintesis de las oraciones V y VI que ofrecen
un marco de comprension para el desarrollo de la oracién VII.

Ahora bien, centrare mi ponencia en los paragrafos que me pa-
recen mas decisivos de esta oracion, donde segtin el mismo Anselmo
estaria més logrado el texto orante: Oratio ad sanctam MARIAM pro
impetrando eius et Christi amore.

I. LA MUJER COMO CAMINO HACIA LA MADUREZ HUMANA (R.1-38)
Los ritmos del corazén tal como se ponen al descubierto en esta ora-
cién se estructuran sobre dos memorias. La mas lejana, remite a los
primeros capitulos del Génesis, la mas proxima al capitulo uno y dos
del Evangelio de San Lucas. Por la primera se reviven las tristezas de
un desencuentro “legendario”. Sin embargo, en los textos de Lucas
reaparece el instante de una primera bendicién, pero en las formas
que iluminan un nuevo camino e invitan a vivir en el éxtasis de un
nuevo Amor.

El paréagrafo inicial hace memoria en un lenguaje himnico de las
oraciones V y VI, mostrandose esta memoria como “herida” por la
inmensidad de una nueva luz. La palabra es llevada por encima de si
a una altura inaccesible a la mirada habitual, a una regiéon en donde
acontece la epifania del nombre: {Oh Maria, Maria la grande, la mayor
de las bienaventuradas Marias, la mayor de todas las mujeres: a ti, joh
gran Senora! (...)

El orante busca un vinculo con el nombre invocado llevando a
cumplimiento la fuerza que de esta invocacion recibe. El sujeto pasa
a ser el propio corazoén, que es capaz de desear, suplicar y hacer en la
debilidad de su finitud, lo que s6lo hace la realidad del Amor, derribar
las puertas interiores del alma al mismo tiempo que se pronuncia el
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nombre del otro: Mi corazén quiere amarte, mi boca desea alabarte, mi
espiritu desea venerarte, mi alma aspira a rogarte (...) Un nuevo tipo
de identidad surge de este trabajo de memoria que se hace capaz de
confesar a la Mujer su destino, y de asumir con ella la responsabilidad
de su vida desde el misterio de un amor que los une a Dios. Es una
memoria dialogal que restaura por esta figura de mediacién un diélo-
go ontolégico que acerca al varén con la mujer.

El segundo paragrafo (r. 9-14) da lugar a la reiterada stplica im-
perativa respecto de si mismo. El orante disefia asi dos rutas: por la
primera, apela al poder de arrepentimiento de sus fuerzas interiores.
Porque las sombras de la existencia confusa forman un tejido que se
cierra sobre si mismo y rehtisa permanentemente su conversion de
sentido.?

Por la segunda ruta queda trazada la esperanza que abre el Amor
naciente. La suplica imperativa se dirige indirectamente a Maria.
¢Cémo resolver a través de la imploracién la acusacién del corazén
que se eleva desde dentro y amonesta? ;Cémo no escuchar aquellas
voces que suben desde muy hondo y vienen desde muy lejos, desde lo
profundo de la vida y desde la interioridad mas escondida? Sin em-
bargo, la dureza del pecador da paso a la ternura de la vida porque,
por fragil e inseguro que sea el corazén, la presencia de esta Mujer es
segura compania. En el fondo todo hombre sabe que las murallas se
derriban por la belleza que emana de la persona amada y, a través de
ella, se disefia un nuevo mundo. Se comprende entonces que las cosas
no soélo son su rostro de miseria, sino que percibidas en su altura y
misterio revelan al hombre su belleza. Una “luz de gloria” aparece al
final, presentificada en la débil forma de un adverbio: supra. Pero es la
palabra orante la que revela que una gracia ha brillado en el corazén y
hace crecer la esperanza de que algo hermoso también hay afuera. El
corazon ya ha entrado en la situacién del Amor quedando a la espera
de Aquel que lo ha redimido.*

En los paragrafos tercero y cuarto (r. 15-38) predomina el Regina
angelorum como una expresion que surge desde la palabra humana
hacia la altura del Cielo, pero porque previamente el corazén de esta

3 Cf. Eduardo Briancesco, Teologia de la Caridad y oracién en San Anselmo:
Lectura de la oracién XII. Op. cit. Alli el autor hace referencia como parte de la
estructura de toda oracion a la mirada critica (discussio) del pecador sobre si mismo,
severa y a la vez implacable en ciertos momentos. Es interesante las reflexiones que
hace en el apartado I. Notas preliminares.

4 Hay que pensar aqui lo que Agustin dice respecto de estos trabajos de memoria
del alma, que incluyen siempre la alabanza. No se pueden mirar los abismos sin “ala-
bar a Dios”. Cf. San Agustin. Enarraciones sobre los Salmos. Salmo 105, “Confesién
de las Rebeldias de Israel”.
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Mujer dejo entrar al Espiritu confiando en la palabra del mensajero.
Ella entreg6 su ser al amor de un Dios e hizo disponible su corazén
para que se cumpliese la misién querida por el Padre. Ella acept6 una
historia de Amor que reconcili6 el Cielo con la tierra. De ahi que se la
alabe también como “Seriora del mundo, madre de Este que purifica al
mundo”, porque en su seno llevé a Aquel que purificé al mundo, y con
su disponibilidad permiti6é que tanta Santidad y tanta Gloria entraran
en la historia para su salvacién. El orante tiene conciencia de que su
corazoén no tiene la pureza de Su entrafia. Por eso debe ser llevado a
Ella, para que indigno lo habite, y habitandolo, lo purifique y le haga
posible la comprensién del Amor.

I1. LA ESTAMPA HUMANA DE LA RECONCILIACION Y LA DULZURA
El paragrafo quinto (r. 39-50) comienza con una invocacién que refiere
al texto evangélico: “{Oh bendita entre todas las mujeres (...) bendito
el fruto de tu vientre”.

El texto de la visitacién recuerda el encuentro de las dos mujeres
—Isabel y Maria —y en el espacio de este misterio, se prefigura un lugar
de reconciliacién que hace posible el lenguaje de lo Santo.

En la memoria inmanente a este texto, una de ellas, Isabel, lleva
consigo el lejano recuerdo de un infortunio c6smico: el incomprensi-
ble destino de no haber engendrado. La otra es Maria, su prima, que
fiel a la maternidad no conocera nunca la rebeldia de lo natal. El en-
cuentro de ambas es el lugar de una nueva bendicién. Pero también el
orante entra en la corriente espiritual de esa memoria evangélica, y su
lenguaje interior cambia de voz porque entra en la comunidad cordial
de ambas mujeres. En una mujer tanto como en la otra, la gloria de lo
femenino y su raiz de bendicién esta en los hijos. Sélo en ellos recon-
cilian sus historias e inmortalizan sus nombres. Anselmo da lugar en
la oracién a la toma de conciencia de sus culpas. Es cierto que pocas
veces se comprenden los dos linajes, y que ambas historias en el co-
razoén del orante, actualizan permanentemente una eterna rivalidad.

Sin embargo, la auténtica maternidad quita la vergiienza vy, de-
velando nuevas fuerzas, encarna en el corazon la esperanza de una
armonia definitiva: “Porque estoy seguro que asi como por la gracia de
Dios he podido recibirlos, asi por los méritos de la Madre puedo volver
a encontrarlos”.

También en Anselmo el desatamiento de la figura femenina le ha-
bia impedido encontrar lugar adecuado para una existencia cordial.
Sin embargo, en esta oracién, y en concreto a partir del paragrafo
quinto, el lenguaje experimenta el ascenso propio de la alabanza. Pero
sin olvidar que la palabra ha surgido de la inhospitalidad de la exis-
tencia, de la toma de conciencia de cuanto cuesta el amor auténtico, y
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cuan humano es que en los momentos de mayor fidelidad siempre se
pueda transitar el doliente camino de la contradiccién.

Toda la historia personal de quien reza estd seguramente aqui
presente. Pero la armonia es posible de ser recobrada cuando el cora-
z6n deja que ambas mujeres bendigan sus frutos, creando el espacio
de fidelidad para un nuevo ordenamiento de los linajes. La mirada
humana se hace digna de “ver” y por lo tanto “verse” con la fuerza de
la visién propia de las mafianas del mundo.

III. ELHOMBRE ENTRE LA ALTURA DE SU ESPERANZAY LA
PROFUNDIDAD DEL AMOR

En los paragrafos sexto y séptimo (1. 51-75) el orante cambia la pers-
pectiva: Maria aparece como centro césmico: “Tii eres la corte de la
propiciacion universal, la causa de la reconciliacion general, el vaso v el
templo de la vida y de la salvacion para el universo {(...)"

Se percibe aqui un equilibrio armonioso destinado a reunir el
Cielo con la tierra, el tiempo individual con la historia universal: (por-
que estrecho demasiado tus méritos) “cuando restrinjo tus beneficios a
lo que has realizado por mi solo, hombre vil, cuando el mundo, que te
ama, se alegra de tus beneficios y en su alegria proclama lo que hiciste
por él”.

Los beneficios de Maria inundan la creacién, y esta, amando
los bienes recibidos, se alegra; alegrandose proclama que son suyos.
Gracias a Ella, se abrieron los cielos, una luz de reconciliacién invadié
el horizonte, y los temores por las culpas se desvanecieron. El mundo
apesadumbrado por el recuerdo de su origen canta el aleluya de su
nueva creacion y celebra con jubilo los consuelos que llegan a la tierra.

Respecto del pardgrafo séptimo (1. 64-75), el orante contintia con
esta perspectiva. En primer lugar, la enumeracion de los espacios y
tiempos césmicos: “El cielo, las estrellas, la tierra, los rios, los dias y las
noches (...)"”

En segundo lugar, el orden segtun el cual estas cosas han sido
creadas: “Cualesquiera cosas sometidas al poder o proyecto de los hom-
bres (...)”

Finalmente ,el trastrocamiento de éste: una condicién original
de estar sujetas y sin embargo un “decoro” perdido. La invocacién a
Maria - domina - es también el sefialamiento de un movimiento cau-
sal ondulatorio sugerido a través del per: “una nueva gracia inefable,
ioh Sefiora! En cierto modo por ti, les ha sido concedida” - indica el
transito de una condicién perdida a una nueva condicién. Se puede

5 OrVII, pag. 288, . 64
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afirmar que aqui hay una historia césmica que pide ser explicitada
justamente a través del per. Es el mundo de las cosas que trajeron
consigo las consecuencias de un desorden original, el trastrocamiento
de la creacién como trastrocamiento del orden. Y éste no como algo
extrinseco a la condicién de las cosas sino como lo que puede llamarse
con mayor precisién, una “afeccién ontologica”.

También el autor parece querer remarcar esa nueva condicién
que cambia el estado “mortal” de la creatura: “Una gracia nueva, ines-
timable, les ha hecho saltar de alegria en cierto modo cuando sintieron
que no solo reinaba sobre ellas en adelante, de un modo invencible, Dios
mismo, su Creador, sino que también, al servirse de ellas visiblemente
las santificaba interiormente”.

IV. EL ROSTRO DE UN MUNDO TRANSFIGURADO (R. 71-92)

En el pardgrafo octavo (r. 76-81) se da una amplitud que va desde el
ambito del mundo a la creacién en su totalidad, indirectamente in-
volucrada a través de un autoreproche por la estrechez de su mirada:
Pero por qué solo hablo, Seriora, solamente de los beneficios de que has
colmado la tierra? y luego hace referencia explicita a estos ambitos de
la existencia que él ha dejado marginados en su discurso: inferna (...)
caelos.

Pero no sélo se trata de una amplitud del mundo, sino mas bien
de una direccionalidad de esos ambitos sefialada por la semantica de
los dos verbos que acompanian: penetrant (...) superant. Uno marca la
direccién descendente; el otro, la ascendente.

Hay dos per que dan forma a la figura de mediacion en este
paragrafo:

El primero se refiere a la Madre: Por la plenitud de tu gracia (...)
quedan vinculadas y de algiin modo transformadas las cosas, que es-
taban de uno y otro lado. Al primer 4&mbito corresponden quae in in-
ferno erant, al segundo: quae supra mundum sunt. El liberata sefiala
la nueva condicién de todo aquello que estaba bajo la condicién de
pecado, vy el “estado interior” con el que celebran la nueva condicion:
laetantur. El restaurata también sefala esta condiciéon de lo que es
supra mundum, y aparece el uso del reflexivo se que acompaina el gozo
celebratorio del gaudent.

El segundo per como se dijo mas arriba, refiere al Hijo y por El a
la Madre: “Por este glorioso Hijo de tu gloriosa virginidad.” En esta se-
gunda mediacién, los &mbitos anteriormente sefialados dan lugar no
a un sefialamiento de los espacios en su doble direccionalidad, sino a
una dimension “histérica y originaria”: Todos los justos que perecieron
antes de la muerte de aquel que es la vida (...), y los dngeles se felicitan
por la reconstruccion (...)
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En primer término, son todos los justos los que han recibido un
cambio “existencial” a través de ambas mediaciones, en segundo tér-
mino, también los angeles “se alegran por la restitucion de su ciudad
casi en ruinas”.

En conclusion, se trata en este paragrafo de sefialar un “plus”
en los &mbitos de la existencia, tanto espacial cuanto temporalmente.
Queda de este modo disefiada una figura de la existencia creatural
que lleva implicita una “historia” de la creatura con Dios. El per, a
igual que en la oracién de la Cruz, senala un espacio de mediacién
que reconcilia todos los &mbitos, y tal reconciliacion se torna un gesto
ontoloégico-celebratorio de la creatura para con su creador.

El pardgrafo noveno (r. 82-92) culmina todo lo dicho en la forma
de una invocacién: {Oh mujer admirable (...) jOh mujer llena de gracia
(...) iOh Virgen bendita (...) Oh tu, que has sido elevada por encima de
todo! (...) {Oh ta hermosa a la vista! (...)

El per que completa a esta primera invocacién hace una recapi-
tulacién de todo lo nombrado en los pardgrafos anteriores en tanto
que ya estan afectados por la gracia de Maria: Los elementos son re-
novados, curados los infiernos, los demonios pisoteados, los hombres
salvados, los dngeles reintegrados.

La bendicién misma entra en un movimiento circular que afec-
ta por y a través de Maria a la relacién de Dios con su creatura: Por
tu bendicion toda naturaleza es bendecida, no sélo la creacién por el
Creador, sino también el Creador por su creatura.

Queda expresado de este modo una hermosa condicién en donde
tanto la creatura cuanto su Creador se vuelven guardianes de la dife-
rencia. La liturgia c6smica tiene aqui su apoyatura orante.

La ultima invocacién es una alabanza y un anhelo desbordante
del alma por esta Mujer amada: jOh t, hermosa a la vista, amable de
contemplar, deleitosa para amar, ;como sobrepasaréas la capacidad de
mi alma?

El paragrafo termina con la stplica con la que el alma “cansada”
pide “encontrar”. Imégenes pastoriles con que la mistica expresa su
experiencia mas profunda: Espera, joh Seriora!, a esta alma que ve tan
poco y que te busca. Ten piedad, joh Seriora!, de un alma que languidece
Y suspira por ti.

V. CONCLUSION
El pardgrafo décimo (r. 93-107) es el ultimo a considerar en esta ex-
posicién dada la extensién que tiene esta séptima oracién. Pero es en
este donde estan contenidos de algtin modo todos los restantes.

El orante, al menos atendiendo al lenguaje religioso que usa, tie-
ne una visién: “contemplo el lugar que ocupa Maria en el Cielo de
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Dios.” Tal vision le despierta una expresién de exclamacion — Mira res
- que modifica el estilo en el que hasta ahora se habia expresado: Mira
res, in quam sublimi contemplor MARIAM locatam! Inmediatamente
todas las adjetivaciones usadas para nombrar a Maria quedan reuni-
das en una expresién que las incluye: Nihil aequale Mariae, nihil nisi
deus maius MARIA. Y después de desarrollar toda la historia de la
salvacién a la luz del vinculo Dios-Maria, el orante termina con la ex-
presién del Benedictus: O vere “dominus tecum”, cui dedit dominus,
ut omnis natura tantum tibi deberet secum.

Los cuatro renglones finales de esta oracién hacen sentir el es-
plendor de la palabra humana cuando esta tocada por Dios. Hay
también resonancias de una antropologia “medieval-monastica” que
distingue mens (...) cor (...) anima (...) y caro (...), a lo que corresponde
un ejercicio verbal apropiado a cada uno: Veneretur (...) amet (...) di-
ligat (...) y serviat (...). La expresién in hoc consummetur vita mea (...)
manifiesta un grado de unidad del acto religioso antes de convertirse
en eterna alabanza.

Finalmente, en los tltimos renglones a la luz de la belleza de Dios
adquirira vuelo la palabra humana: Que mi espiritu te venere como
merece, que mi corazon te ame como es justo, que mi alma te ame como
le conviene, que mi cuerpo te sirva como debe, que mi vida se consuma
en eso, a fin de que todo mi ser te cante por toda la eternidad. Bendito
sea el Sevior eternamente. Ast sea.
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SOBRE UNA POSIBLE INFLUENCIA DE
MATILDE DE MAGDEBURGO
EN GERTRUDIS DE HELFTA

Ana Laura Forastieri, OCSO

Al final de su vida la beguina Matilde de Magdeburgo pedia asilo en el
Monasterio de Helfta, donde permaneceria hasta su muerte. La ma-
yoria de los criticos ubica su llegada al convento en 1270 y su muerte
entre 1283 y 1994. Ahora, el Manuscrito 827 de Leipzig aporta nue-
vos elementos que permiten datar con més precisién su estadia en-
tre 1281 y 1293. Esto implica que habria estado presente en toda la
primera etapa de la produccién literaria del cenobio. Por lo tanto,
la cuestion de las posibles influencias doctrinales y literarias entre
Matilde y las monjas escritoras de Helfta, cobra nuevo interés. En este
trabajo enfoco la posible influencia de Matilde en el proceso espiri-
tual de Gertrudis, en base a constancias textuales de tres tipos: men-
ciones expresas, referencias deliberadamente ambiguas y paralelos
de contenido o de vocabulario, entre: el Legatus Divinae Pietatis,' el

1 Legatus Divinae Pietatis, en adelante LDP seguido del libro en numeracién ro-
mana y del capitulo y paragrafo, en numeracién ardbiga. Edicion critica: Gerturde
d’Helfta, Oeuvres Spirituelles, Tomo II: Le Héraut Livres I et II, Sources Chrétiennes
N° 139 (Paris: Ed. Du Cerf 1968); Tomo II1I: Le Héraut Livre III, Sources Chrétiennes
143 (Paris: Ed. Du Cerf 1968); Tomo IV: Le Héraut Livre IV, Sources Chrétiennes 255
(Paris: Ed. Du Cerf 1978); Tomo V: Le Héraut Livre V, Sources Chrétiennes 331 (Paris:
Ed. Du Cerf 1986), en adelante SC seguido de niimero de tomo, pagina y, si corres-
pondiere, linea. Versién en castellano: Gertrudis de Helfta, El Mensajero de la Ternura
Divina. Experiencia de una mistica del siglo XIII. Tomo I: Libros 1-3 y Tomo II: Libros

145



Ana Laura Forastieri, OCSO

Memoriale Abundantiae Suavitatis Divinae (Ms Leipzig 827)? y el Libro
VII de la Lux Divinitatis semper fluens in corda veritatis3 de Matilde de
Magdeburgo, producido durante su estancia en Helfta.

1. EL SIGLO DE LAS MUJERES

El siglo XIII* es llamado con razoén el siglo de las mujeres, porque
vio surgir y prosperar un movimiento espiritual genuinamente feme-
nino y feminista.> A fines del siglo XII comenzaron a pulular grupos
de mujeres piadosas, solteras o viudas, sedientas de Dios y avidas
de espiritualidad, que habian logrado mantenerse al margen de los
movimientos heréticos de la época: valdenses, albigenses y cétaros.
Los cistercienses tomaron la direccién de este movimiento, quizés
por ser mas numerosos, estar mas expandidos y mejor organizados.
En poco tiempo el movimiento de las mulieres religiosae se diseminé

4-5 (Burgos: Monte Carmelo 2013), en adelante MTD, seguido de niimero de tomo en
romano y pagina, en arabigo.

2 Leipzig, Universitétsbibliothek MS 827, en adelante L827, seguido de capitulo y
paragrafo en numeracién arabiga. Edicion critica parcial: Gerturde d’'Helfta Oeuvres
Spirituelles, Tome VI, Le manuscrit de Leipzig: Florilege — Mémorial de 'abondance
de la suavité divine, le partie (Paris: Ed. Du Cerf 2023), en adelante SC 634 seguido
de niimero de tomo, pagina y, si correspondiere, linea. Existe una versién completa
en inglés: Gertrud the Great of Helfta, The Memorial of the Abundance of the Divine
Sweetness, Translated and Introduced by Alexandra Barratt from the text in Leipzig
Universitdtsbiliothek Ms 827, Cistercian Fathers 88 (Minnessota: Liturgical Press
2022), en adelante CF 88 seguido de nimero de pagina. Esta version se citara cuando
el texto no se encuentre en SC 634.

3 Lux Divinitatis semper fluens in Corda Veritatis, en adelante: Lux, seguido del
libro en numeracién romana y capitulo en arabiga. Texto latino: Sanctae Gertrudis
Magnae, virginis ordinis sancti Benedicti, Revelationes gertrudianae ac mechtildia-
nae, II: Sanctae Mechtildis virginis ordinis sancti Benedicti Liber specialis gratiae.
Accedit sororis Mechtildis eiusdem ordinis Lux divinitatis, Solesmensium O.S.B.
Monachorum cura et opera (Pictavii-Parisis: H. Oudin Fratres 1877), 423-710, en
adelante: Rev II, seguido de ntiimero de pagina. Version en castellano: Matilde de
Magdeburgo, La luz divina ilumina los corazones: testimonio de una mistica del siglo
XIII. Gutiérrez, Daniel, O.C.S.0O., tr. (Burgos: Monte Carmelo 2004), en adelante LD
seguido de ntimero de pagina.

4 Para una panoramica de la situacién politica y religiosa del siglo XIII ver: G.M.
Colombas, La tradicion benedictina. Ensayo histérico. Tomo V: Los siglos XIII y XIV
(Zamora: Ediciones Montecasino 1999).

5 Sobre la situacion de la mujer en la Edad Media, en general, ver: G. Solé, G.
“La mujer en la Edad Media: una aproximacién historiografica”, Anuario filoséfico
26 (1993) 653-670; C. Erickson y K. Casey, “Women in the Middle Ages: A working
Bibliography”, Mediaeval Studies 37 (1975) 340-359; M.C. de Matteis, Idea sulla don-
ne nel Medioevo: fonti e aspetti giuridici, antropologici, religiosi, sociali e letterari de la
condizioni femminile (Bolonia: Patron 1981); M.M. Sheehan, Family and Marriage in
Medieval Europe, Vancouver, 1976.
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rapidamente desde Bélgica hacia el centro y sur de Europa, llegando
a ser dominante en el siglo XIII. Varios factores contribuyeron a ello:
por un lado, la reforma gregoriana y el éxito de Cister; por otro, el
descenso de la poblacién masculina debido a las cruzadas, las luchas
entre sefiores feudales, la decadencia del monacato masculino tradi-
cional y el auge creciente de los estudios universitarios para clérigos
y monjes. Entre 1200 y 1248 solo en el territorio de la actual Bélgica
se fundaron unos cincuenta monasterios cistercienses femeninos.
Pronto Cister se vio desbordado para atender a las demandas de afi-
liacién y entonces aporté una férmula ventajosa: los monasterios cis-
tercienses independientes, afiliados espiritualmente a la Orden, pero
sin establecer un vinculo juridico con ella. La mayoria fueron funda-
ciones espontédneas, de tipo familiar, hechas por nobles o burgueses
acaudalados, con el doble propésito de asegurarse alli la educacion
de sus hijas y la oracién perpetua de la comunidad por la prosperidad
temporal y la salvacion eterna de sus bienhechores. Los abades cister-
cienses y mas tarde los obispos locales favorecieron estas fundaciones
al amparo de familias nobles, a fin de poder encauzar la abundancia
de vocaciones femeninas, sin tener que preocuparse demasiado por su
sustento econémico.

Pero muchas mujeres piadosas, que no pudieron o no quisieron
abrazar la vida conventual ni someterse al matrimonio, mantuvieron
su condicién laical. Se reunian en casas o courtes junto a las puer-
tas de las iglesias y hospitales y se dedicaban a las obras de caridad.
Llevaban vida en comun, en celibato, penitencia y mortificacion, y
guardaban obediencia a una superiora y a la autoridad eclesiastica.
De su cura de almas comenzaron a encargarse los mendicantes. Los
dominicos terminaron por hacerse cargo practicamente del movi-
miento. Al principio se las llamé6 beguinas como sinénimo de herejes,
mas concretamente, albigenses. Pero, a posteriori, la calificacién sig-
nific6 simplemente “mulieres reiligiosae”, sin ningtin matiz peyorati-
vo. Hubo estrechos lazos de contacto y afinidad entre las monjas cis-
tercienses y las beguinas, asi como entre las beguinas y los dominicos,
tanto en Bélgica como en Alemania.®

6 Sobre el movimiento de las mulieri regiliosae y las beguinas ver: G. Epiney-
Burgard, Georgette y E. Zum Brunn, Mujeres Trovadoras de Dios. Una tradicion
silenciada en la Europa Medieval (Barcelona: Paid6s 2007); E.W. McDonnell, The
Beguines and beghards in Medieval Culture (New Brunswick, 1954). Autores Varios,
Temi e problemi nella mistica femminite del Trecento (Todi: Centro di studi sulla spi-
ritualitd medievale 1983); D.D. Maroto, “Mistica femenina y experiencia de Dios en
la Edad Media” Revista de espiritualidad, 60 (2001), 529-576. A. Dickens, The Female
Mystic. Great Women Thinkers of the Mid dle Ages (London-New York: Tauris 2009); A.
Elledge, Women Mysticism in the Late Middle Ages: The Influence of Affective Love and
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Las mulieri religiosae del siglo XIII, monjas y beguinas, supieron
hacer oir su voz, interpretando y comunicando sus intereses, expe-
riencias y desafios, en un medio cultural y eclesial que no favorecia el
protagonismo ni la educacién de la mujer. El monasterio era la tnica
institucién que ofrecia una escuela para nifias, pero, en la practica, el
acceso a las letras quedaba limitado a las hijas de nobles o burgueses
de buen pasar, debido a que la clase pobre estaba sujeta a servidum-
bre. Para las jévenes que terminaban su educacién en el convento, la
posibilidad de abrazar la vida religiosa se presentaba no solo como
respuesta a un llamado divino, sino también como un modo de pro-
mocién humana y cultural, aun para aquellas que, por pertenecer a
familias nobles, no tenian necesidad de promocién social. Era el me-
dio de acceso seguro a una independencia mental y cultural del yugo
masculino. Sin embargo, también a la postre el convento estaba con-
trolado por la jerarquia eclesidstica masculina. Un signo elocuente de
dicho control fue la Bula Periculoso de Bonifacio VIII, que, en 1298,
establecio la clausura perpetua de las monjas “in quibuslibet mundi
patribus”” como modo de reducir su influencia en la Iglesia y en la
sociedad, manteniéndolas confinadas en el convento.

Las beguinas si encontraron el modo de vivir su consagracién de
manera independiente, sin entrar en la estructura eclesial vigente y sin
someterse por votos a la jerarquia. Por eso el beguinato en general fue
visto como marginal y contestatario. Resultaban molestas y hasta pe-
ligrosas. Algunas incluso denunciaron los excesos del clero, abogando
a favor de una Iglesia més pobre, carismatica y evangélicamente libre.

the Courtly Love Tradition. Master’s Thesis (University of Tennessee 2009); V. Cirlot y
B.Gari, La mirada interior. Escritoras misticas y visionarias en la Edad Media (Madrid:
Siruela 2008) I. De Gier, “Text as Authority: Marguerite Porete’s Mirouer des sim-
ples ames”, en Mulieres religiosae. Shaping Female Spiritual Authority in the Medieval
and Early Modern Periods, Veerle Fraeters ed. (Brelops: Turnhout 2014), 127-150; P.
Santonja, “Mujeres religiosas: Beatas y Beguinas en la Edad Media. Textos satiricos y
miséginos”, Revista de Historia Medieval, 14 (2003-2006), 209-227.

7 “Deseando atender la situacién peligrosa y abominable de ciertas monjas, quie-
nes, despojandose de las riendas de la respetabilidad y abandonando descaradamen-
te el pudor de las monjas y la timidez natural de su sexo [...] decretamos firme-
mente [...] que las monjas colectiva e individualmente, tanto en el presente como
en el futuro, de cualquier comunidad u orden, en cualquier parte del mundo que
se encuentren, deben permanecer en adelante perpetuamente enclaustradas en sus
monasterios [...] para que puedan servir a Dios més libremente [y] totalmente sepa-
radas de la mirada publica y mundana y, eliminadas las ocasiones de lascivia, puedan
salvaguardar con la mayor diligencia sus corazones y sus cuerpos en completa cas-
tidad”, Bonifacio VIII, Liber Sextus Decretalium Domini Bonifacii VIII Papae, Liber
III, Titulo XVTI: De statu Regularium, capitulo tnico, Guillaume Rouillé, editor (Lyon:
Apud Gulielmum Rouillium, 1555) 1053-1054.
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Lo pagaron con la pobreza, la mendicidad, el desamparo. En algunos
casos, con la persecucion y hasta con la hoguera. Si el movimiento
beguinal pudo subsistir, fue por el apoyo espiritual de los frailes. Ellos
también encontraron en las beguinas unas hermanas, unas pares de
su forma de vida itinerante, mendicante y proféticamente evangélica,
ya que sus propias monjas fueron pronto recluidas a perpetuidad por
la bula Periculoso.

2. MATILDE
Es una de estas beguinas, Matilde de Magdeburgo, la que al final de su
vida, por consejo de su confesor y protector, el dominico Enrique de
Halle, pidi6 refugio en el convento de Helfta,? para calmar los animos
de los ambientes eclesiasticos de Magdeburgo, por sus denuncias al
clero y su apologia de la Orden de Santo Domingo. Helfta era uno
de estos monasterios cistercienses independientes, fundado por los
condes de Mansfeld junto a su castillo de Rodastford, en 1226, y tras-
ladado en 1258 a Helfta, cerca de Eisleben, por la escacez de agua. La
comunidad profesaba la Regla de San Benito’ y la espiritualidad cis-
terciense, aunque juridicamente dependia del obispo de Halberstadlt,
uno de cuyos canénigos oficiaba de preboste o superior externo del
convento, por sobre la abadesa. La mayoria de las monjas provenia de
las familias nobles de la regién, aunque también recibian vocaciones
de origen desconocido, como la joven Gertrudis, admitida en la escue-
la conventual a la edad de cinco afios, cuyo apellido no ha sido social-
mente relevante como para perdurar en testimonios escritos hasta el
dia de hoy. En diversas ocasiones el monasterio fue objeto de disputas
entre las familias feudales de la zona, hasta el punto de que las tropas
del Conde Alberto de Brunswick lo destruyeron en 1342 y la comuni-
dad debié trasladarse a Novum Helfta para reiniciar su vida, en 1346.
Matilde nacié en Lieja entre 1207 y 1210,'° probablemente de fa-
milia noble, ya que demuestra conocer las costumbres y la literatura

8 Sobre la historia y el estatuto juridico del Monasterio de Helfta ver: L. Paquelin,
“Praefatio” a: Revelationes Gertrudianae ac Mechtildianae I: Sanctae Gertrudis Magnae,
virginis Ordinis Sancti Benedicti, Legatus Divinae Pietatis. Accedunt eiusdem Exercitia
spiritualia, Solesmensium O.S.B. Monachorum cura et opera (H. Oudin Fratres,
Pictavii-Parisis, 1875) I-XXXVI; P. Doyere, “Le Monastere d'Helfta” en: Gertrude
d’Helfta Oeuvres spirituelles II, Le Héraut del’Amour divin, intr., texte critique, trad.
et notes P. Doyere, Sources Chrétiennes 139 (Du Cerf: Paris 1968) 9-13.

9 “Beatum Benedictum cujus ordinis est coenobio nostrum” (LDP IV 16,5 [SC 225,
182, lin. 8-9; MTD II 100]); “Benedicti Patris nostri sanctissimi” (LDP IV 11,1 [SC
255, 126 lin. 1; MTD 1I 69]).

10 Sobre la biografia de Matilde de Magdeburgo, ver: L. Paquelin, “Argumentum”
en: Rev. 11, 425-433; A. Hollywood, The Soul as a Virgin Wife: Mechthild of Magdeburg,
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cortesana. Refiere que a los doce afios fue saludada por el Espiritu
Santo. Esta experiencia determiné su consagracion a Dios y su retiro
del mundo. A partir de 1230 se uni6 al grupo de beguinas disidentes
de Magdeburgo, viviendo una vida espiritual intensa, no exenta de
enfermedades y pruebas. Después de 1250, por indicacién de su con-
fesor, comenzoé a escribir sus experiencias, en dialecto bajo aleméan.!!
El manuscrito original de su obra se ha perdido, aunque se conservan
algunos fragmentos. En ella se advierte una fuerte critica del clero de
su tiempo, que le habria granjeado persecuciones. Siendo ya ancia-
na, por consejo de su confesor pidi6 asilo en el convento de Helfta y
transcurri6 alli sus tltimos doce afios hasta su muerte.!> Durante este
periodo escribié la parte final de su libro. Al final de su vida quedé
ciega. Murié en Helfta, antes que su confesor, entre los afios 1282 y
1294. El relato de su muerte ha quedado reflejado en las obras de la
Abadia de Helfta, en tres versiones concordantes pero no idénticas,
registradas en el Liber Specialis Gratiae," el Legatus Divinae Pietatis14
y el Memoriale Abundantiae Suavitatis Divinel5 del Manuscrito 827 de
Leipzig. De estos relatos surge que en el monasterio se le dispensaba
gran respeto y veneracion.

Marguerite Porete and Meister Eckhar (Notre Dame Univ. Press: London 1995); H.
Keul, Matilde de Magdeburgo. Poeta, beguina, mistica (Herder: Barcelona 2016); B.
McGuinn, The Presence of God: A History of Western Christian Mysticism. Vol I1I: The
Flowering of Mysticism. Men and Women in the New Mysticism (Crossroad Publishing
Company: New York 1998); L.C. Durén, “Matilde de Magdeburgo y Margarita Porete.
Diferentes modos de comprender el amor en la unién con la divinidad.”, Sintesis.
Revista de Filosofia, 4.1 (2021) 1-26.

11 Mas precisamente medio-bajo-alemén, es decir, en el alemén del periodo medio
(1050-1450), en la region del Elba y la baja Sajonia, hoy Alemania centro-oriental.

12 “Tandem post multas tribulaciones in senectute uita sanctimonialium in helpe as-
sumpta et per annos xij commorata omnium uirtutum perfeccione floruit” (Lux, Prol.
[Rev II 436; LD 12]). Con esta indicacién del Prélogo a Lux Divinitatis, Enrique de
Halle da a entender que Matilde ya ha muerto al momento de la publicacién de la ver-
sion latina. Sobre este dato se basaba el célculo tradicional de la muerte de Matilde
en 1282 y su ingreso a Helfta, doce afios antes, en 1270/71.

13 Mechtildis de Hackeborn, Liber specialis gratiae (en adelante Liber seguido de
namero de libro en numeraciéon romana y nimero de capitulo en ardbiga); edicién
latina: Rev II, 1-421; version en castellano: Matilde de Hackeborn, Libro de la gracia
especial: la morada del corazon: formar desde la experiencia (Burgos: Monte Carmelo
2007), en adelante LGE. Sobre la muerte de Matilde de Magdeburgo cf: Liber V3 y 6
(Rev 1T 320-321 y 325-329; LGE 447-448 y 453-457).

14 LDPV 7 (SC 331, 122-129; MTD II, 337-340).
15 L1827 60-62 (SC en prensa; CF 88:134-139).
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3. TRADICION MANUSCRITA

La obra de Matilde se difundi6 en los ambientes dominicanos o gra-
vitantes en torno a ellos.!® La tradicién manuscrita se ha bifurcado
en dos canales. Una versién en latin bajo el titulo de Lux Divinitatis
semper fluens in corda veritatis aparecié poco después de su muerte.!”
Fue preparada durante la vida de Matilde, probablemente en el con-
vento dominico de Erfurt, con prélogo de Fray Enrique, su confesor y
lector de Halle, en torno a 1270. Esta versién desconoce el Libro VII,
compuesto por Matilde durante su estadia en Helfta. Est4 organizada
en seis libros, con un criterio tematico. El traductor latino, realiza
ademds una depuracion teolégica de la obra, suaviza la critica de la
beguina a los clérigos y ofrece ocasionalmente una interpretacién del
texto.

Una version mas popular, titulada Das flieffende Licht der Gottheit,
nos llega por una copia tardia, de 1345, escrita en alemanico o alto
aleméan del sur (de la zona del Rhin). Fue preparada por Enrique de
Nordlingen en Basilea, unos 60 afios después de la muerte de Matilde,
entre 1343-1345. Perdur6 en el Ms de Einsiedeln 277. Contiene los
libros I-VI mas el Libro VII escrito en Helfta. Es una transposicién de
la versién original en el dialecto del sur.

La comparaciéon de ambas versiones permite trazar las siguien-
tes etapas de composicién dela obra: Los libros I-V corresponden a
1259. El libro V en la versién aleménica concluye con una doxologia
en latin. El libro VI fue compuesto entre 1260 y 1270. El libro VII fue
escrito en Helfta, después de 1270. La versién alemana ofrece dos ulti-
mos capitulos que no aparecen en la lista de capitula y pueden ser un
afiadido posterior. El capitulo final de ambas versiones parece ser una
adicion del traductor. La frase final de la version alemana esté en latin.

16 Sobre la tradicién manuscrita de la obra de Matilde ver: Mecthild of Magdeburg,
The Flowing Ligth of The Godhead, translated and introduced by Frank Tobin. Prefaced
by Margot Schmidt (Paulist Press: New York 1998) 6-9; S. Poor, “Transmission and
Impact: Mechthild of Magdeburg’s Das fliefende Licht der Gottheit” en A Companion
to Mysticism and Devotion in Northern Germany in the Late Middle Ages, E. Andersen,
H. Lahnemann, A. Simon, eds. (Leiden: Brill 2014) 73-102.

17 El manuscrito mas completo de esta obra es el de Basilea B IX 11, copia del siglo
XV, en el que se basa la edicion de 1877 (Rev II), cf. Baldzs J. Nemes, Von der Schrift
zum Buch - vom Ich zum Autor. Zur Text- und Autorkonstitution in Uberlieferung und
Rezeption des >Flieffenden Lichts der Gottheit« Mechthilds von Magdeburg, (Tiibingen/
Basel: Francke Verlag, 2010).
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4. ESTADIA EN HELFTA

Generalmente se sostiene que Matilde habia golpeado a las puertas
de Helfta en 1270, es decir, después de la conclusién del libro VI.12
En 1261 un sinodo en Magdeburgo habia dispuesto que las beguinas
locales debian someterse en obediencia al clero de la ciudad, prohi-
biéndoles acudir a las 6rdenes mendicantes para recibir asistencia
pastoral y espiritual.!” Al perder su apoyo en Fray Enrique, Matilde
tenia que encontrar un medio més seguro y protector donde pasar
desapercibida.?®

Las influencias y vinculos literarios entre Matilde de Magdeburgo
y Gertrudis de Helfta no han merecido aun mayor atencién de los
investigadores,?! puesto que las fechas hasta ahora admitidas de la es-
tancia de Matilde en Helfta, no habrian permitido una influencia muy
profunda de la anciana beguina sobre la joven Gertrudis. En efecto, a
su llegada en 1270, Gertrudis habria tenido catorce afios y a su muerte
en 1282, la joven monja acababa de vivir su conversién.

Sin embargo, el Manuscrito de Leipzig aporta ahora nuevos datos
que permiten reevaluar las fechas de la etapa de Matilde en Helfta. En
el Prefacio al Memorial de Santa Gertrudis se informa que Gertrudis
comenzo a escribir su Memorial:

18 Y, sumando a esa fecha 12 afios, se data su muerte en 1282. Sin embargo, M.
Schmidt admite un rango mas amplio para su estadia en Helfta, ubicando su deceso
entre 1282 y 1294; cf. M.Scmidt, Flowing Ligth... 6. En el mismo sentido W.Verlaguet
(trad.), Mechtilde de Magdeburg, La lumiére fluente de la Divinité W.Verlaguet,
trad., (Grenoble, 2001) 7.

19 Cf. Schmidt, Introduction, 3.

20 Estudios mas recientes cuestionan que la motivaciéon para su asilo en Helfta
hubiera sido tener una ancianidad mas apacible y sostienen que se unié a la co-
munidad por motivos literarios (Cf. Margarete Hubrath, Schreiben und Erinnern.
Zur memoria im >Liber specialis gratiae« Mechthilds von Hackeborn, Paderborn
1996, 32 nota 38; Balazs J. Nemes, “Ut earundem testimonio conprobatur. Schwester
Mechthild in der Off enbarungsliteratur von Helfta”, en Beiheft zur Zeitschrift fiir
Deutsche Philologie, Mechtild und das fl iessende Licht der Gottheit in Kontext, Berlin
2019, Open Access). Sin embargo, no tenemos pruebas directas de que la comunidad
de Helfta copiara, editara o tradujera sus obras. Al contrario, pareceria que fue el
ingreso de Matilde y la escritura que esta desarrollé en Helfta, lo que movié a las
monjas a sentar por escrito la memoria de la comunidad en torno a sus figuras mas
espiritualmente relevantes.

21 Cf. sin embargo, B. Newman, “Mechtild of Hackeborn at Helfta, a study in li-
terary influence”, in: Women and Intelectual Leaders in the Middle Ages, K. Kerby-
Fulton, K.A.M. Bugys, J.Van Engen, eds. (D.S.Brewer, Cambridge 2020): este estudio
no incorpora datos provenientes del Ms 827 de Leipzig.
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después del octavo afio de recibida la gracia, en el dia santo de la Cena
del Sefior, antes del oficio, cuando Soror M., de santa memoria, que
estaba enferma, tenia que comulgar. Entonces, estando alli junto con
la comunidad, esperando a que le fuera llevado el cuerpo del Sefior,
fue impulsada con tan vehemente fervor de espiritu a la alabanza de
Dios, que inmediatamente, tomando el estilete y la tablilla, escribi6
en dicho lugar, de acuerdo a lo que la uncién divina le inspiraba, sin
premeditacién alguna.?

La escena es coincidente con la descripta en el Prélogo al Libro II del
Legatus, pero en aquél se menciona genéricamente que “una enfer-
ma” debia recibir la comunién.?® En cambio, el texto de Leipzig, nos
revela la identidad de la enferma: “beatae memoriae Soror M.”** Mas
adelante, en los capitulos 60-63, el manuscrito nos aporta el relato de
la muerte de Soror M.,% en una versiéon mas desarrollada?® que la que
ya se conocia por el Legatus.?’

Recientemente Joseph Balasz Nemes, profesor de Friburgo, se
ha dedicado a demostrar que la monja aludida como Soror M. en el
manuscrito de Leipzig es Matilde de Magdeburgo.?® En efecto, reto-
mando una intuicién que ya estaba presente en la tradicién de lectura
del Legatus, corrobora que también en la version de Leipzig Matilde
de Magdeburgo es indicada como Soror M., mientras que a Matilde
de Hackeborn se le reserva el titulo de Domna M. Cantrix. Conforme
a ello, la fecha de muerte de Matilde se desplaza, ya que Leipzig

22 1827 Preface, SC 634, 222-224, lin. 7-14. La traduccién al castellano es mia.

23 “El aflo noveno después de recibir aquella gracia, entre febrero y abril, al retor-
nar el dia santo de la Cena del Sefior, mientras esperaba con la comunidad que se lle-
vara el Cuerpo del Sefior a una enferma, fue arrebatada por un violento movimiento
del Espiritu Santo, tomé una tablilla que tenia a su lado y desbordante de gratitud
escribié de su mano lo que sentia en su corazon en didlogo intimo con su Amado,
para su gloria, como sigue.” (LDP II Prol [SC 139:226-227; MTD 1 133]).

24 Cf. nota 22.
25 Cf. nota 15.
26 En esta versiéon mas primitiva destaca la insistencia con que Gertrudis pide al

Sefior que realice milagros por medio de la enferma, para asi acreditar la fiabilidad
de los escritos de Matilde, contra el escepticismo de sus detractores.

27 Cf.nota 14.

28 Cf. B.J. Nemes, “ut earundem testimonio conprobatur. ,Schwester Mechthild’
in der Offenbarungsliteratur von Helfta (mit einem Textabdruck aus der Leipziger
Handschrift Ms 827)” en B.J. Nemes, C. Emmelius, eds. Mechthild und das “FliefSfende
Licht der Gottheit” im Kontext. Eine Spurensuche in religiosen Netzwerken und lite-
rarischen Diskursen im mitteldeutschen Raum des 13.-15. Jahrhunderts, Knowledge
Unlatched (KU), 2019, https:/library.oapen.org/handle/20.500.12657/56731
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atestigua que se encontraba viva, aunque gravemente enferma? en
1289, afo en que Gertrudis escribié el Memorial.

Mas atin, Alexandra Barratt ha demostrado que el Manuscrito de
Leipzig fue compuesto con un criterio cronolégico® y que, a partir de
1290, muchos relatos fueron escritos a medida que iban aconteciendo
los hechos. Esto le permite trazar una rigurosa cronologia, conforme
a la cual, por su ubicacién dentro del manuscrito, el relato referente
a la muerte de Soror M. seria datable en 1293-1994,3! poco después de
la muerte de la abadesa Gertrudis y poco antes del interdicto. Luego,
calculando los doce afios de estadia en Helfta que atestigua Enrique
de Halle en el prélogo a Lux divinitatis,* su arribo al convento se ubi-
caria en 1281 o 1282. Este calculo 1281-1293 viene a coincidir con
una intuicién de Louis Paquelin, en su edicién latina del Legatus?®? en
1875.3* Volveremos enseguida sobre este punto.

El trabajo del Prof. Nemes da certeza literaria a lo que hasta
ahora era una interpretacién segin la tradicién monaéstica: todas las
menciones a Soror M en el corpus literario de Helfta son referencias
expresas a Matilde de Magdeburgo; mientras que las recurrencias de
Domna M. o Domna M. Cantrix son referencias inequivocas a Matilde
de Hackeborn. Dentro de los respectivos relatos, las menciones ambi-
guas o genéricas a “M.”, o a “beate M.” o “felix memoriae M.”, que po-
drian caber a una u otra de ellas, se decantan por el contexto narrativo
en que se inscriben.

29 Cf. nota 22.

30 A. Barratt, “The Chronological Priority of the Memoriale abundantiae suavitatis
divinae in Leipzig, Universititsbibliothek, MS 827 “, Analecta Cisterciensia 69, fasc.
1-2 (2019) 198-209.

31 Cf. A. Barratt: Introduction to Gertrud the Great of Helfta: The Memorial... CF
88: 33, nota 4.

32 Cf.nota 12.

33 Sanctae Gertrudis Magnae, virginis ordinis sancti Benedicti, Revelationes ger-
trudianae ac mechtildianae I. Legatus Divinae Pietatis. Accedunt ejusdem Exercicia
Spiritulia, Solesmensium 0.S.B. Monachorum cura et opera (Pictavii-Parisis:
Henricum Oudin 1875), en adelante: Rev 1.

34 “Forsitan soror Mechtildis, que ex partibus Magdeburgi aliquando ad Coenobium
Helftense se contulit”: Nota de Louis Paquelin al pasaje de Legatus I 3.2 (Rev I, 101,
nota 1). Por su parte, el responsable de la edicion critica del Legatus, Pierre Doyére,
dice en nota al mismo pasaje: “En la Edicién de Solesmes 1875, Dom Paquelin su-
giere que esta persona podria ser Mechtildis la beguina, antes de ingresar a Helfta.
Esto es poco probable, pues la entrada definitiva de la beguina se sittia en 1270. Para
esa fecha, Gertrudis no tenia mas que catorce afnos y su vida propiamente mistica no
comenzaria mas que once afios mas tarde, de suerte que el incidente reportado aqui,
es probablemente posterior a la muerte de la beguina, en 1282.” (SC 139, 134, nota 1;
la traduccion del francés es mia).
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5. BEATAE MEMORIAE SOROR M. INFIRMA ESSET

La diversa manera de referirse a una y otra Matilde, llama la aten-
cién al profesor Nemes y lo lleva a inquirir sobre el status que ha-
bria tenido Matilde de Magdeburgo en la comunidad, es decir en qué
condicién habria sido admitida: si como monja de coro con plenos
derechos, o como simple laica. Porque eran las monjas de coro -dice-
las que llevaban adelante el taller literario del convento. En realidad,
el asunto se aclara al ponerlo en el marco de la Regla de San Benito®
que regia en Helfta. La regla establece que el rango de precedencia de
los miembros de la comunidad se determina segtin el orden de ingreso
en la vida monaéstica:

Salvo aquellos hermanos que el Abad haya promovido o degradado por
razones concretas, observen todos el orden de su entrada en la vida
monadstica. Asi, por ejemplo, el que llegé al monasterio a la segunda
hora del dia se considerara mas joven que quien llego a la primera
hora, cualquiera sea su edad o dignidad [...]*® En el trato mutuo, a na-
die se le permitira llamar a otro simplemente por su nombre, sino que
los mayores llamaran hermanos (fratres) a los jovenes, y éstos daran
a los mayores el titulo de ancianos (nonni) que denota la reverencia
debida a un padre. Y al abad, por considerarle como a quien hace las
veces de Cristo, se le dara el nombre de Sefior y Abad (dominus abbas
vocetur).?’

Que fuera este criterio el que se aplicaba en Helfta para establecer el
orden de precedencia en la comunidad, nos lo dice la misma Matilde
de Magdeburgo, cuando narra una visién en el cementerio, donde ve
comparecer a “toda la comunidad segin el orden que cada una tenia
desde su ingreso en el claustro.”*®

Hechas las debidas transposiciones de género y de cultura, en
Helfta tenemos que a las hermanas conversas, a las novicias y a las
oblatas regulares se las llama soror (hermana),** mientras que a las

35 San Benito, su vida y su Regla, Garcia M. Colombas, trad. (Madrid: BAC 1968),
en adelante RB seguida de capitulo y versiculo en numeracién arabiga.

36 O sea que, de acuerdo a la Regla de San Benito, Soror Mecthildis seria anciana
en afios y joven en la vida monastica.

37 RB 63,7.10-14.

38 Lux VII, 14 (LD p. 369).

39 LDPIII 18,19 (SC 143,96 lin.1; MTD I 274); 23,1 (SC143,116 1in.25; MTD 1 289);
75,1 (SC 143,320 1in.17; MTD 1 435); IV 4,3 (SC 255,448 lin.11; MTD 11 34); V 2,2 (SC

331,64 lin. 2; MTD 1II 304); 4,3 (SC 331,80 lin.3; MTD II 313); 4,7 (SC 331,88 1in.7-8;
MTDII) 317); 7,1 (SC 331,122 lin. 1; MTD II 337); 7.3 (SC 331,124 lin. 1; MTD II 338).
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profesas solemnes o monjas de coro, se las llama Domna,* que es la
abreviatura de Domina en los manuscritos, pero también, en el len-
guaje oral, una forma de combinar Domina y nonna, Sefiora y ancia-
na. Y a la abadesa se la llama Domna Abatissa: Sefiora Abadesa.*!

Matidlde de Magdeburgo, Soror M. probablemente al ingresar
al monasterio habria conservado su propia condicién de consagrada
laica, no siendo admitida como monja de coro pero tampoco como
hermana lega, sino en calidad familiar o de oblata regular.** Los usos
cistercienses del siglo XII atestiguan la admision de familiares en las
comunidades. Este apelativo denota cercania, no tinicamente por la-
zos de sangre, sino también de amistad o afinidad. En tales casos,
la observancia monéstica se adecuaba a la situacién particular de la
persona, a juicio del abad. Este podria haber sido el status de Matilde,
admitida en la comunidad de Helfta por motivos de amistad o afini-
dad espiritual.

Lo que si surge de los textos es que se le tenia un gran respeto,
no solo en atencién a su edad, sino también a su doctrina y mérito
de vida:® se reconoce que ha servido al Sefior desde su juventud,* y
que, “mientras vivia en este mundo, fue dotada de un conocimiento
superior a los demas.”* Se da crédito a sus revelaciones y al libro que
escribiera,* se le pide que ensefie a la comunidad, tarea reservada en
la Regla al abad*” y a los ancianos que éste designe.*® En el momento

40 LDPI 3,2 lin. 14 (SC 139,134; MTD I 74); 11,9 lin. 4-5 (SC 139,178; MTD I 104);
114,6 lin. 7 (SC 139,202; MTD I 120); 16, 1 lin. 10-11 (SC 139,208; MTD I 123); 16,4
lin.1 (SC 139,214; MTD I 127); ITI1 75,2 (SC 143,320 lin. 2; MTD 1436); IV 2,8 (SC 255,
34 lin. 4y 8; MTD II 18); V 4,1 (SC 331,78 lin.1; MTD II 312); 4,10 (SC 331,90 lin. 7;
MTDII 319); 4,23 (SC 331,106 lin. 4; MTD II 327); 6,1 (SC 331,116 lin.1; MTD II 334).

41 LDP IV 2,8 (SC 255,34 lin.11; MTD II 19); 2,13 (SC 255,42 lin.3; MTD II 23); V
Prol (SC 331,14 lin.7; MTD II 277); 1,1 (SC 331,16 lin. 3; MTD 11 278); 1,7 (SC 331,24
lin.1-2; MTD II 282); 2,1 (SC 331, 62 lin.1-2; MTD II 303); L827, 66.3 (CF 88,146).

42 La tradicién monastica elabor6 desde antiguo otras formas de vinculacién per-
manente con la comunidad monadstica, para candidatos que no estaban en condicio-
nes de vincularse por los votos de la profesiéon monastica, por algan tipo de impe-
dimento objetivo permanente, como razones de salud, de edad o familiares. Estar
formas de vinculacién mas flexibles permitian incluir a un amplio rango de personas
que, manteniendo su condicién canénica inicial, convivian con la comunidad y a su
servicio, sin necesidad de pasar por el noviciado y hacer la profesion.

43 Cf.RB21,4;63,1; 64,2.

44 LiberV, 6 (LGS 453).

45 Liber II, 42 (LGS 296).

46 1827, 60,2 (CF 88: 135); L827 61 (CF 88: 136).
47 Cf.RB24.11.

48 Cf.RB 6,6.
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de su muerte, la comunidad pide al Sefior que acredite su santidad
de vida con milagros.* El Senor declara que Matilde ha ascendido ya
todos los grados de la perfeccion;> varias monjas la contemplan en
la gloria después de su deceso’!; se le aplica el apelativo de elegida® y
Beatae Memoriae Soror M. Asi pues, se puede inferir que a Matilde
en Helfta se le tributé la veneracion® y el tratamiento de anciana.

Segtn la Regla de San Benito, los ancianos ocupan un lugar pre-
eminente en la comunidad.” Mezclados entre los demés en la vida
regular, animan y edifican a los hermanos con su ejemplo de vida.>
Son también un apoyo y fuente de consejo para el abad,>” quien puede
compartir con ellos sus cargas.>® Colaboran de manera desapercibida
con el abad en el ejercicio de su servicio pastoral,® a través de un am-
plio espectro de tareas que este puede encomendarles,® especialmen-
te la correccién®! y direccién espiritual de los hermanos.®? Este parece
haber sido el status de Matilde de Magdeburgo en Helfta.

Con respecto a su trabajo en el monasterio, es altamente pro-
bable que se le hubiera asignado como tarea terminar de escribir su
libro, dada competencia literaria, pero también su edad avanzada y
débil salud. En Leipzig capitulo 60, se dice expresamente que Soror
M. habia “compuesto” un libro de revelaciones.®® Asi, en la medida
que su creciente ceguera se lo permitiera, es probable que escribiera
por si misma el libro VII de su obra o haya tenido que dictarlo a otras
amanuenses.

49 1827, 60, 2 (CF 88: 135).
50 L827, 60,1 (CF 88:134).
51 Liber IT 42 (LGS 296); 1V, 8 (LGS 387); V, 3 (LGS 447); V, 6 (LGS 457).

52 1827, 60,1 (CF 88: 134); L827, 61, 1 (CF 88: 136); L827, 62,2 (CF 88: 137); Liber
V 3 (LGS 443).

53 1827, Pref, 2 (CF 88: 33); L827, 61,1 (CF 88: 137); L827, 62,1 (CF 88: 137); LDP V
7,3 (SC 331, 124 lin.1; MTD II 338).

54 CfRB 4,70.

55 Cf.RB 63.

56 Cf.RB23,1;7,55.

57 Cf.RB3,12.

58 Cf.RB21,3.

59 Cf.RB 27,2-3.

60 Cf.RB 21,1;22,3; 47,17; 56,3; 58,6; 65,12; 71,3-4.

61 CfRB 23,1-2;27,2; 48,17; 56,3.

62 CfRB 4,50; 46,5.

63 L1827 60,2 (CF 88:135); LDP V 7,2 (SC 331, 124 lin. 5; MTD II 338).
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A medida que su salud se deterioré se le dio el tratamiento de
enferma. En Lux Divinitatis ella misma reconoce que, al quedar ciega,
fue atendida por otras manos, las de las monjas.®* En la Regla de San
Benito los enfermos gozan de un trato diferencial, tanto sean monjes de
coro o legos: se destina para ellos un sector especial del monasterio,®
se les permite bafiarse®® y comer carne cuando lo necesiten,®” y en
cuanto al trabajo, se dispone que se les asigne uno adecuado a sus
fuerzas.® Encontramos a Matilde en su lecho de enferma y a punto de
recibir la comunién® ese Jueves Santo de 1289 cuando Gertrudis se ve
irresistiblemente empujada a redactar el memorial.

6. QUAEDAM PERSONAM

Dijimos que Luis Paquelin, en su edicién del corpus de Helfta en 1875-
1878, preferia ubicar la etapa monastica de la beguina entre 1281 y
1293.7 El editor latino identificaba una referencia velada a Matilde
de Magdeburgo bajo la referencia genérica de quadam personam, en
siguiente pasaje del Legatus:

64 Lux VII 64 (LD 435).
65 Cf.RB 36,7.
66 Cf.RB 36,8.
67 Cf.RB 36,9.

68 “A los hermanos enfermos o delicados se les encomendara una clase de trabajo
mediante el cual ni estén ociosos ni el esfuerzo les agote o les haga desistir. El abad
tendra en cuenta su debilidad.” (RB 48,24-25).

69 La descripcion de esta ceremonia parece corresponder mas bien a la adminis-
tracién del viatico o comunién in extremis, o también a la comunién administrada
en el contexto del sacramento de la uncién de los enfermos. En efecto, los usos cis-
tercienses del siglo XII (ecclesiastica officia) no prescriben la presencia de toda la
comunidad cada vez que se administra la comunioén a los enfermos, sino solamente
en los casos recién mencionados. Sin embargo, en relatos posteriores donde se narra
la muerte de Matilde de Magdeburgo, se menciona que recibié la uncién al momen-
to de morir (L827 62,1 [CF88, 137]; Liber V, 6 [LGS 453]; LDP V 7,3 [SC 331,124
lin.1-2; MTD II 338]), pero no la comunién (L827 62,2 [CF88 137]) y que debido a
su enfer_x005F_xfffe_medad, se habia visto privada desde hacia un tiempo de reci-
bir la comunién (Liber V, 3 [LGS 447]). Por lo tanto, esta referencia a la comunién
en presencia de toda la comunidad en 1289 puede referirse a que Matilde ya habia
estado antes en peligro de muerte y por lo tanto recibi6 el viatico en 1289, aunque
no muri6 hasta 1293, o bien puede referirse a una ceremonia particular de Helfta el
Jueves Santo por la cual se administraba la comunién a las enfermas en presencia
de toda la comunidad, por la solemnidad del dia. Con respecto a la eventualidad de
que se administrara la uncién a una enferma por creer que entraba en agonia y que
su muerte no se produjera en ese momento sino tiempo después, cf. LDP V 1,19 (SC
331, 38 lin.2-4; MTD II 289).

70 Cf. nota 32.
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Cierta persona bien experimentada en revelaciones divinas, vino de
lejos al monasterio atraida por la fragancia de su buena fama. Y, sin
conocer a nadie en ese lugar, con grandes deseos rogaba al Sefor en la
oracién, poder encontrase con una persona de la cual obtuviera, por
benevolencia de Dios, provecho para su alma. El Senor le respondié:
“Has de saber que la primera que se siente junto a ti en este lugar es
la mas fiel de todas y verdaderamente mi elegida”. Tras estas palabras,
sucedié de forma admirable que fuera esta sierva la primera en sentar-
se alli; pero, queriendo ocultarse por humildad, pasé casi totalmente
desapercibida. Esta, sintiéndose defraudada, postrandose y con gemi-
dos expuso al Sefor la situacion. Y fue confirmada que en verdad era
esa misma la que el Sefior le habia garantizado que le era la mas fiel en
todo. Luego tuvo un encuentro con Domna M.”!, cantora del monas-
terio, de feliz memoria; sus palabras le produjeron tanta dulzura que
parecian como empapadas por la miel del Espiritu Santo. Pregunt6 al
Sefior por qué exaltaba a la primera sobre las demas y no lo hacia con
esta otra. Le respondi6 el Senor: “Son grandes las cosas que realizo en
ésta, pero seran atin mayores las que realizaré en aquella.””?

La identidad de la protagonista de este pasaje se oculta tras la férmula
genérica quaedam personam. Es claro que no se trata de Domna M.
Cantrix, puesto que esta aparece al final del relato como persona dis-
tinta de la primera. La descripcién de la protagonista como “persona
bien experimentada en revelaciones” que vino al monasterio desde un
lugar lejano, sin conocer a nadie alli, es consistente con la beguina.
Pero entonces, su arribo a Helfta no puede situarse antes de la con-
version de Gertrudis (1281). En cuanto a la distincién entre un ahora
y un después en la accién divina en Gertrudis, supuesta ya su conver-
sion, no hay dificultad en distinguir dos etapas en su vida mistica: una
primera etapa de interiorizacién, que abarca desde su conversién en
1281 hasta el comienzo de la escritura del Memorial en 1289, durante
la cual Gertrudis vivié su vida mistica en secreto; y luego, una segunda
etapa, centrada en su misién como maestra de oracion, guia espiritual
y escritora, desde la redaccién del Memorial (1289) hasta su muerte.
Una vez que su vida mistica se hizo conocida, comenzaron a acudir a
ella personas de todo tipo para pedir su consejo e intercesién y asi ella
descubrié y ejercié su misién divina.

El relato que acabamos de comentar se encuentra duplica-
do: en el capitulo 16 del libro I, después de relatar varios episodios

71 Se refiere a Matilde de Hackeborn.
72 LDPI13,2(SC139,134; MTD 1, 73-74).
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protagonizados por Matilde de Hackeborn (Dowina M.)”® encontramos
otra vez a quaedam personam como persona distinta de Domna M.,
recibiendo revelaciones sobre la accién de Dios en Gertrudis:

Otra persona experimentada en el conocimiento espiritual (quaedam
personam in spirituali cognitione probata), que oraba y daba gracias
a Dios por los dones que habia concedido a esta sierva [Gertrudis],
recibi6 una revelacion semejante a las descritas mas arriba, sobre sus
privilegios y su gracia de unién con Dios. Consta con toda certeza que
los habia recibido de Dios, pues sus testimonios son fieles y seguros,
y su susurro lo percibe el oido de la inteligencia como susurro de una
brisa suave [...]. Pero esta persona ha dicho en el relato de su revela-
cién, que se le comunicé también que todas las gracias ya recibidas
de Dios eran muy pocas en comparaciéon de las que el Sefior habia
dispuesto infundir atin en su alma [...]. Cuando y cémo lo realizara el
Sefior, solo él lo conoce y aquella a la que se le ha concedido la dicha
de experimentarlo. No se les oculté sin embargo tampoco a quienes de
forma mas fina reconocieron el don de Dios en ella.”

Hay que tener en cuenta que aqui la biégrafa esta refiriendo dichos
de testigos que ya no viven al momento de su puesta por escrito: los
refiere segtin su propia memoria o por relato de terceros. Los testimo-
nios, por tanto son verdaderos en cuanto al fondo, no en cuanto a los
detalles, que seguramente han sido adaptados al contexto narrativo.
Esta duplicacion de la misma historia aparentemente contextualizada
en momentos diferentes de la vida de Gertrudis, nos permite relativi-
zar las indicaciones temporales del primer relato: no necesariamente
el hecho narrado en L T 3,2 ha ocurrido ni bien llegada Matilde de
Magdeburgo a Helfta, poco después de la conversion de Gertrudis.
Matilde era una mujer sabia y lo suficientemente experimentada en
la vida espiritual, como para darse cuenta por si misma, en méas de
una ocasién, de lo que le estaba ocurriendo a la joven Gertrudis, sin
que nadie se lo explicara. Y esto debié haber motivado un didlogo
espiritual entre ellas; probablemente, al principio, a instancias de la
anciana. No surge de los textos que hubiera una relacién habitual de

73 De estos relatos podemos inferir que Gertrudis tuvo didlogo espiritual con
Matilde de Hackeborn hasta la muerte de la misma.

74 LDP116,3(SC139,212-2141in.1-21; MTD 1 127).
75 Cf. nota 71.
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acompafiamiento espiritual,’® ni tampoco un didlogo asiduo; pero si,
al menos, en més de una ocasién, a lo largo de los afos.

Esto parece ser también lo que surge a través de la pluma au-
téntica de Gertrudis, en un texto redactado hacia el final de su vida,
datable en 1296/97, donde confirma que algunas personas, mas de una
al parecer, se enteraron de sus gracias misticas por revelacién divina:

Cuando con el correr del tiempo, yo indignisima [...] comenzara a per-
der el gusto de estos dones [...] ta, Dador, Renovador y Conservador
de todo lo bueno, me sacaste de mi letargo para que te diera gracias, a
través de algunas personas que sabia eran mas devotas y amigas tuyas,
revelandoles todo acerca de tus dones en mi; lo que con toda certeza yo
sabia que era imposible que llegaran a conocer, pues yo a ninguna per-
sona se lo habia revelado. Y sin embargo, de su boca escuché palabras
que yo habia experimentado en lo secreto de mi corazén.””

Y otra vez dice:

Mi mayor pecado [...] es que, después de tan increible unién contigo
solo por ti conocida [...] cuando para suscitar en mi el agradecimien-
to, descubrias mis secretos a tus amigos, yo, haciendo caso omiso de
lo que ta querias, me gozaba a veces con una satisfacciéon puramente
humana, y descuidé corresponderte con la gratitud que te debia.”

Si Gertrudis hubiera hablado aqui en singular, pensariamos que se
refiere a Matilde de Hackeborn, su maestra y confidente, quien en al-
gunos casos pudo haber conocido por revelacion la accién divina en
ella, es decir, pudo haber captado sin mediacién humana el proceso
espiritual que estaba viviendo Gertrudis. Pero, puesto que ella se ex-
presa aqui en plural ;podemos pensar que incluye aqui a Matilde de
Magdeburgo? Las referencias personales son deliberadamente ambi-
guas, para proteger la identidad de personas vivas o recientemente fa-
llecidas. Pero tenemos un relato de la misma beguina, si bien también
genérico y ambiguo, que concuerda con las afirmaciones de Gertrudis.
En la visién del cementerio ya mencionada,’” Matilde de Magdeburgo
ve reunida a toda la comunidad de Helfta y agrega: “Dije al Sefior:

76 En cambio, si hay elementos para afirmar una relaciéon habitual entre Gertrudis
y Matilde de Hackeborn, hasta la muerte de esta dltima.

77 LDPII23,15 (SC 139,342).
78 LDPII, 23, 21 (SC 139, 345).
79 Cf. nota 37.
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ellas quieren conocer cémo te vi yo. Respondio: hay algunas de ellas
que ya me han conocido.”® Esta revelacién confirma que Matilde de
Magdeburgo capté de modo carismatico la accién divina en algunas
de las monjas de Helfta, asi como también atestigua la influencia espi-
ritual de la beguina sobre toda la comunidad.

7. CUIUSDAM PERSONAM

Veamos si podemos extraer alguna precisién mas sobre la relacién
espiritual entre ambas misticas, a partir de la pluma de la misma
Gertrudis. En un relato referido a los primeros tiempos después de su
conversioén, Gertrudis cuenta que habia encontrado una oracién en la
que se pedia una participacién en las llagas de Cristo y la estaba rezan-
do asiduamente, cuando una tarde durante las colaciones?' se sentd
en el refectorio junto a cierta persona, a la cual ella habia revelado en
parte su secreto.

Asi, al poco tiempo, ese mismo invierno, al ir después de Visperas al
refectorio para la colacion, me senté cerca de una persona (cuiusdam
personam) a la que de alguna manera habia descubierto el secreto de
tales favores. Afiado de pasada para bien de quien lea este escrito, que
muchas veces senti acrecentarse en mi el fervor de la devocion al hacer
tales confidencias, y no veo claro, Sefior Dios mio, si esto venia de tu
Santo Espiritu o era solo un simple afecto humano. He oido decir a
alguien experimentado en las cosas espirituales, que revelar esos se-
cretos puede ser de gran utilidad, no solo a aquella persona que por la
bondad de su fidelidad consideramos amiga, sino también a quien por
reverencia a su edad es tenido por superior [...] Me encontraba pues,
en la hora mencionada, inmersa en el recuerdo de estas cosas y senti
como si divinamente se me concediera a mi, indignisima, lo que habia
pedido en la oracién citada: adverti en espiritu, como gravados en un

80 Lux VII 14 (LD 370).

81 Las “colaciones” son la lectura comunitaria que San Benito prevé después de
visperas y antes de completas (RB 42,8), donde se leen “las Colaciones, o las Vidas
de los Padres” (RB 42,3). El termino refiere a las Colaciones de Juan Casiano, obra
que reune las conferencias o ensefianzas orales de los antiguos monjes del desierto
de Egipto. En dias en que no se ayuna, esta lectura tiene lugar después de la cena y
por eso en Helfta se realizaba en el refectorio. Posteriormente, el sentido monéstico
del término evolucioné, aplicandose también al compartir fraterno entre dos o méas
monjes/as o de toda la comunidad, sobre el fruto de la lectio o las experiencias espiri-
tuales de cada uno/a; en este ultimo caso, se presume no solo la escucha sino también
el didlogo entre los participantes. Pero no parece ser este, el sentido que se le daba a
esta observancia en Helfta, sino el original previsto en la Regla, es decir, la escucha
comunitaria de una lectura en el refectorio.
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lugar real de mi corazon, los estigmas dignos de devocién y adoracion
de tus santisimas llagas.®?

El profesor Nemes encuentra aqui una mencién a Sor N., la anénima
redactora y editora del Legatus, porque en el prélogo al Memorial del
manuscrito de Leipzig, ella describe en parecidos términos el comien-
zo de su relacién confidencial con Gertrudis:

Habiendo el Sefior persuadido [a Gertrudis] de elegir alguna persona
(aliquam personam) a quien relevar su secreto para alabanza de Dios
[...] cierto dia en la cuaresma [...] como yo [Sor N.], aunque indigna,
me encontraba sola con ella, me revel6 algo, pero con un discurso muy
oscuro.®?

Sin embargo, las ubicaciones temporales de ambos relatos son preci-
sas y no coinciden. El hecho del refectorio se sitiia claramente en los
primeros tiempos de la conversion de Gertrudis (1281/1282),% mien-
tras que el segundo ocurrié en la cuaresma de 1290.%5 La misma re-
dactora anénima, cuando relata la conversién de Gertrudis,?® lo hace
como si no hubiera tenido noticia de la visién del Cristo adolescente
y la refiere sélo por sus efectos externos visibles a la comunidad en
aquellos dias, con lo cual indica haberse no enterado de aquella visién
en temprana fecha. Pero mas atin, si atendemos, no a la fecha de los
eventos narrados, sino a la fecha de su puesta por escrito, Gertrudis
ya habia grabado en el pergamino de su manuscrito aquel episodio del
refectorio (que se ubica dentro del corpus escrito en abril de 1289),
meses antes de haber procedido a elegir a Sor N., en la cuaresma de
1290, como confidente y redactora de la segunda parte de su obra.
Por lo tanto, la confidente de ambos relatos no puede ser la misma
persona.

¢Quién es esta ocasional confidente, que resulta muy apta para
dicha confidencia no solo por su cercania bondadosa y fiel, sino méas
aun porque es considerada superior en atencién a su edad y respecto,
de la cual dice Gertrudis que cada vez que abrié su corazoén con ella

82 LDPII4,2-3(SC 139,244 1in 4 - 246 lin. 6; MTD 1, 143-144).
83 L1827 Prefacio, SC 634, p 226; la traduccion al castellano es mia.

84 “En los primeros tiempos que recibi estas gracias, creo que el primero o el segun-
do afio durante el invierno” (LDP II 4,1 [SC 139, 242 lin.1-2; MTD I 143).

85 Es la cuaresma inmediatamente posterior al Jueves Santo de 1289, en que
Gertrudis comienza a escribir el Memorial; cf. nota 22.

86 LDPI1,2(SC 139,120 lin. 1-25; MTD I 64-65).
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recibié un aumento de fervor? Si la primera alusién a una hermana
cercana por su bondad y fidelidad nos evoca a Matilde de Hackeborn,
la segunda referencia a otra superior por su ancianidad, nos evoca
a Matilde de Magdeburgo: no solo por su edad cronolégica, como
dijimos,¥” sino mas bien por su sabiduria de vida y discrecién de cos-
tumbres, atributos que califican al anciano espiritual, segin la regla
de San Benito, como alguien apto para ganar almas.®® Este anciano
espiritual es la persona calificada para recibir la apertura de cora-
z6n de sus hermanos porque, segin dice Benito, es capaz de curar
las heridas propias y ajenas, pero no revelarlas ni publicarlas.® Tiene
discernimiento de espiritus y sabe guardar reserva.”® La apertura de
corazon segun la Regla no se restringe a la confesién de las faltas co-
metidas en secreto, los malos pensamientos y de los pecados ocultos
del alma,®! sino, mas atn, la accién de Dios que el hermano presiente
en si mismo, porque el anciano es capaz de discernir si aquel de veras
busca a Dios®? y orientarlo en esa busqueda.

Matilde de Magdeburgo parece dar con este perfil de anciana es-

piritual. Sin embargo, para concluir que de ella se trata en este ca-
pitulo debemos arrimar otros indicios textuales de peso.
Gertrudis parece aqui unir la presencia de esta hermana aquella tar-
de, con el hecho de haber recibido misticamente las llagas de Cristo.
Sorprendentemente, no vincula la gracia mistica al texto que se estaba
leyendo en las colaciones, lo que hubiera sido mas normal. Mas bien
sugiere que la presencia de esa hermana en el refectorio le hizo acor-
dar de la oracién que venia rezando, y esto la llevé a meditar durante
las colaciones, en su deseo de recibir la impresion de las llagas de
Cristo.

Si esta anciana sentada a su lado fuera Matilde de Magdeburgo,
no resultaria un dato menor que apareciera aqui, en el capitulo en que
Gertrudis narra la recepcion de las sagradas llagas. La devocién a las
llagas de Cristo estd muy presente en la obra de Matilde. Leemos, por
ejemplo, entre sus ensefianzas:

Jests, nuestro redentor, esta a la derecha del Padre con las heridas des-
cubiertas, no cicatrizadas, envueltas en sangre, para aplacar la justicia

87 Cf.notas 37 y 43.
88 Cf.RB 58,6.

89 Cf. RB 46,5-6.

90 Ibid.

91 Cf.RB7,44.

92 Cf.RB58,7.
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del Padre, que reclama venganza a los pecadores. Mientras dure el pe-
cado en la tierra, estaran abiertas las heridas de Cristo, mostrando su
sangre, aunque sin dolor. Pero, pasado el dia del juicio, Cristo se pon-
dra otro vestido, que si no es por revelacién, no se quien lo podra ver.
Entonces sanaran esas amadas heridas y estara tefiidas como si fueran
pétalos de rosas. Alli se veran las tiernas cicatrices del amor, que no se
borraran jamas. Entonces renovara el Creador toda la creacion y ya
nunca experimentara la debilidad.”

La asociacién mental que hace Gertrudis entre esta persona sentada a
su lado aquella tarde durante la colacién y los estigmas de la pasion,
sugiere que este tema ha sido objeto de didlogo entre ellas, o al menos,
que la beguina ensefiaba a la comunidad de Helfta sobre la devocién a
las llagas de Cristo y esto impresionoé a la joven Gertrudis.

En otro trabajo, desarrollando unas intuiciones de Kurt Ruh, de-
mostré que el pensamiento mas originario de Gertrudis, datable en
el periodo méas temprano de su vida mistica, 1281-1289, es en refe-
rencia a las sagradas llagas, mas que al Corazon de Jesus.”* Durante
este primer periodo, las referencias al Corazén de Cristo, vienen a su
pluma no espontdnemaente, sino “por consejo de otra persona” que,
segun analicé en ese trabajo, es Matilde de Hackeborn. Ahora parece
que podriamos acercarnos al dato de que la devocién a las llagas, en
los albores de su vida mistica, pudo haberle venido por influencia de
Matilde de Magdeburgo. Sin embargo, para afirmarlo, debemos reu-
nir todavia més elementos.

Conviene entonces plantear la siguiente pregunta: ¢;La mera pre-
sencia de esta persona a su lado en el refectorio, indujo la experiencia
mistica en Gertrudis, aquella tarde durante las colaciones? Esta per-
sona ¢podria tener tanta influencia sobre el caracter impresionable
de la joven Gertrudis, sobre su interioridad y afectividad, como para
inducir en ella una experiencia de orden de los misterios de la fe? En
linea de posibilidad, Matilde de Magdeburgo, era la persona indicada
para ejercer una influencia de ese tipo, porque se la tenia en el con-
vento por una mistica experimental acreditada, ella habia puesto por
escrito sus experiencias y ademaés ensefiaba de vez en cuando a la
comunidad. Su palabra de fuego, su radicalidad evangélica y su amor
esponsal a Cristo no podian sino impresionar a la joven Gertrudis,
convertida ahora, de monja tibia y mediocre, en ardiente enamorada

93 Lux 1,15 (LD 89-90). También en el Liber se vincula a Matilde de Magdeburgo con
la devocién a las sagradas llagas (cf. Liber V, 6 [LGE 453]).

94 Cf. A.L. Forastieri, “La imagen del Corazén en el Corpus de Helfta: Metéfora,
Simbolo y alegoria”, Cistercium 271 (2018) 2018, 241-270.
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de Cristo. Sin embargo para llegar a afirmar una tal influencia, debe-
riamos encontrar huellas serias y concordantes en los escritos, tanto
de una como de la otra.

8. JUVENEM AMABILEM ET DELICATUM

Lo primero que llama la atencién es que la visidn que resuelve la crisis
de Gertrudis en 1281 es la de un Cristo adolescente que lleva las heri-
das gloriosas de la pasién. Gertrudis lo describe como “un joven ama-
ble y delicado, como de unos diez y seis afios”,” o sea diez afios menor
que ella, que a esa fecha tenia veintiséis. Nunca mas volvera a men-
cionar la edad de Cristo, ni dara a entender que fuera mas joven que
ella.’® Al contrario, cuando Sor N. narra la conversiéon de Gertrudis, lo
hace en términos que parecen ignorar absolutamente esta apariciéon
de Cristo adolescente.’” Por eso sorprende que el relato de esa primera
vision tenga parentescos textuales evidentes con la visién de Matilde
narrada en el libro VII de Lux Divinitatis, o sea el libro que escribié
en Helfta:

95 “Iuvenem amabilem et delicatum” (L827, Mem. 1 [SC 634, 234 lin. 20-21]; LDP II
1,2 [SC 139,230 lin.3-4; MTD I 135]).

96 Si bien es cierto que en LDP II1 15,2 (SC 143,64 lin.2; MTD I 252) Sor N nos hace
encontrar de nuevo al mismo joven amable y esbelto (florentis et delicati juvenis)
que vuelve a tomar a Gertrudis por la cintura y levantarla, esta vez para sentarla en
un nogal. Pero en la pluma de Gertrudis hay esta tnica referencia a Cristo como un
joven en el Memorial (L827 1/LDP II 1,2) y una mas en el Ejercicio VII: “Iesu, iuvenis
amabilis, amicabilis et desiderabilis” (Gertrude D'Helfta, Oeuvres Spirituelles I: Les
Exercices, Sources Chrétiennes 127 (Paris: Du Cerf 1967) 304 lin. 649; versién en
castellano: Gertrudis de Helfta, Los Ejercicios (Burgos: Monte Carmelo 2003) 208.
En el LDP hay mas ocurrencias (LDP III 15 [3 veces]; IV 9,4; V 2,2; 5,3; 12,4; Missa
7). En el Libro de la Gracia Especial de Matilde de Hackeborn son mas numerosas
aun (Liber I, 1; I, 4; 1,6; 9; 30; 11,6; II, 13; III, 1; 1V, 44; 1V,59a; V,17; VI1,3; VI, dos
veces), pero téngase en cuenta que todas ellas son tardias respecto de los textos de
Gertrudis y de la beguina. El Liber se comenz6 a escribir en 1292; .827 en su 2a parte
abarca desde 1290 hasta 1297; LDP en su elaboracién final es mas tardio aun; Lux
Divinitatis se escribe entre 1280 y 1289 y el relato de la conversién de Gertrudis es
de 1289. Asimismo, si tomamos en cuenta que en el Liber se narran las visiones de
Matilde de Hackeborn a partir de sus 50 afios (1291), todas ellas son posteriores al
Memorial y al libro VII de Lux Divinitatis. Es la beguina la que ofrece las referencias
cronolégicamente mds antiguas a Jests adolescente (Lux Prol. a); 11, 5a; IV, 3; 1V, 6,
tres veces; VII, 35; VII, 37). Las menciones del Liber y del LDP parecen ser mas bien
glosa a Matilde de Magdeburgo, no solo por motivos cronolégicos, sino también por-
que son mas esteriotipadas y repetitivas, mientas que las menciones de Gertrudis y
la anciana Matilde son frescas, espontaneas y libres. Este tema merece ser retomado
por si mismo en otro trabajo.

97 Cf. nota 86.
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Mientras el alma lloraba con esa pena se le acercé su Amado, semejan-
te a un hermoso joven, con una belleza que no puede expresarse con
palabras. Aunque ella se oculté, finalmente se arrojoé a sus pies y saludo
sus llagas tan dulces que se olvidé completamente de sus sufrimientos
y su edad; y pensaba dentro de si misma: jAy, aunque contemplas com-
placida su rostro, debes arrojarte a sus llagas. Aunque escuches con
gusto y ardiente deseo sus palabras, debes permanecer de pie, vestida
y adornada con recato.”®

Esta visién se sitda “en este claustro”,”® o sea en Helfta. Pero no es la
Unica vez que la anciana beguina se refiere a un Cristo adolescente. El
siguiente pasaje parece recoger dicta suyos, o sea ensefianzas orales a
la comunidad o a un grupo de hermanas, para prepararlas a recibir la
consagracién de virgenes:

Quienquiera prepararse a las bodas eternas de la beatisima Trinidad
con verdadero amor, comience ya desde ahora: en primer lugar siga al
Padre celestial y sirvale con santo temor y humildad en todas las cosas.
Después, siga también al Hijo, sirviéndole en el dolor, la paciencia y
la pobreza voluntaria, a través de obras santas. Siga del mismo modo
al Espiritu Santo, en la santa esperanza, por encima de toda palabra,
sirviéndole con corazoén alegre y espiritu manso: de este modo se de-
rramara sobre él, el espiritu de bondad.!®

Las virgenes puras y generosas deben ir mas lejos y seguir al noble
joven Jesucristo, hijo de la Virgen pura, améandole como a un mucha-
cho de doce afios, contemplado por las virgenes como el mas hermoso
y amable. A él siguen con afecto agradable y delicado, en la brillante
blancura de su conciencia limpia. La joven recogera flores de virtudes
con las que tejera una preciosa corona que llevara siempre puesta en
las nupcias eternas [...] Las que no son virgenes puras asisten y con-
templan solo estas bodas y en cuanto les es posible, disfrutan también
de ellas.!®!

Demos un paso mas atras y consideremos la crisis de Gertrudis en el
adviento precedente a su conversion, es decir la crisis que termind
resolviéndose con esa visién de Cristo adolescente. Gertrudis acude

98 Lux VII, 8 (LD 363).
99 1Ibid. 356.

Lux VII, 37 (LD 397).
Ibid.; LD 397-98.
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a la oposicién luz y tinieblas para describir dicha crisis, en términos
que remiten sin duda a las confesiones de San Agustin: “Td, Verdad
y Dios resplandeciente, superior a todas las luces, pero mas oculto
que el secreto méas intimo, determinaste aligerar la densidad de mis
tinieblas.”!? Sin embargo, la metafora caracteristica de la prosa de
Gertrudis para referirse al encuentro de la realidad humana con la
gracia divina, no es la de la luz, sino la de un torrente que se derrama
en un valle, como ella misma lo enuncia en el incipit del Memorial:
“El abismo de la Sabiduria increada llama al abismo admirable de la
Omnipotencia, para exaltar la Bondad maravillosa que desborda tu
misericordia y bajar hasta el valle profundo de mi miseria!”!® Pero
en el momento de resolver su crisis lo que fluyé no fue el torrente de
la misericordia, sino la luz fluente de la divinidad. ¢Puede verse en
ello una influencia de la lectura del libro VII de Lux divinitatis semper
fluens in corda veritatis, que justo en ese momento estaba siendo ter-
minado por la beguina en Helfta, en dialecto bajo aleman?

La llegada de Matilde de Magdeburgo, con su palabra de fuego y
su apasionada relacién amorosa con Cristo, ¢pudo haber influido para
configurar la crisis interior de Gerturdis, al transmitirle con tanto rea-
lismo el amor intimo de Cristo como fin propio de la consagracién
monastica y llevarla a tomar conciencia que su vida se estaba derra-
mando en vanidades? ;Qué impacto tendrian en la joven Gertrudis
aun no convertida las siguientes palabras de la beguina, escuchadas
de su boca o leidas en su libro recién escrito?

Creo que nadie es tan bueno que no tenga necesidad de examinar cons-
tantemente su corazén para tomar consciencia de lo que hay en su
interior y rectificar muchisimas veces sus obras. Debe hacer esto con
palabras humildes [...]. Nuestra adolescencia se pas6 en necedad, la
juventud en medio de tentaciones que solo Dios sabe cémo las venci-
mos. Mi edad adulta, oh dolor, se vuelve contra mi, porque, insensible
a la gracia, fue muy estéril en obras visibles. Se hizo incapaz de todo
esto al perder aquel vigor juvenil que le permitia acoger el fuego del
amor divino, y volviéndome ademas impaciente, no soportaba el mas
minimo dolor. Aquello en que ponia interés siendo joven, ahora solo lo
soportaba con gran quebranto.!%*

102 LDPII 1,1 (SC 139 228 lin. 9-11; MTD I 134).
103 Ibid., lin. 1-4.
104 Lux VII 3 (LD 355-356).
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Unirse el hombre con Dios de manera continua constituye las mayores
delicias del cielo, por encima de todo placer del mundo. ¢Y como suce-
de esto? En todas nuestras obras debe mantenerse integro nuestro de-
seo y debemos examinar sin cesar nuestras obras segtn la fe cristiana
y la confesién de Dios, para que nunca resulten estériles [...]. Asi nos
uniremos a El en sus obras terrenas con un amor celestial. Después,
espiritualmente iluminados, alabaremos al Sefior Dios nuestro por to-
dos los dones que generosamente nos ha concedido [...]. Cuando reco-
jamos todos los dones de Dios en nuestro corazén, comenzara a crecer
el amor, se abriran nuestros sentidos y nuestra alma se hara tan trans-
parente, que nos contemplaremos en el conocimiento de Dios, como
uno contempla su imagen en un espejo [...] Entonces conoceremos la
voluntad de Dios [...] y nos gozaremos de su acciéon en nosotros, por-
que se realizara sin pecado, que debemos sentir y detestar, pues nunca
se le puede odiar como merece.'®

Columba Hurt, OSB, ha propuesto entender la crisis de Gertrudis a
sus veintiséis anos en relacién con el acontecimiento de su consagra-
cién de virgenes.!% Sostiene que la profesion monéstica se hacia a los
diez y seis anos, pero la consagracién virginal de manos del obispo se
diferia hasta los veinticinco. Hace notar que, siendo tan omnipresente
el paradigma esponsal en el Legatus y dedicando Gertrudis todo el
Ejercicio III al rito de consagracién de virgenes, sin embargo no hay
rastros de cuando ella la habria recibido. La autora supone que habria
sido consagrada al cumplir sus veinticinco o sus veintiséis afios (o sea,
el 6 de enero de 1280 o de 1281) y que, precisamente, su crisis se debid
a la toma de conciencia de cuan lejos estaba de vivir lo que exigia su
consagracion.

Sumemos a esta intuiciéon que en 1280 o 1281, la beguina de
Magdeburgo habria sido recibida en Helfta. En su testimonio de vida,
Gertrudis pudo haber encontrado el espejo que le devolviera la ima-
gen de su lamentable situacién espiritual. Aqui es donde se pone en
escena el primer testimonio que citamos del Legatus libro I 3,2:17
cuando Matilde llega a Helfta sin saber nada de las personas que alli
vivian y al poco tiempo se da cuenta por revelacién divina, del cambio
operado en la joven Gertrudis, advirtiendo sin embargo que es mucho
mas lo que Dios obrara en el futuro en ella.

105 Lux VII 7 (LD 360-61).

106 C. Hurt, OSB, “Consecratio Virginum: Thirteenth-Century Witnesses”,
American Benedictine Review 23:2 (1972) 258-274.

107 Cf. nota 71.
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Afiadamos un elemento mas: Gertrudis tiene su visién aquella
noche salvifica, cuando esta ingresando al dormitorio, después de sa-
ludar a una anciana, segtin la costumbre de la Orden, que manda re-
verenciar a los ancianos con una inclinacién de cabeza.!®

Entonces, a la hora predicha, al levantar la cabeza en medio del dor-
mitorio, después de saludar a una anciana segtn la costumbre de la
Orden, vi a un joven amable y delicado como de unos diez y seis afios,
con esa hermosura deseable a mi juventud, que atrafa mis miradas.!?

Otra vez hay una referencia circunstancial, aparentemente trivial, a
una hermana concreta aunque indefinida, en el instante previo a la
visién. Segun palabras textuales de Gertrudis, fue inclinarse ante la
anciana y al incorporarse, tener la visién que la transportaba a la es-
cena de la iglesia, al rincén donde ella hacia su tibia oracién. El ma-
nuscrito de Leipzig nos aporta una confesién més cruda todavia: en
el texto original Gertrudis describe su oracién habitual como “tibia,
fingida y forzada” (tepidam et tu timeo simulatoriam et quasi coactam
facere solebam oracionen).!'°

¢Quién es esta anciana cuya sola vista le trae a Gertrudis el re-
mordimiento de su tibia, simulada y forzada oracién? ¢Estaba esta
anciana presente cuando ella, en su rincén de la iglesia, fingia hacer
oracién? ¢Era esta una anciana cuyo fervor en la oracion de algan
modo se percibia y llevaba a la joven monja a cuestionarse personal-
mente? Lo que sabemos de esta hermana anénima es que era anciana,
pues correspondia saludarla con la veneracion que la Orden profesa a
las ancianas. Si concediéramos como véalido interpretar esta mencién
genérica como alusién velada a la anciana beguina, entonces deberia-
mos inferir que la palabra de Matilde de Magdeburgo tuvo tal impacto
en el corazén de la joven monja que estimulé su capacidad de recep-
cién de la experiencia mistica.

Dos veces tenemos, pues, en que Gertrudis se ve transportada
a la experiencia mistica estado ocasionalmente en presencia de una
hermana anciana. ¢ Hay alguna otra mencién significativa? Gracias al
manuscrito de Leipzig ahora conocemos la circunstancia precisa en
que Gertrudis se sinti6 irresistiblemente movida a narrar su historia,
el jueves santo de 1289. Fue cuando iba a presenciar con la comunidad

108 Costumbre vigente en los usos cistercienses hasta 1965.

109 LDPII, 1.2 (SC 139,228 lin 1 - 230 lin 6; MTD I 136); cf. L827 Mem. 1 (SC
634,234 lin. 18-23).

110 L1827 Mem. 1 (SC 634, 234).
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la administracién de la comunién a Soror M., en su lecho de enferma.
En el manuscrito de Leipzig se identifica a la enferma: ahora sabemos
positivamente que Soror M. es Matilde de Magdeburgo.

9. RECAPITULACION

Recogiendo los indicios espigados, podemos recapitular la hipétesis
aqui desarrollada en los siguientes términos: Matilde de Magdeburgo
habria ingresado a Helfta en 1281 y su testimonio de radicalidad evan-
gélica y de amor esponsal a Cristo habria impactado de tal manera
en la joven Gertrudis, que contribuyé a la toma de conciencia de su
desorden interior y de la inadecuacién de su vida a la consagracién
de virgenes, recibida probablemente en la epifania de 1280, en coinci-
dencia con su veinticinco cumplearfios, o bien al afio siguiente, el 6 de
enero de 1281. Esta toma de conciencia indujo a Gertrudis a la crisis
del adviento de 1280. Esta crisis se resolvié a través de su primera
vision, el 27 de enero de 1281, en la cual vio a un Cristo adolescente
con las llagas gloriosas de la Pasién, quien, entablando con ella una
relacién amorosa en términos nupciales se prometié como la respues-
ta absoluta al vacio afectivo de su corazon.

Se pude sugerir que Gertrudis tuvo ocasionalmente un didlogo
espiritual con Matilde de Magdeburgo en los primeros afos de su vida
mistica (1281-1889), y mas atn, que la beguina advirtié por si misma
las gracias misticas que estaba recibiendo la joven monja, sin saberlo
por confesién de ésta ni por otra persona. De ello se siguié ocasional-
mente, un didlogo espiritual entre ambas, sin llegar a ser una rela-
cién habitual. Gertrudis habria recurrido a la anciana algunas veces
durante los primeros afos de su vida mistica (1281-1284) recibiendo
de estos encuentros un aumento de fervor. En las expresiones que des-
criben esta relacion prevalece el respeto y la veneracién debidas a la
edad y autoridad espiritual de la beguina. No surge que haya habido
una relacién de familiaridad o amistad, como la que si deduce entre
Gertrudis y Matilde de Hackeborn, sino més bien, un contacto espora-
dico de apoyo. Con todo, Matilde de Magdeburgo habria sido testigo
de su vida mistica en la primera etapa y era quien, eventualmente
podria explicarla o hablar en su favor. La beguina parece haber tenido
un papel determinante en el origen de la devocion de Gertrudis a las
llagas de Cristo, o al menos en su profundizacién y comprension.

Gertrudis habria vivido su vida mistica en secreto desde 1281
hasta 1289, abriendo su corazén sobre este asunto solo a Matilde de
Hackeborn y, ocasionalmente a Matilde de Magdeburgo. Estas harian
guardaron el secreto, como indica San Benito a los ancianos del mo-
nasterio. Asi, la joven monja pudo vivir protegida y resguardada, cre-
ciendo en la comprensién de su vida mistica con esta ayuda fiel.
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Pero la enfermedad grave de la beguina hizo cambiar stbitamen-
te el panorama. Alli, mientras esperaba que se le administrara la co-
munién a la enferma, la joven monja habria caido en la cuenta de
que, si la beguina moria, ella perderia una testigo creible de su vida
mistica, una testigo de lo que ella habia ido comprendiendo de su ex-
periencia a lo largo de los afios. Y habria entendido que debia ponerlo
por escrito. Probablemente la misma beguina le habia sugerido antes
que escribiera su historia, repitiendo el consejo otrora recibido por
ella misma de Enrique de Halle. Pero Gertrudis, probablemente ha-
bia hecho caso omiso y habia dilatado el asunto, como siempre hara
cuando es instada a relatar sus experiencias por Dios mismo o por
mediaciones humanas.

La situacién cambié drasticamente para Gertrudis el Jueves
Santo de 1289, cuando delante de toda la comunidad, arrebatada por
una irresistible inspiracion divina, dejé todo reparo y comenzé a es-
cribir con vehemencia. Luego de semejante escena protagonizada en
dia tan solemne, su vida mistica, irremediablemente, habria tomado
estado publico. La beguina no murié en aquella ocasién, sino mas
tarde, probablemente en 1293 o 1294. Pero la misién de Gertrudis,
como tebdloga, maestra de oracién y guia espiritual habia comenzado.
En efecto, al conocerse su vida mistica, personas de diverso tipo, de
dentro y fuera del claustro, comenzaron a acudir a ella para pedir su
intercesién o su consejo. Por su parte, Gertrudis pudo seguir gozando
del apoyo de la beguina en los primeros afios de su misién. Los libros
de ambas (el libro VII de Lux Divinitatis, escrito entre 1282 y 1289 y
el Memorial auténtico de Gertrudis (Leipzig capitulos 1-34 y LDP II
1-19) constituyen la primera etapa de la produccién mistica literaria
del monasterio de Helfta.!!!

Si puede considerarse probable que Gertrudis comprendié la ne-
cesidad de poner por escrito su vida mistica a través del didlogo con
Matilde de Magdeburgo y que se sinti6é impelida a hacerlo cuando la
anciana estaba en peligro de muerte, también es posible que Gertrudis
se haya proyectado a si misma en el destino de persecuciéon padecido
por la anciana a partir de sus escritos y quiso evitar para si una suerte

111 Se pueden hallar muchos paralelos de vocabulario, imagenes y contenido
entre estos dos libros, que no es posible detallar aqui, asi como también paralelos
de lenguaje entre Lux Divinitatis y los Ejercicios de Santa Gertrudis. Hay incluso
expresiones caracteristicas de los Ejercicios que se reencuentran en Lux Divinitatis,
a pesar de que Gertrudis escribe en latin y la beguina, originariamente, habia escrito
en dialecto bajo aleman. Por ejemplo: “;Oh amor!; amor fuerte; amor sabio...” (Lux
VII, 51; LD 428-429). Eso indicaria una asimilacién de la obra escrita de Matilde por
parte de Gertrudis y tal vez un trabajo péstumo de copia y traduccién al latin cuyos,
testigos se han perdido.
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semejante. Mas bien, prefiriendo pasar desapercibida y desaparecer,
antes de que ser una figura notoria y discutida, Gertrudis opté tenaz-
mente por no escribir y solo lo hizo cuando la voluntad divina la forzé
de tal modo que no pudo resistirla. Por lo demaés, todos sus dicta, car-
tas, ensefianzas y opusculos, los entregé a Sor N. para que los editara
a su arbitrio y no se preocup6 mas del destino de sus escritos.

La influencia de la beguina no quita valor a los escritos de Gertrudis ni
mengua su originalidad propia, que fue reconocida por la tradicion a aplicarle el
apelativo de Grande. De hecho, Gertrudis es mas solida a nivel teoldgico. Pero
ademas, seria la misma beguina quien atestiguaria que Gertrudis gozaba de dones
misticos mas altos que las demas misticas de Helfta.!!2

En sintesis, hemos sostenido que Matilde de Magdeburgo influye
en dos momentos fundamentales de la vida mistica de Gertrudis: en el
proceso de crisis que llevé a su conversion y luego, en el momento en
que se pone a escribir y su vida mistica se hace conocida, sefialando
el comienzo de su misién como maestra espiritual. Asimismo hemos
sostenido la influencia de la beguina en el origen de la devocién de
Gertrudis a las sagradas llagas y en la representacion relacional de
Cristo como adolescente.

Hemos basado nuestro anélisis en constancias textuales de tres
tipos: menciones expresas, referencias textuales intencionalmente va-
gas e inespecificas, sefialadas con pronombres indefinidos, y parale-
los de contenido o de vocabulario entre el Legatus Divinae Pietatis, el
Memoriale Abundantiae Suavitatis Divinae (Ms Leipzig 827) y el Libro
VII de la Lux Divinitatis semper fluens in corda veritatis de Matilde de
Magdeburgo, producido durante su estancia en Helfta. Hemos deri-
vando las conclusiones inmediatas que se desprenden con caracter
cierto de las menciones expresas y las hemos puesto en relacién con
otras multiples referencias intertextuales, extrayendo algunas conclu-
siones como probables y otras con caracter de relaciones relevantes
con valor conjetural o indicial.

La hipétesis aqui desarrollada es tentativa y podré ser cuestio-
nada o desmentida mediante el aporte de otras constancias textuales
ciertas, o hechos histéricamente demostrables, o bien mediante un
entramado de referencias intertextuales que permitan sustentar con-
clusiones diversas.

112 En LDPI3.2., cf. nota 33.
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Francisco Garcia Bazan*

Los relatos evangélicos sobre Jesucristo resucitado tienen el caracter
de informes protocolarios. Son registros fidedignos, aunque variados,
cuyas fuentes son datos no comunes experimentados individual y gru-
palmente en tiempos y circunstancias diversas, por eso los testimonios
transmitidos tanto difieren entre si, como se convocan y complemen-
tan en relacién con un mismo tipo de fenémeno histérico-temporal..

Los datos observados, por lo tanto, no se pueden confundir con
vivencias de caracter ilusorio, alucinaciones, experiencias extrasen-
soriales o paranormales, o vivencias misticas. Tampoco se trata de
vivencias de origen sensoperceptivo por contacto con los sentidos,
puesto que en el correlato objetivo correspondiente estan ausentes ca-
racteristicas de cualquier organismo sensible o material, como son la
impenetrabilidad y topicidad que son propiedades de la masa material
de los cuerpos fisicos. Por eso las denominaciones de cuerpo peuma-
tico o cuerpo de resurreccion, son decisivas para referirse a la entidad
resucitada. Tampoco se trata de una vivencia de evocaciéon de muer-
tos o de caracter meditimnico o de un fantasma, como lo testimonian
creencias generales de la época.

En resumen, son vivencias compartidas por diversas personas,
es decir, representaciones correspondientes a hechos controlables

* Investigador Superior del CONICET-Presidente de FUNDTARD

175



Francisco Garcia Bazan

colectivamente. Pero lo remarcamos, surgidas a partir de apariciones
o estimulos perceptivos extraordinarios. ¢Cual sea el mecanismo cog-
noscitivo capaz de generar estos fenémenos lo hemos expuestos feno-
menolégicamente en el capitulo segundo del libro Jestis el Nazareno
v los primeros cristianos en relacién con los fenémenos de empatia
afectiva. En esta oportunidad nos ajustaremos al analisis rapido de los
testimonios diversos y més cercanos sobre el fenémeno.

II. Las noticias evangélicas sobre las apariciones del Resucitado dicen
desde cosas generales hasta otras mucho mas precisas. Los evangelios
de Marcos y de Mateo son ejemplos de parquedad, mientras que los
Evangelios de Juan 20, 11 y ss., y el de Lucas son dignos de compa-
raciéon. Se lee en el primer caso que el Sefior se le aparece a Maria
Magdalena y que ella no lo reconoce por la figura. Cuando le dice:
“Maria”, se da cuenta de quién es. Le dice: “Maestro mio (Rabbuni)”, y
lo intenta abrazar. El Resucitado le advierte: “No me retengas, que to-
davia no he subido al Padre, ve a avisar a los demas”. Posteriormente
viene el pasaje de la aparicién a los discipulos reunidos en la sala
cerrada de la casa en que se encontraban congregados: Se presenté
Jests, les dijo: “la paz con vosotros” y les mostré las manos y el cos-
tado. Tomas, uno de los doce, no estaba con ellos.... Los discipulos le
decian: “hemos visto al Sefior”. Les respondié: “Si no veo la marca de
los clavos en sus manos y no meto mi dedo en el agujero de los clavos
y no meto la mano en su costado, no lo creeré”. Ocho dias después,
apareci6 Jesus, y dice a Tomas: “Trae tu dedo aqui estdn mis manos,
trae tu mano y métela en mi costado y no seas incrédulo (dpistos) sino
hombre de fe (pistés)”.

Lo decisivo en este relato es observar que el Resucitado aparece
con las puertas cerradas e insiste en aparecérsele al “Mellizo”. Lo se-
gundo, sefialar que la experiencia colectiva es por iméagenes auditivas
y visuales, pero que para Tomads, hay otra experiencia mas amplia:
“Mete el dedo...mete la mano en la llaga del costado”. El texto griego
escribe, bdllo eis: “mete”, pues no se puede tocar lo que no es una
entidad material, ya que se filtra por los muros, aunque si se puede
introducir el dedo y la mano en una figura real e intangible. Se pue-
de oir, ver e introducir lo corpéreo en ella, pero no tocar, porque es
una sustancia no material, sino espiritual con propiedades que son
propias del espiritu: penetrabilidad, dilatacién, indivisibilidad y au-
tomovimiento. Esto lo comprende Pablo y por eso habla de “cuerpo
espiritual”.

También en la aparicion de Lucas 24, 37 se ofrece una cuestién
similar, pero se derivan otras consecuencias, distinguiéndose el espiritu
falso (phdntasma) del espiritu de verdad (pnedima), porque la aparicién
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del Sefior no es una fantasia. El pasaje completo de Lucas 24, 13-43 re-
clama un tratamiento auténomo. Se debe sefialar, sin embargo, que el
relato de Lucas 24, antes de que aparezcan las ideas sobre las aparicio-
nes palpables del Resucitado, cuenta la aparicién a los dos discipulos
que van hacia Emats. Hay aqui elementos de la tendencia judeocris-
tiana, porque es a Cleofas, el hermano de José, el tio del Sefior, y a su
hermano Santiago, a los que se les aparece el Cristo Resucitado y lo
identifican. cuando van a comer, en la forma como el Aparecido hace
un gesto al orar, al bendecir y entregar el pan, gestos que les son fami-
liares de las observancias rituales de la comida en comun. Lo que viene
después como “aparicién a los Apéstoles” (Is. 36-43) asemejandose a Jn
20, 19-29, trata de dar materialmente precisién al relato al decir: “Pero
él les dijo: “¢Por qué os turbdis...? Mirad mis manos y mis pies; soy yo
mismo. Palpadme y ved que un espiritu no tiene carne y huesos, como
veis que yo tengo”. Y diciendo esto les mostré las manos y los pies”
(38-40) e incluso agrega que come un resto de pescado asado con ellos.
La interpretacion lucana de manera mas genérica ya estaba insinuada
en el discurso de Pedro inserto en Hechos 10, 38-40 sobre la gracia de
la resurreccién a testigos seleccionados y “a nosotros que comimos y
bebimos con él después que resucit6 de entre los muertos”.

Esto es diferente de la tradicién juanina. Jestus Resucitado dice:
palpad (pselaphao) y comprobad que tengo carne material. Y eso lo
repetird una tradicién que es de base judeocristiana también, como
el Evangelio de los hebreos, y una corriente de los Primeros Padres,
como san Ignacio de Antioquia, que registra el texto de este Evangelio
apécrifo en polémica antidoceta. En este pasaje se anticipa dentro
de las tradiciones candnicas mas antiguas la confrontacién sobre la
Resurrecciéon de Jesus el Cristo, pero optando firmemente por un
cuerpo material consistente, transformado, lo que es ajeno a la firme
légica filoséfica de la mentalidad gndstica apoyada en la premisa de
que es imposible que “lo incorruptible provenga de lo corruptible”.

III. Quien servira de intermediario para acercar una solucién que man-
tenga la riqueza antropolégica de las tradiciones antiguas en relacién
con la resurreccion de Jesus el Cristo frente a los doceta-gnostizantes,
con un vocabulario ambivalente, serda Pablo de Tarso.

Su voluntad de aportar una ensefianza coherente da por supues-
tos estos elementos para corregir a los que dicen que “no hay resurrec-
cién de muertos”. De este modo en el capitulo 15 de la Primera Carta
a los Corintios, afirma al iniciar la exposicién la creencia comun en el
Mesias de procatdlicos, judeocristianos y gnésticos, y en este contex-
to después expone la creencia firme en la resurreccién y ensaya una
nocion.
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“Pero dira alguno ¢cé6mo resucitan los muertos? ¢En qué cuerpo
vuelven a la vida? Necio, lo que tt siembras no revive si no muere y lo
que tu siembras no es el cuerpo que va a brotar, sino un simple grano o
alguna otra semilla, no es el cuerpo que brota... No toda carne es igual,
sino que una es la carne de los hombres, otra la de los animales... hay
cuerpos celestes y cuerpos terrestres, asi también en la resurrecciéon
de los muertos, se siembra corrupcion, resucita incorrupcioén, se siem-
bra vileza resucita gloria, se siembra debilidad, resucita fortaleza, se
siembra un cuerpo psiquico, resucita un cuerpo espiritual”. Aqui esta
presente la tricotomia cuerpo/psiqué/espiritu, segtin el axioma de 1Tes
5,23. Y el cuerpo lo atraviesa todo y el espiritu lo atraviesa todo por
el enlace de la psique, pero la “carne y sangre” no heredan el reino de
Dios, el cuerpo terrestre no es el cuerpo de resurreccién. Todo esto
escrito por Pablo, si no es en la confrontacién entre judios cristianos
de Palestina y otros que no son de Palestina, no se entiende con cierta
precisién. Pero en medio de estas dos tendencias estan los gnésticos
con firme conviccién reflexiva y con mas interés sapiencial y mejor
preparacion filosoéfica.

IV. De este modo frente al misterio de la Resurreccién del Jests-Cristo
de la historia y teniendo por base la Escritura, pudieron darse estas
respuestas:

A) GNOSTICOS. La interpretacién de la resurreccién entre los
gnoésticos es fundamentalmente concepcién antropolégica de deriva-
cién metafisica, puesto que si la esencia humana reside en el espiritu
que se encarna y desciende en Jesucristo, el conocimiento (gndsis) o
reconocimiento del espiritu por esencia oculto (apdcryphon) es el paso
fundamental, un acto que es verdaderamente la resurrecciéon (andsta-
sis), puesto que es el descubrimiento de la entidad interior al cuerpo
y al alma que encubierta en ellos esta desde siempre y para siempre
salvada. Naturalmente el esfuerzo para alcanzar este fin incluido en
la disciplina del arcano es sumamente esforzado, un proceso de ini-
ciacién en el medio comunitario apropiado. Se entiende, entonces,
que la doctrina antropoldgica sobre el Jestis Resucitado no estriba en
exponer la esencia de la entidad que resucita que es el Jests oculto que
se descubre y hace espiritualmente visible, sino el estudio de los pro-
cesos que mediante el descenso del Espiritu en una Virgen, han hecho
posible la visualizacién del Cristo Viviente y sus acciones aparentes y
pasajeras en el mundo, la naturaleza y la historia. Por eso, por ejem-
plo, la explicaciones sobre los estratos psiquico y corporal que han en-
cubierto a la chispa divina y la forma como se han cumplido por obra
de la caida de Sabiduria y la falsa creacion del demiurgo, para que
sea posible la liberacién, son lo datos verdaderamente significativos.
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Una ratificacion de la complejidad de esta preocupacion central es la
noticia al respecto que facilita Hipdlito de Roma sobre los valentinia-
nos que a causa de esta composicion antropolégica han constituido
dos escuelas la oriental y la italica. Se han escrito valiosas exégesis al
respeto (Orbe, Kaestli, Dubois). Nosotros optamos por ofrecer la pe-
culiaridad de algunos testimonios de la biblioteca de Nag Hammadi,
encabezados por la Carta esotérica de Santiago, el manuscrito primero
del Cédice I de la biblioteca de Nag Hammadi.

El centro del escrito es el tratamiento de la Vida, como realidad
en si misma: la vida es lo que es, vida; la muerte es no vida. Por esto,
si la vida es vida no puede morir y si la muerte es no vida no puede
vivir. La doctrina del martirio proclamada por los protocatdélicos que
conduce de la muerte a la vida, sostienen los gnésticos, es un sofisma.
Es importantisimo lo expresado, porque la doctrina del martirio, ha
sido una de las bases del cristianismo catélico ya a fines del siglo T o
comienzos del II, entendiendo la muerte de Cristo como la muerte
en cruz (Pablo), y como modelo de martirio. Incluso la fortaleza del
episcopado judeocristiano palestinense se basa en él: Santiago sufre
el martirio, Simeén hijo de Cleofas que lo continta al frente de la co-
munidad de Jerusalén, lo sufre asimismo e igual algunos de los guias
espirituales palestinos que los siguen

¢Por qué estas divergencias? Por lo que ya nos dicen las fuentes
antiguas sobre las creencias comunes en el Mesias y la resurreccién.
Todos los cristianos creen en la resurreccién, sélo que los gnésticos
dicen que la resurreccién ya ha tenido lugar, no es un problema de
cronologia, sino ontolégico. Cuando se descubre la Vida, el gnéstico
experimenta su eterna salvacién., por eso el testimonio de los gnésti-
cos-ofitas, expresa:

Los discipulos cuando vieron que habia resucitado no le conocieron, ni
tampoco a Jesus gracias al cual el cuerpo habia resucitado y dicen que
existi6 este grandisimo error entre los discipulos de Jests, pues creian
que habia resucitado el cuerpo material ignorando que la carne y la
sangre no heredan el reino de Dios.

Y otro texto de Nag Hammadi, una carta dirigida a Reginos, que es
justamente un tratado sobre la resurreccion, escribe:

Pero la resurreccion (anastasis) es la verdad, lo que esta firmemente
establecido y es la revelacién de lo que es y el cambio de las cosas y un
paso a la novedad. Ya que la incorrupcion desciende sobre la corrup-
cién y la luz se derrama sobre la oscuridad absorbiéndola y la plenitud
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completa la deficiencia. Estos son simbolos y similes de la resurrec-
cién. (NHC, 48, 30-49, 7).

Y esto es lo que el Cristo resucitado en la Carta esotérica de Santiago
ilustra y cumple respecto de Pedro y de Santiago, para plenificarlos.
Pero se debe insistir, la Carta esotérica de Santiago proporciona
una antropologia analitica que sobre el eje de la Vida intrinsecamente
inmortal y escondida, no el alma, sino el pnetima, analiza sus cinco ni-
veles: espiritu, alma y cuerpo y entre el espiritu y el alma un interme-
diario, el vehiculo espiritual, y entre el alma y el cuerpo, la carne pura,
asimismo entidad intermediaria. Son estas realidades mixtas las que
hacen posible las sucesivas transformaciones liberadoras del espiritu.
Y si se quiere una ratificaciéon bien clara respecto de esta novedad
de la “carne” dentro del lenguaje gnéstico, se puede tomar el comien-
zo de la Sabiduria de Jesucristo, otro texto de Nag Hammadi. Se trata
también de una aparicién del Resucitado, una aparicién luminosa:

Se manifest6 el Salvador no bajo su anterior forma, sino con la del
espiritu invisible, pero su apariencia era como la de un gran angel de
luz, su forma, sin embargo, no la puedo describir, ninguna carne mor-
tal podria soportarla, sino una carne completamente pura como la que
El nos ha mostrado sobre el monte llamado de los Olivos en Galilea.

En el Evangelio de Felipe, encontramos varias veces este tipo de ilus-
tracion.

El Senor resucito6 entre los muertos y volvié a ser como era; pero sien-
do perfecto, primero carne. Pero ésta es verdaderamente carne, aun-
que ésta (corporal) no es verdadera carne, sino imagen de la verdadera.

Se ve el trasfondo pneumatico de la Resurreccién, y sabe que lo in-
corruptible procede de lo incorruptible y que no es posible que lo co-
rruptible llegue a ser incorruptible.

B) Otra interpretacién antigua interesante es la de MARCION,
que sigue a Lucas y presenta alguna similitud con la doctrina gnéstica,
pero es diferente. El Resucitado se aparece a los Doce reunidos con
las puertas cerradas, pero la marca de los clavos en las manos y los
pies carentes de huesos y de carne, porque es un espiritu, le dan iden-
tidad individual, aunque no realidad corporal, sino impasibilidad e
incorruptibilidad, porque su cuerpo personal era espiritual, no como
el de los hombres comunes, y asi habia participado de la pasion y cru-
cifixién, y asi podia comer. En el caso de Marcién tenemos una estruc-
tura tripartita de espiritu, alma y cuerpo. Sufre fisicamente el cuerpo
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material que se diluye, quedan las huellas en el alma psiquicamente
pasible y en el espiritu impasible e incorruptible.

C) ECLESIASTICOS. Considero que la reflexién de Marcién ha
sido tenida en cuenta por Origenes en el Didlogo con Herdclides, en
torno a 244-249. “Cuerpo, alma, espiritu”: Estos tres elementos, des-
pués de la pasion y muerte, se han separado, para con la resurreccién
reunirse completos.

Afios antes, sin embargo, y por oposicion a la tradicién esotérica
de los gnoésticos, Ireneo de Lién dejaria su testimonio en favor de la
recuperacion efectiva de la “gloria de la carne” y con ello de la reha-
bilitacién de la materia y del hombre caido integral. Lo hacia, ilustra-
tivamente, refiriéndose al mismo texto de Lc 24 sobre la resurreccion
de Jesus y su aparicion en el cenaculo y apoyandose en una exégesis
literalista de Ef. 5,30, en la que, sin embargo, tanto Mario Victorino,
como san Jerénimo dependiente de Origenes, serdn mas espiritualis-
tas Dice Ireneo en Adv. Haer V, 2 ,33, 44ss.: “Asi también lo ensena
el bienaventurado Apdéstol en carta a los Efesios (5, 30): “Miembros
somos de su cuerpo, reunidos de su carne y de sus huesos”. Esto no
lo dice de hombre alguno espiritual e invisible, “ya que el espiritu no
tiene huesos ni carnes” (Lc 24,39), sino de la disposicién del verdadero
hombre, compuesta de carnes y nervios y huesos, que ademas se nutre
del caliz o sangre de él y medra del pan o cuerpo de €l [en la ingestion
del pan y vino completo de la Eucaristia]”.Se contestaba asi de dife-
rentes formas filoséficas y teolégicas al rechazo que desperté entre los
gentiles el fenémeno de la resurreccién cristianamente constituido,
segun se afirma en Hechos 17, 32: “Al oir la resurreccién de los muer-
tos unos se burlaron y otros dijeron: “Sobre esto ya te oiremos otra
vez”.”, pero al mismo tiempo dejar establecido que semejante hecho
extraordinario, experimentado y transmitido por sus testigos directos
es un acto religioso fundador que reclama el ejercicio del intelecto y la
razon de los creyentes cristianos®.

Para un trabajo mas analitico sobre el mismo tema ver F. Garcia
Bazan, “Vida humana y complejidad antropolégica. Fenomenologia y
resurrecion de Jesus el Nazareno: apariciones, percepcion, imagina-
cién y memoria”, en Lila B. Archideo (directora), Epistemologia de la
Ciencias, La vida humana.Su especificidad, CIAFIC Ediciones, Buenos
Aires, 2003, pp. 283-300.
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EL SENTIDO DE LA FORMULA FORMA DAT
ESSE EN LA CRITICA DE EGIDIO ROMANO, Y
EL TOMISMO DE LAWRENCE DEWAN

Cecilia Giordano*

I. INTRODUCCION

En su Theoremata de esse et essentia, Egidio romano se propone tratar
el tema de la relacién entre esencia y esse en los seres, tema central
del debate que entabla con Enrique de Gante entre los afios 1276 y
1284, y producto del cual son, por lo menos, dos tratados claves: las
Quaestiones disputatas de esse et essentia (1285/1286) y Theoremata de
esse et essentia (1282 aprox.) en el cual nos centraremos!.

Egidio escribe el libro porque sostiene que existen varias res-
puestas al problema, pero ninguna suficiente, a su juicio, para poder
dar cuenta de la posibilidad de la creacién y de la contingencia de la
creatura. Efectivamente, para el romano debe haber, en la misma es-
tructura metafisica de los seres, elementos/principios indicativos de su

* UNC - UNVM

1 En un trabajo anterior expusimos oportunamente el contexto y la relevancia de
las discusiones que se entablan en torno a este tema luego de la muerte de Tomas de
Aquino, en 1274, razén por la cual en este trabajo presuponemos algunas cuestiones.
Cfr. C. Giordano (2022) “Una aproximacion a la discusion sobre el tema de la existen-
cia en la baja edad media: Egidio Romano y su Theoremata de esse et essentia”, en R.
Diez (comp.) Reflexiones medievales, cuestiones contempordneas, Academia Nacional
de Ciencias de Buenos Aires, 223-236.
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contingencia y condicién creatural?, principios que estan ausentes o
son insuficientes en las posiciones de sus contemporaneos interlocu-
tores. Es asi como en el Teorema XIX de su obra plantea tres opinio-
nes al respecto?, a saber:

A. Una primera opinién segtn la cual el ser “no es mas que la
union de las partes esenciales™, es decir de materia y forma, no distin-
guiéndose, entonces, de la misma estructura hilemérfica de los seres.
Esta respuesta presupone el hilemorfismo universal.

B. La segunda opinién afirma que “el ser no es sino la relaciéon a
un agente, de modo tal que la misma cosa es ambas, esencia y ser...
pero es esencia en tanto es una cosa que pertenece a una categoria y
en tanto refleja una Idea en el Ser Primero; es ser...en tanto es el efec-
to de un agente. Por tanto, el esse creado no agrega nada a la esencia,
mas que una relacién a un agente”>.

Respecto a la tercera opinién dice Egidio:

En tercer lugar, aquéllos que niegan una distincién real entre esencia
y esse pueden ser movidos por esta razén: que el esse no es nada mas
que la determinacién de la materia, o de un sujeto (...) Por ello, quizas
alguien pueda decir que la esencia y el esse no son dos cosas, sino mas
bien que el esse es una determinacion de la esencia, por lo que la esen-
cia tiene relacién con el esse como si fuera materia o sujeto®.

2 Nos parece acertada esta afirmacion de S. Filippi (2019), referida a algunas me-
tafisicas medievales segin las cuales “Dios crea ciertamente desde la nada, pero en
sus efectos, no se advierten mas principios metafisicos que los que los hacen ser tales
o cuales. El impacto de la novedad existencial de tales entes no parece tener ningtin
correlato en su estructura metafisica” (“Creacionismo y confluencia de tradiciones
en el pensamiento medieval”, en Mediaevalia Americana, 6 (2) 59-73.

3 En “Una aproximacién a la discusién...” (op.cit. ver Nota 1) nos hemos detenido
en el analisis de la segunda opinién presentada por Egidio, que corresponde a la posi-
cién de Enrique de Gante. En esa oportunidad expusimos algunos puntos clave de su
disputa, y la critica de Egidio en ocasion de la cual explica su propia posicién. En este
trabajo nos detendremos en la tercera opinién y la critica consiguiente del romano.

4 “Primo, quod ipsum esse nihil aliud esset, quam coniunctio essentialium par-
tium...Ipsum ergo esse est coniunctio materiae et formae, sive est coniunctio essen-
tialium partium...”.

5 “Secundo opinantes esse non esse rem ab essentia realiter differentem dicere
possent quod nihil est aliud ipsum esse, quam quidam respectus ad agens, ita quod
eadem res est essentia et esse, sed est essentia in se considerata, vel est essentia, ut est
res praedicamenti et ut habet ideam in Primo; est autem esse, ut est effectus agentis,
ita quod esse creatum nihil aliud addit super essentiam, quam quemdam respectum
ad agens”.

6  “Tertio non ponentes realem differentiam inter essentiam et esse possent hoc
motivo o moveri dicentes, quod esse nihil est aliud quam quaedam determinatio
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El ser es, entonces segtin esta opinién, la misma determinacién o ac-
tualidad de la esencia, la cual sélo puede proceder de la forma, a la
materia —en caso de las sustancias materiales- o de la forma al su-
puesto —en caso de las sustancias espirituales—. Es asi como la forma
confiere a la materia o al supuesto, una determinacién que estatuye a
la esencia toda, en su actualidad: tal es su esse.

Seguin Hocedez, resulta dificil —a diferencia de las posiciones an-
teriores— identificar quiénes sostienen esta tercera opinién’, pero lo
cierto es que se distingue claramente de la primera en varios puntos:
en primer lugar, rechaza el hilemorfismo universal; en segundo lugar,
“la existencia no consiste propiamente —aun tratandose de compues-
tos materiales— en la misma conjuncién de materia y forma, sino méas
bien en la determinacién que de ello resulta...Finalmente, la primera
opini6n identifica pura y simplemente esencia y existencia, mientras
que ésta ultima las distingue, siendo la existencia un modo de ser uni-
do a la esencia”®. En este sentido, las dos tltimas opiniones se apartan
de la primera por cuanto ambas distinguen esencia y existencia; a la
vez que la tercera se aparta de la segunda en cuanto plantea una dis-
tincién real (aunque no entre cosas)’.

Finalmente, diremos que la tercera opinién asume la férmula for-
ma dat esse; esse fluit a forma, férmulas que el romano se empefiara en
aclarar y criticar en todo el tratado.

Por otra parte, encontramos en el tomismo contemporaneo casi
el mismo debate, en el cual es significativa la posicién de L. Dewan,
que sigue la linea que, en términos generales, Egidio atribuye a los
sostenedores de la tercera posicién.

El objeto de este trabajo es, entonces, dilucidar qué sentido/s atri-
buye Egidio a la férmula forma dat esse, qué es lo que critica de ella, y
qué es lo que, de ella, toma.

Incorporamos a Dewan en este debate, pues, mas alla de la cues-
tién histérica, asumimos que la critica y la fina especulacion del

materiae vel subiecti... Sic forte diceret aliquis quod essentia et esse non sunt duae
res, sed esse est quaedam determinatio essentiae propter quod essentia respectu esse
se habet quasi materia vel subiectum”.

7 E.Hocedez (1930), Introduction a Aegidii Romani, Theoremata de esse et essentia.
Texte précedé d'une introduction historique et critique, Louvain, p. 23.

8 Id. La traduccion es nuestra.

9 Por ello Egidio la niega, pues para él, distincion real es lo mismo que distincién
entre cosas. Esta es la lectura que prevalece en las interpretaciones posteriores de la
distincion real. Respecto a la segunda opinién — que es la de Enrique de Gante, como
se dijo — defiende la distincién modal entre esencia y existencia, a la cual se opone
enfaticamente el romano.
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agustino, aplican congruentemente a la posicién de Dewan, desde un
punto de vista sistematico doctrinal.

I1. EL SENTIDO DE FORMA DAT ESSE

II.1. ELEMENTOS PREVIOS
En el Teorema VIII afirma Egidio:

Se dice que todas las cosas materiales poseen una forma de la parte y
una forma del todo, y, porque el esse es causado por la forma, parece-
ria seguirse de ello que en las cosas materiales se encontrase un doble
esse. Pero, de estos esse, uno es esse simpliciter, y el otro no es el esse
simpliciter sino, podria decirse, un modo de ser'’.

Egidio distingue entre una forma de la parte (forma partis) y una forma
del todo (forma totius). La primera es la forma como principio actual
de la substancia, relativa a la materia, en el caso de las substancias
materiales. La segunda —la forma del todo- es la esencia integra, como
principio del ser: en caso de las substancias materiales, la forma del
todo es el compuesto de forma y materia; en caso de substancias in-
telectuales, la forma del todo es la sola forma que es su esencia toda!!

10 “Omnes res materiales formam partis et formam totius in se habere dicuntur, et
quia a forma causatur esse, videbitur ex hoc duplex esse in rebus materialibus repe-
riri. Sed illorum unum est esse simpliciter, aliud vero non est esse simpliciter, sed
modus essendi poterit nuncupari”.

11 Notemos que la distincion forma partis y forma totius se deriva y aplica sélo a
las substancias materiales, cuya forma es parte de su esencia, conjuntamente con la
materia. En el caso de las substancias espirituales, cuya esencia es sélo forma sin
materia, no tiene sentido esta distincién. A su vez, como de esta doble consideracién
se deriva una doble existencia, tampoco la habria en las sustancias intelectuales (cfr.
Teorema IX). En éstas, la esencia sé6lo puede ser considerada en su integridad, como
realmente distinta de la simple existencia y causa de la misma, en un sentido que
luego desarrollaremos. Lo cierto es que a partir de esta tltima aclaracién brindada
en el Teorema IX, el fraile agustino parece dejar de lado el tema, ajustandose sélo
al caso de las sustancias materiales, precisando, a propésito de las mismas, la doble
existencia y su consideracion de la férmula forma dat esse. No obstante, nos parece
oportuno sefalar lo siguiente: entendemos, siguiendo al pensador, que, en las sustan-
cias intelectuales, al no haber materia, no hay forma partis, pero ¢por qué negarles
un modo de ser, identificable con la plenitud de su actualidad esencial, modo de ser
que no se les niega a las sustancias materiales? Es decir, si este modo de ser coincide
con la plenitud esencial o substancial, se extenderia a ambos tipos de substancias.
Creemos que la atribucién egidiana de un modo de ser a las sustancias materiales
esta ligada al componente material de las mismas. Es decir que las substancias tie-
nen un modo de ser distinto del esse simpliciter, en razén de su materia. Ello implica
también confundir el plano fisico de la substancia, con el metafisico, pero es algo que
dejaremos de lado pues excede los limites de lo que queremos mostrar.
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. Por ejemplo, la forma de humanidad constituye la esencia toda del
hombre, mientras que su alma es una parte de su esencia'?.

Esta doble consideracién de la forma da lugar a una doble consi-
deracion del esse, pues si la forma da el ser, el ser que confiere la forma
sera distinto, segin cémo se la considere. En efecto, para Egidio, el
ser que procede de la forma de la parte no es el ser simplemente, sino
un modo de ser que se identifica con la misma unién de materia y
forma, en las sustancias compuestas. La forma da el ser a la materia
en cuanto le confiere una actualidad que no trasciende la misma ac-
tualidad de la sustancia. La originalidad de Egidio, es que llama a esta
actualidad, un “modo de ser”, relacionado con un cierto esse essentiae
del cual hablaremos. Pero lo importante es que este modo de ser no
se distingue del modo de ser sustancial; no va mas all4 de este orden.

Por su parte, el ser que fluye de la forma del todo es el ser, simple-
mente, que se distingue realmente, por ser separable, de la esencia o
quididad!®. Este es el acto de ser sin el cual nada existe; es el que hace
a los seres, existentes; y esta relacionado con la expresién esse existen-
tiae, que retomaremos.

En resumen, a dos modos de la forma corresponde una doble
existencia (esse): de la forma de la parte fluye un modo de ser, mien-
tras que de la forma del todo, procede la simple existencia de una
cosa. Dicho esto, es necesario determinar con mas precisiéon qué se
entiende al decir forma dat esse.

I1.2. FORMA DAT ESSEY LA CRITICA EGIDIANA A LA TERCERA POSICION
Segun lo dicho, el ser que proviene de la forma de la parte, es, segtin
el agustino, parte necesaria de la esencia; no es una cosa realmente
distinta de la forma y materia'“:

El ser que es causado en la materia por la forma de la parte es un modo
de ser y una determinacién de la materia, pero no es una tercera cosa
realmente distinta de la materia y la forma, ni es tampoco ese ser del
cual se dice que todas las cosas creadas estan compuestas de esencia
y ser!>,

12 Teorema VIII.
13 Id.
14 Teorema XVI.

15 “Sed esse quod causatur in materia a forma partis est quidam modus essendi et
est quaedam determinatio materiae, non est res tertia differens a materia et a forma,
nec est illud esse de quo dicitur quod omnes res creatae sunt compositae ex essentia
et esse”.
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Y afiade nuestro autor la siguiente analogia:

Asi como la cantidad en si misma extiende a la materia, y la misma
materia es extendida por la cantidad, asi también la misma forma
perfecciona a la materia y la materia es perfeccionada por la forma.
También diremos que, asi como la cantidad, dando la extensién actual
a su sujeto, no se la da como si fuera una tercera cosa realmente dis-
tinta de él; tampoco la forma substancial, perfeccionando a la materia
y dandole ser substancial, le da una tercera cosa realmente distinta de

la materia y la forma'.

De todo ello concluye:

Digamos, entonces, que la misma materia es determinada y perfeccio-
nada por la forma substancial y no hay ser intermedio entre materia
y forma, a menos que quisiéramos llamar modo de ser, o ser, a la de-
terminacion que recibe la materia de la forma; pero seria hablar del
ser de modo equivocado, porque ser en sentido propio, es aquello que
constituye un compuesto junto a la esencia, y es realmente distinto de
la esencia...”.

Notemos que, si bien en los Teoremas VIII y XVI habla Egidio positi-
vamente de duplex esse, aqui restringe el sentido propio de esse al ser
que se distingue realmente de la esencia toda.

Segun dijimos, la tercera posicién expuesta por Egidio compren-
dia al esse como la actualidad que la forma confiere a la materia; o
bien la actualidad que la forma da al supuesto (sustancias espiritua-
les). Dejando de lado estas tltimas, entendemos que el primer sentido
de la férmula forma dat esse es, para Egidio, el que ilustra esta posi-
cién: se trata de la forma de la parte dando el modo de ser sustancial.

16 “Dicemus ergo quod, sicut quantitas se ipsa extendit materiam et materia se ipsa
extenditur per quantitatem, sic forma se ipsa perficit materiam et materia se ipsa
perficitur per formam. Dicemus etiam quod, sicut quantitas dando suo subiecto esse
extensum non imprimit ei extensionem aliquam quasi rem tertiam differentem, sic
forma substantialis perficiendo materiam et dando ei substantiale esse non imprimit
ei rem aliquam tertiam quae sit realiter differens a materia et a forma”.

17 “Dicamus ergo quod materia se ipsa determinatur et perficitur per substantia-
lem formam nec est aliquod esse medium inter materiam et formam nisi vellemus
apellare esse ipsum modum essendi vel ipsam determinationem quam habet materia
per formam; secundum quem modum loquendi aequivocamus in esse, quia per esse
proprie sumptum intelligitur id quod facit compositionem cum essentia et est ab es-
sentia realiter differens, ex quo esse et essentia componuntur omnia citra Primum”.
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La critica y la razén del rechazo del romano a esta version de la
férmula esté sostenida en su conviccion de que el esse que da la forma
partis es un modo de ser, pero no el ser, sin mas, puesto que de la for-
ma no puede fluir un principio distinto de la misma. Inversamente, si
para Egidio, el esse simpliciter se distingue realmente del orden esen-
cial, no puede derivarse causalmente del mismo, al menos en el sen-
tido de quienes sostienen la tercera opinién. Efectivamente, ¢co6mo
podria la forma substancial causar un principio como la existencia,
que debe ser lo suficientemente distinto de aquélla como para poder
justificar la condicién de creadas y contingentes de las cosas? La con-
clusiéon que Egidio extrae de ello es que lo tnico que la forma puede
dar es el ser substancial, es decir, no el ser sino un modo de ser's.

11.3. FORMA DAT ESSE EN LA VERSION DE EGIDIO

Pero existe otra variante en la determinacion del sentido de forma dat
esse: aquélla en la que la forma es la del todo, es decir, la esencia actual
de un ente, que es la que da el ser propiamente, como algo distinto de
ella:

...se llama forma del todo pues por esta forma, el todo o supuesto tiene
ser (...) el ser que fluye de la forma del todo es realmente distinto de la
esencia y quididad!®.

La expresiéon mas elocuente y el centro del tratado lo encontramos en
el Teorema XIX:

El ser dado por la forma del todo al compuesto, o causado por la quidi-
dad en una substancia simple, no es una unién de las partes esenciales,
ni una relaciéon a un agente, ni una determinacién de la materia o del
sujeto, sino que es una actualidad realmente diferente de, y agregada a
la quididad, de la cual la esencia y el ser de todas las cosas estan com-
puestas, excepto el primer Ser?.

18 Afirma Hocedez que “el centro del pensamiento de Egidio, es precisamente la dis-
tincién entre el modus essendi que da, o causa la forma; y la existencia propiamente
dicha que se une a la esencia, como una cosa se une a otra” (op.cit., p. 26).

19 “Vel dicitur forma totius, quia per huiusmodi formam ipsum totum sive ipsum
suppositum habet esse (...) Sed esse quod fluit a forma totius est realiter differens an
essentia et quidditate” (Teorema VIII).

20 “Omne esse quod fluit in compositis a forma totius vel quod in simplicibus causa-
tur a quidditate non est coniunctio essentialium partium, nec respectus ad agens, nec
determinatio materiae, vel subiecti, sed est actualitas quaedam realiter differens et
superaddita quidditati en quo esse et essentia componitur quodlibet citra primum”.
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Para Egidio, el ser procede de la forma del todo. ¢Cémo procede de
ella? No a modo de causa eficiente?!. Mas bien, el ser procede de la
forma del todo en cuanto ella constituye su recipiente y determina-
cién. Es el modo segun el cual los entes son, y sin el cual no serian
existentes. En tal sentido, la esencia (forma del todo) da el ser sin
confundirse con él; al tiempo que el esse que determina no se confun-
de con ella porque no es un modo de ser, ni la misma posicién actual
de la substancia en cuanto tal, sino lo que hace que las cosas, existan
simplemente??.

Por otra parte, entendemos que Egidio “fuerza” la distincién
esencia-esse al punto de concebirla como diferencia entre cosas sepa-
rables entre si, porque admite un ser de la esencia (esse essentiae), y
advierte que no es suficiente para sostener la distincién con la simple
existencia (esse existentiae). Dicho de otro modo, la distincién entre
ser de esencia y ser de existencia es lo que permite a Egidio atribuir
dos sentidos a la férmula forma dat esse, criticar uno, a la vez que
asumir el otro.

11.4. ESSE ESSENTIAEY ESSE EXISTENTIAE
Afirma C. Fabro que

la terminologia de esse essentiae y esse existentiae, recordada por
Heidegger, no es de Santo Tomaés sino de su adversario y de la fuente
de Escoto, que es Enrique de Gante: en la concepcion escotista, y en
general en el extrinsecismo aviceniano asumido por la mayor parte de
la Escolastica, el momento decisivo de la realidad de lo real es el pasaje
de la positividad a la realidad y esto se resuelve en el pasaje de la esen-
cia posible (esse essentiae) a la esencia realizada (esse existentiae)®.

No es nuestro propdsito rastrear histéricamente el uso de estos térmi-
nos, sino entender en qué sentido los toma Egidio, concretamente, en
el texto que abordamos.

21 Evidentemente que, en otro sentido, es la idea de creacion aquélla que motiva el
énfasis que pone el romano en distinguir ambos principios, sin los cuales las cosas
aparecerian como eternas (Teorema XX), pero, como dijimos, no recurre a la causa-
lidad eficiente para justificar la relacion esencia-esse, sino a la inversa.

22 Esta explicacion es bastante parecida a la que ofrece Tomés de Aquino, para
quien el sentido metafisico mas profundo de forma dat esse se explica de este modo:
por tener naturalezas diferentes, los entes adquieren el ser de manera diferente. Asi,
la forma da el esse en tanto posibilita la recepcion del esse (de cada esse) en un sujeto,
es decir, en diversas naturalezas. La forma da el ser en cuanto lo determina, pero el
ser que da es el que Dios crea, al crear el ente.

23 C. Fabro (1957) “Dall’essere all’esistente”, Brescia, Ed. Morcelliana, p. 419.
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Para ello, nos sera util establecer minimamente una diferencia
con su contrincante Enrique de Gante. Tomando una terminologia
que proviene de Avicena, Enrique sostiene que, teniendo todos los se-
res un esse essentiae, sin embargo, se distingue en ellos modalmente
un esse existentiae que dice la relacion que los une al creador. El ser de
existencia es, para Enrique, una relacién que liga a los seres, con Dios
como causa eficiente, como voluntad?*.

Egidio no acuerda con ello pues, para él, crear es dar el ser, el
cual no puede reducirse a la relacién con Quien lo da. Mas bien, debe
constar en la misma estructura de los seres. Asi, un efecto tiene una
relacion al agente, porque una actualidad se ha afiadido a la quididad,
y en ello se funda su relacién actual®. Esa actualidad que se afiade a
la quididad es la existencia, o ser de existencia, para el fraile agustino.

Por otra parte, si este esse existentiae debe anadirse a la esencia, en
todo existente, cabe preguntarse qué tipo de relacién los une; o de dis-
tincién, los distingue. En ello, Tomés de Aquino parece ofrecer a Egidio
una respuesta, en el sentido de que hay, segiin aquél, en todo ente, una
composicion de esse y esencia®®. Sin embargo, para el romano, la com-
posicién planteada por Aquino no parece distinguir suficientemente
ambos principios?’. Lo que se propone Egidio es, més bien, dar un paso

24 Esta es la segunda posicion criticada por Egidio en el Teorema XIX, a la cual
referimos anteriormente. Cfr. C. Giordano (2022) “Una aproximacioén a la discusion
sobre el tema de la existencia...” (supra Nota 1).

25 “Dicemus itaque quod omnium causarum est aliquo modo dare esse eo quod om-
nis causa per se secundum quod huiusmodi facit ad esse rei, et dicemus quod omnis
effectus in tantum effectus est in quantum ab alio accipit esse. Rursus dicemus quod
nullus effectus incipit esse, nisi habeat actualem respectum et actualem dependen-
tiam ad aliquam causam agentem, non tamen propter hoc esse est actualis respectus
ad agens, sed est actualitas quaedam superaddita quidditati in qua huiusmodi actua-
lis respectus fundatur” (Teorema XIX).

26 Notemos que Egidio habia presenciado las clases de Tomés de Aquino en la
Universidad de Paris, probablemente entre 1269 y 1272, es decir, conocia muy bien
su doctrina.

27 Efectivamente, Santo Tomas no admite que haya en los entes, una doble exis-
tencia, aun cuando una de ellas, sea un modo de existencia; y no el esse sin mas. Sin
embargo, en varios pasajes €l establece una distincion entre la forma de la parte, y
la forma del todo. Por ejemplo, en STh q.75, a.IV, Resp. Tomas afirma que algunos
pensaron que sélo la forma constitufa la esencia de la especie, siendo la materia,
parte del individuo mas no de la especie. Lo cual es falso, pues también la materia
pertenece a la especie; no la materia signada, que es principio de individuacién sino
la materia comun, “ya que debe ser de la substancia de la especie todo lo que co-
munmente es de la substancia de los individuos contenidos en ella”. También en In
Sent. IV d. 44,q. 1, a. 1, qc. 2, ad 2um, Tomas trata el tema en el marco de la cuestién
teologica de la resurreccion de los cuerpos, y de la pregunta concreta acerca de si “el
alma volvera al mismo cuerpo en la resurreccién” (a. 1). Al respecto, expone dos opi-
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adelante en la consolidacién de la distincién real, respecto a Aquino, no
s6lo en cuanto discute el tema mucho mas explicitamente que Tomas,
sino en cuanto lleva una composicién entre principios de las cosas, a
una distincion entre cosas. Y la direccion hacia tal distincién ya estaba
indicada, entendemos, en la asuncién de un esse essentiae, por parte del
agustino, hecho que lo acerca mas a Enrique —con el que disputa— que
a Tomaés de Aquino, con quien se tiende a asociarlo.

En Theoremata de esse et essentia encontramos pasajes en los que
Egidio atribuye -mas o menos directamente— a las esencias en si mis-
mas, algtin modo/indicio/ potencialidad, de ser. Asi, en el Teorema V
afirma que, asi como la generacion tiene lugar cuando el generante
imprime la forma en la materia, asi también la creacién tiene lugar
cuando el creador imprime el esse en la esencia?®. A continuacion,

niones: segtin algunos, la forma del todo se identifica con la forma de la parte, siendo
ella misma, el alma racional. De este modo, la humanidad serd numéricamente una
como lo es el alma racional, y lo que permanece después de la muerte, no permanece
seglin la razén de la humanidad, porque el compuesto no recibe de ella la razén de
la especie. La especie no es la humanidad — que se toma del compuesto de forma y
materia — sino la forma de la parte, el alma racional. La segunda posicion, que el
aquinate considera més verdadera, es la que sostiene, con Avicena, que la forma de la
parte no es la forma del todo, siendo esta ultima la resultante de la composicién de
la forma con la materia. Esta es la esencia o quididad. De ello resulta que resucitara
cada hombre numéricamente uno, con su cuerpo numéricamente uno, y su alma
una (“Ad secundum dicendum, quod de humanitate et de qualibet forma totius est
duplex opinio. Quidam enim dicunt, quod idem secundum rem est forma totius et
forma partis: forma partis secundum quod perficit materiam; forma autem totius
secundum quod ex ea tota ratio speciei consequitur; et secundum haec opinionem,
humanitas secundum rem non est aliud quam anima rationalis; et sic, cum anima
rationalis eadem numero resumatur, eadem numero erit humanitas, et etiam post
mortem Manet, quamvis non sub ratione humanitatis, quia ex ea compositum ratio-
nem speciei non consequitur. Alia opinio est Avicennae, quae verior videtur, quia for-
ma totius non est forma partis tantum, nec forma aliqua alia praeter formam partis,
sed est totum resultans ex compositione formae et materiae, comprehendens in se
utrumque; et haec forma totius, essentia vel quidditas dicitur. Quia ergo in resurrec-
tione idem numero corpus erit, et eadem numero anima rationalis, erit de necessitate
eadem humanitatis”). Esto constituye un ejemplo de cémo Aquino adopta esta dis-
tincién que no es suya propia, en orden a aclarar inteligentemente un dogma como
es el de la resurreccion de los cuerpos, y no como una cuestién puramente dialéctica.
Dicho esto, observamos que Egidio comparte con Tomas esta distincion, y la identi-
ficacion de la esencia o quididad de una sustancia compuesta, con la forma del todo.
Pero se separan en que Aquino no deduce de ello, una doble existencia, mientras
que el romano si lo hace. Un texto clave al respecto, que establece los principios de
materia, forma y ser (en las substancias compuestas) y forma y ser (en las substan-
cias simples) es SCG 11, c¢. 54. Ni aqui, ni en otros textos en los que Tomas alude a la
composicién metafisica de los entes, se habla de doble esse.

28 “Quomodo autem differat compositio materiae et formae a compositione esse
et essentiae in sequenti propositione dicetur. In praesentiarum autem scire sufficiat
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compara la potencialidad de la materia —potencia pura—-, con la de
la esencia respecto al ser. La esencia tiene una actualidad, pero es
insuficiente en el orden del ser. Entonces, es necesario que un agente
agregue a la esencia un complemento para que exista actualmente.
Esa actualidad y complemento es el ser®.

Si bien Egidio previno unas lineas antes que en la creacién la
esencia no existe antes de su ser®’; sin embargo, la forma en que se
expresa y las repetidas analogias entre generacién y creacion invitan a
pensar en una cierta preexistencia del orden esencial en la produccién
divina de los seres?!.

En el Teorema XIII dice Egidio que, a menos que haya un regreso
al infinito, todo lo que es, excepto el Ser Primero, es ente en razén de
su esencia, pero existe por un esse agregado a la esencia o naturaleza*.

Si nos atenemos a Aristételes, el ser substancial (extensivamente
a las demads categorias) agota el universo del ser, de modo tal que ser
un ente es en primer lugar, ser una substancia, esencia o naturaleza.
Egidio sigue a Aristételes, hasta aqui. Mas, notando que éste ser subs-
tancial no dice relacion a la existencia actual, entiende que es menes-
ter “agregarla” como acto y compleciéon de la esencia, substancia o

quod, sicut fit generatio prout a generante imprimitur forma materiae, sic fit creatio
prout a creante ipsi essentiae imprimitur esse”.

29 “Dicere itaque possumus quod, licet essentia in qua suscipitur esse dicat de se ali-
quam actualitatem, quam non dicit materia quia materia est potentia pura in genere
entium, illa tamen actualitas quam importat essentia non est tanta quod sufficiat ad
hoc quod essentia existat et ad hoc quod sit in rerum natura. Oportet igitur ab ipso
agente aliquam actualitatem et aliquod complementum superaddi ipsi essentiae, ad
hoc quod essentia existat et sit in rerum natura; illa autem actualitas et complemen-
tum dicitur esse. Propter quod esse est quaedam actualitas et quoddam complemen-
tum ipsius essentiae”.

30 “...licet hoc simile non sit per omnem modum, quia in generatione materia prae-
existit ipsi esse”.

31 La potencialidad de la esencia respecto al ser; y la consideracién del ser como
complemento de la esencia pueden ser leidos de dos maneras, a saber, desde el pun-
to de vista de una participacién intrinseca en los mismos seres creados; o desde el
punto de vista de la accién creadora de Dios. En el primer sentido, la potencialidad
de la esencia y el complemento de la existencia refieren a la misma composicién del
ente, al modo tomasiano. En el segundo sentido, dice una esencia potencial respecto
al acto creador, por el cual le es conferido el ser, para ser un existente actual. En este
ultimo caso, habria motivos para pensar en una cierta realidad de la esencia en si
misma, y una cierta exterioridad de la existencia, en la misma constitucién ontol6gi-
ca de los entes. Si bien no es dable afirmar positivamente que esta sea la posicién de
Egidio, decimos que en todo caso, es mas proxima que la de Tomés de Aquino.

32 “Omne quod est citra primum, ne fiat processus in infinitum, est ens per essen-
tiam suam sed existit per esse superadditum essentiae vel naturae”.
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naturaleza®. De acuerdo a lo expresado en este Teorema, el ser (ens)
le pertenece a la substancia; la existencia (esse), a la misma en cuanto
creada.

A continuacién, advierte sobre el uso de ens (ser; ente) y exis-
tens (existente) como intercambiables (de hecho, asi los usa frecuen-
temente), aunque finalmente establece la conveniencia de mantener
la siguiente diferencia: los seres pueden ser puestos en categorias, en
razoén de su ser substancial — o esencial —. Es mas: son seres (ens) en
razon de ésta, su esencia®*, aun cuando existan en razén del esse y
sean por ello, existentes.

Entonces, si bien el ser substancial no es suficiente para dar cuen-
ta de la existencia actual, sin embargo, se mantiene que ser, para una
cosa, es ser substancial —o esencial—: esse essentiae. Al atribuir a la
substancia/esencia un ser propio (aun entendiéndolo como modo de
ser) Egidio no logra explicar plenamente el esse/existentia como acto
primero en los seres. Si “toda cosa es ser (ens) en razén de su esen-
cia”, resulta metafisicamente dificultoso —aunque se afirme lo con-
trario— agregarle un principio que sea mas actual y originario (esse
existentiae).

Decimos “maés actual y originario” porque para Toméas de Aquino
-retomando la comparacién- el esse es el acto primero del ente, sin el
cual, nada del ente, es. Egidio conserva en gran medida esta termino-
logia, pero plantea un corrimiento, un “aligeramiento” de la nocién de
esse convertible ahora con la existentia. Una muestra de ello es el “des-
dibujamiento” del esse como acto. Para Aquino, el esse como acto es

33 “Redeamus ergo ad propositum et dicamus quod quaelibet res est ens per es-
sentiam suam tamen quia essentia rei creatae non dicit actum completum sed est in
potentia ad esse, ideo non sufficit essentia ad hoc quod res actu existat nisi ei supe-
raddatur aliquod esse quod est essentiae actus et complementum. Existunt ergo res
per esse superadditum essentiae vel naturae. Patet itaque quomodo differat ens per
se acceptum et existens”.

34 “Verum quia ens per se dicit unum per se et non includit esse, imo per se ens
significat genera praedicamentorum, oportet quod per illud idem per quod res est in
praedicamento sit ens per se; et quia hoc est per essentiam suam, ideo bene dictum
est quod licet omne quod est citra Primum existat per aliquod esse superadditum
eius essentiae vel naturae, est tamen ens per essentiam suam, ut est per habita ma-
nifestum”. Al respecto, comenta Gilson que “los términos exsistentia y exsistere no
parecen pertenecer al lenguaje de santo Tomas, quien emplea esse, por ejemplo, des-
cribiendo la composicién del esse con la essentia. Contrariamente, poco después de
él, Gil de Roma introdujo una distincién interesante entre esse y exsistere”, citando a
continuacién el parrafo que transcribimos en la Nota precedente (E. Gilson, “Notas
sobre el vocabulario del ser”, trad. de C. Giordano, en C. Lema et al. (2023) Aspectos
metodoldgicos en el abordaje de textos y problemas filosdficos medievales IV, UNVM,
Villa Maria, 161-178, p. 176). Sin embargo, en rigor de verdad los términos que con-
trapone Egidio son ens y exsistens; no esse y exsistens, como sostiene Gilson.
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autolimitado a cada ente. Por més que su “efecto” sea el mismo en to-
dos los entes, i.e. hacerlos ser, ello no implica que el ser por el cual son
sea, en si mismo, ilimitado, ni comun, ni infinito. Significa que cada
ente es, en razén de su propio esse ¥, distinto del de las otros?, por lo
cual se establece entre ellos una cierta analogia, mas no una comuni-
dad de ser. Ahora bien, siendo el esse, tinico y propio de cada ente, sin
embargo, no establece entre ellos diferencias de ningtin tipo. S6lo una
dis-continuidad ontolégica primaria. Es la esencia como receptaculo
del acto de ser la que, cualificando a cada ente, lo determina segtin
modos de ser diversos y, en el caso de las substancias materiales, se-
gan una diferencia numérica fisica. Hasta aqui Tomas de Aquino.

Contrariamente, para Egidio, el esse no es autolimitante. La tinica
razon que permite dar cuenta de la multiplicidad finita, es la esencia;
“de hecho, si tal acto, tal existencia, no fuera recibido por una poten-
cia distinta y limitante, seria infinito”*. Esto queda confirmado en el
Teorema II, en una formulacién particularmente atendible: “Nunca
hay una pluralidad segtn el ser (esse)”*8. Metafisicamente, la causa de
que los seres sean multiples es la esencia, que “diversifica” un acto de
suyo infinito, al recibirlo.

Comparando entonces, esta nocién de esse con la de Tomas, en-
tendemos que la de Egidio es, como dijimos, menos intima y primaria
respecto a cada ente, puesto que lo que termina justificando la unidad
e irreductibilidad propia de cada ser, es del orden de la esencia; no del
acto de ser. En esto consiste el desdibujamiento mencionado.

Ahora bien, abordando el tema desde otra metafisica, la neopla-
ténica, encontramos una nocién de esse congruente con lo que quere-
mos mostrar. Efectivamente, en los Teoremas I, IT y IV Egidio remite

35 SCGI, 22,5

36 “...habet enim res unaquaeque in seipsa esse proprium ab omnibus alils rebus
distinctum” (SCG 1, 14, 2); “Unde dico, quod sicut est unum esse divinum quo omnia
sunt, sicut a principio effectivo exemplari, nihilominus tamen in rebus diversis est
diversum esse, quo formaliter res est” (In Sent. I, 19, 5, 2, Resp.). Siendo el esse, el
acto que hace que cada ente, sea, en él radica su “fondo” propio y su mas intima uni-
dad e individualidad, mas profundas que la propia del orden esencial y fisico. Pues
nunca la actualidad formal ni su individuaciéon material (en caso de las substancias
materiales) alcanza esta actualidad, cuya fuerza radica en la patencia del esse en cada
ente.

37 J. Wippel (1982) “The relationship between essence and existence in late-thir-
teenth century thought: Giles of Rome, Henry of Ghent, Godfrey of Fontaines, and
James of Viterbo”, Morewedge P (ed) p. 137-138. La traduccién es nuestra.

38 “Si quis ergo calumniari vellet quod plurificatio secundum numerum non de ne-
cessitate requirit compositionem ex materia et forma, negare tamen non posset quin
requirat compositiones alias et quia nunquam est plurificatio secundum esse, ut est
per habita manifestum...”.
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al Liber de Causis, a Proclo y a pseudo Dionisio. Por ejemplo, en este
parrafo del Teorema IV:

Si una esencia esta en potencia de existir, se dice que participa de la
existencia y no a la inversa. Pues lo que es recibido en otro, es recibido,
no de acuerdo a su propia medida, sino de acuerdo a la medida del
recipiente. Por tanto, todo lo que es recibido en otro se dice que es
participado en (ello), porque, si es recibido en otro no esté en este otro
de acuerdo a la totalidad de su ser, ni tiene su ser completo, sino que
esta individualizado y limitado por este otro; y ello es lo que significa
participar o tomar parte en (...) ...ninguna existencia recibida en otro
es infinita, ni tiene la totalidad de la existencia...todo lo que recibe la
existencia participa en ella, i.e., toma solo una parte®.

Aqui la relacion esencia-esse esta planteada en términos de la nocién
neoplaténica de participacién. De este modo, se ve mas claramente
el caracter total del ser, multiplicado y limitado segun es recibido -
estd participado- en esencias. Pero dificilmente el esse, asi entendido,
tenga el sentido de acto tinico para cada cosa, que compone con su
esencia.

Concluimos entonces que, al admitir el romano un modo de exis-
tencia de la esencia, distinto de la simple existencia, le resulta dificil
dar cuenta de su relacién (inter rei) y de la consistencia de la simple
existencia, en las cosas.

III. LA “TERCERA POSICION” Y EL TOMISMO DE LAWRENCE
DEWAN

Paradéjicamente -y en un salto temporal considerable- encontramos
en el debate contemporaneo, una posicién andloga a la tercera critica-
da por Egidio en el Teorema XIX, a saber, la del canadiense Lawrence
Dewan. Lo paraddjico de la cuestién es que, mientras el romano la

39 “...etsi quod est vel si essentia est in potentia ad esse dicitur participare esse et
non proprie e converso. Nam illud quod recipitur in alio non recipitur secundum
modum suum, sed secundum modum rei recipientis. Ideo omne receptum in alio
dicitur esse participatum quia ex quo in alio recipitur non est in eo secundum omne
esse suum nec habet in ipso esse totale, sed particulatur et limitatur in ipso et hoc
sonat participare, quasi partem capere (...)...nullum enim esse receptum in alio est
infinitum, nec habet omnem rationem essendi, sed omne esse receptum participatur,
id est secundum partem capitur ab eo, in quo recipitur et omne recipiens esse partici-
pat ipsum, id est secundum partem capit”. Ver también Teorema I, en el cual se habla
de divisién del ser segin participaciones (“Cum hoc etiam est per habita manifestum
quod haec divisio facta de esse habet comprehendere omne esse”) expresiéon mani-
fiestamente impropia si se tratara del acto de ser, al modo tomasiano.

196



El sentido de la férmula...

atribuye a “algunos” y mas bien la desvincula de Tomas de Aquino,
Lawrence Dewan se la atribuye efectivamente. Concretamente,
Dewan sostiene que el sentido de la férmula forma dat esse -leido,
como dijimos, en consonancia con la tercera posicién- pertenece ge-
nuinamente a la metafisica de Santo Tomas, al punto que “la forma es
verdaderamente el principio del acto de ser de cada cosa, y lo es bajo
la eficacia divina”#.

Tomamos esta afirmacién para indicar inicialmente la centrali-
dad de la forma en su formulacién, la cual estd estrechamente vincu-
lada al esse, como su causa y principio, “al interior” de cada substan-
cia. Veamos cémo es esto.

Para Dewan, la nocién de esse estd de algin modo ya presente
en la especulacién griega, especialmente en Aristételes, quien le da
una ténica propiamente existencial, al concebir el ser en acto, al que
llega a través de la experiencia del movimiento de las sustancias na-
turales. Efectivamente, la nocién de ser en acto de Aristételes es clave
para entender aquélla otra, la nocién tomasiana de esse. Digamos que
ésta ultima estaba ya perfilada, aunque no totalmente desarrollada,
en aquélla:

Con la doctrina aristotélica del acto, tenemos una metafisica definiti-
vamente existencial. Ello permite considerar seriamente la causalidad
secundaria como un auténtico conferir el ser*!.

Tenemos hasta aqui que “hacer ser en acto” equivale a “dar el ser”, sin
mas. Y ello se ve en algo tan evidente como es el movimiento. Ahora
bien, el ser en acto (energeia) de la substancia coincide con su forma,
de lo cual se sigue que, para averiguar en qué consiste el ser propio
de una cosa (su “ser en acto”) habra que considerar ineludiblemente,
su forma.

Al respecto, previene Dewan que la forma es susceptible, desde
Aristételes, de una consideracién légica, como principio de géneros y
especies que hacen a la nocién abstracta de lo que una cosa es. Al mar-
gen de si esta nocién — concepto, mas propiamente — incluye o no a la
materia, y de qué modo la incluye, lo cierto es que da pie a lo que se

40 L. Dewan (2006) “St. Thomas and the distinction between form and esse in cau-
sed things”, en Form and being. Studies in Thomistic Metaphysics, (Studies in philoso-
phy and the history of philosophy ; v. 45), The Catholic University of America Press,
188-204, p.199. Las traducciones son nuestras.

41 L. Dewan (2000) “Aristotle as a Source for St. Thomas’s Doctrine of esse”, en
https://www3.nd.edu/~maritain/jmc/ti00/dewan.htm Las traducciones son nuestras.

197



Cecilia Giordano

llama quididad. Pero también la forma substancial puede ser tomada
en relacién a la materia, en las substancias concretas:

En general, la consideracion légica sirve para mostrar la unidad o
autoidentidad propia de la substancia. Ademas, muestra esta unidad
como una unidad de cosas, realidades completamente concebibles,
como las que usualmente nombramos en sujetos y predicados. Parece
ser, sobre todo, la necesidad de dar cuenta de la materia lo que fuerza
a revisar este cuadro, y también, de ese modo, a revisar la concepcion
propia de forma substancial (no como realidad completamente conce-
bible; ni como cosa predicable; ni siquiera como cosa predicable toma-
da abstractamente, como “humanidad”) como causa de la unidad que
se encuentra realmente en las substancias sensibles en cuanto existen
actualmente®.

Es la necesidad de considerar la materia de la que estan constituidas
las substancias, lo que induce, segin Dewan, a la nocién de forma
substancial propiamente dicha, de orden ontolégico y que refiere al
ser actual, es decir, a la substancia tal como existe en acto. Pues el ca-
racter indeterminado de la materia muestra la necesidad de un prin-
cipio de otro orden, que la actualice. Asi, el ser en acto de las substan-
cias concretas individuadas por su materia, viene dado por la forma
substancial, considerada no como quididad, sino como principio de
actualidad, es decir, de ser:

El hecho de que forma es la causa del ser se ve en la medida en que
se ve la indeterminacién ontolégica de la materia. Debe ser captado
con el carécter de efecto en tanto efecto, de manera que la forma sea
causa del ser. (...) Entonces se ve que la forma es realmente la causa,
en el ente, de nada menos que su ser ente. No es en absoluto necesario
tener una forma capaz de existencia separada para ver que la forma es
causa del ser. Sélo es necesario aprehender el cardcter ontolégico de
la materia, y ver luego la forma como algo bastante distinto. Atn en el
caso de una forma cuyo ser sea tan inseparable de la materia que no
pueda concebirse sin ella, sin embargo, aparece como causa del ser del
compuesto todo*.

42 L. Dewan (2006) “Saint Thomas, Metaphysics and formal causality”, en Form and
being...op.cit., p. 148.

43 Tbid. p. 165.
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En este texto, afirma Dewan, Tomaés explicita, sefiala y profundiza el
caracter actualizador de la forma intrinseca a cada substancia. Dando
la actualidad ultima a la substancia, la forma da el ser (actual) a la
misma. Esto es lo que el filésofo canadiense llama el “nuevo comien-
z0” que opera Aquino en la lectura de Aristételes:

¢Por qué es éste, un nuevo comienzo? Hemos visto que es un comienzo
distinto del l6gico, y que consiste precisamente en decir que en la subs-
tancia hay un principio, una causa. Mientras que desde nuestro punto
de vista (el del interés en la forma substancial) la palabra en o dentro de
es de gran interés, sin embargo, a lo que santo Tomas parece referirse
aca como innovador, es la nocién de causa o principio**.

Queda claro, hasta aqui, que la forma causa el ser, segin una causali-
dad intrinseca a la substancia. Lo que nos preguntamos es cudl es el
esse del cual la forma es principio. El ser que principia la forma es el
ser actual de la substancia (esse in actu, diriamos), es decir, su perfec-
cién, completitud, integridad, plenitud ontolégica. Cuando aprehen-
demos la forma de un ente, entendemos alli una totalidad a la cual no
le sobra ni falta nada, pues es perfectamente lo que es, al punto que
ser, para un ente, es la actualidad de su forma o de su esencia. En tal
sentido, se puede hablar de una cuasi identidad entre forma y esse45:

Cuando la materia adquiere la forma, adquiere el ser. De este modo,
es una doctrina expresada por Santo Tomas que “la forma da el ser a
la materia”. La materia, tomada en si misma, puede participar del ser.
Es potencialmente un ser. Por tanto, tiene afinidad con el ser; pero no
tan fuertemente como la tiene la forma. La forma es el factor a través
del cual la materia viene a participar del ser. La forma entonces, es
muy cercana en naturaleza (o caracter ontol6gico) a lo que llamamos
‘esse’. En realidad, forma y ser son indisociables; el ser sigue a la forma
o necesariamente la acompaiia, precisamente por el tipo de cosa que
es la forma*®.

Podemos afirmar entonces que la posicién de Dewan es homologable
a la tercera posicién criticada por Egidio, en cuanto: a) la forma da el
ser (a la materia); b) el ser dado es la misma actualidad o completitud

44 1bid., p. 160.
45 “St. Thomas and the distinction...”, p. 198.
46 1d.
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de la substancia de que se trate; ¢) no obstante, se distinguen materia,
forma vy ser.

¢Qué es lo que permite afirmar que forma y ser se distinguen?
Dewan responde a ello que se distinguen en las cosas causadas y en
relacién a una causa eficiente, sin cuya consideracion seria imposible
sostener la distincion:

Ambos términos, “esencia” y “acto de ser”, parecen referirse a prin-
cipios o elementos de un ser. Es s6lo cuando la cosa es considerada
como causada, y por tanto, como dependiendo de una esencia més alta
y mas noble, que se debe concebir una distincion, en la cosa causada,
entre su esencia y su acto de ser®’.

Es decir que, no encontrando en la misma constitucién ontolégica
de la substancia elementos que permitan distinguir esencia y ser en
cuanto principios de orden distinto (“parecen referirse a principios o
elementos de un ser” sin evidencia) lo resuelve en una causa extrinse-
ca que da el ser en y por la forma, que es el “principio o elemento” que
resulta mas evidente.

La recurrencia a la causalidad divina no esta explicitada en la
tercera posicion de Theoremata, sin embargo, aun asi aplica para
Dewan la misma critica que Egidio formula a sus contemporéaneos:
esta respuesta no alcanza el orden del esse propiamente, sino el del
esse essentiae, es decir, el esse como la actualidad del ser substancial
conferida por la forma. Ese es el esse que da la forma, en la férmula en
cuestion. Se trataria de la forma de la parte dando el modo de existencia
sustancial®.

Tanto para los sostenedores de la tercera posicién, como para el
canadiense, hablar de un esse “mas alld” de éste, y que compone con
él, seria una duplicacién innecesaria. Concretamente, Dewan critica
extensamente a Gilson, por ejemplo, de entender dualisticamente la
distincion essentia-esse y no ver la centralidad de la forma, “sin la cual
el acto no seria un acto de ser”. Pasando por alto la consideracién de
que la posicion de Gilson no es dualista (no considera que esse y essen-
tia sean dos cosas), como tampoco lo es la de Tomas, sin embargo, la
critica de Dewan si alcanza la posicién de Egidio, y pone en evidencia
la dificultad de componer un ser esencial, con un ser existencial.

47 L.Dewan (1999), “Etienne Gilson and the actus essendi”, en Etudes Maritainiennes/
Maritain Studies, vol.15 pp. 70-96, p. 84.

48 “Esse no es algo distinto de la existencia actual de la esencia” (Dewan, “Etienne
Gilson and the actus essendi”, p. 86).
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IV. CONCLUSION

La expresion forma dat esse tiene un doble sentido, para Egidio, que se
explica por su distincién entre forma partis y forma totius, de lo cual
se sigue una doble consideracion de la existencia: de la primera se si-
gue un modo de existencia, que es el mismo ser substancial o esencial;
mientras que de la segunda se sigue la simple existencia actual.

Segun el primer modo, la forma da el ser actualizando a la ma-
teria, resultando de ello la actualidad de la misma substancia. Segtin
el segundo modo, la forma (esencia integra) da el ser, en cuanto lo
recibe y delimita, resultando de ello, un existente, cuya existencia no
se identifica con la forma especifica ni con la materia.

Egidio entiende y admite el primer sentido de la férmula. Mas
no es el sentido tltimo y concluyente. Cuando se lo toma como tal no
se va mas alla del ser substancial, es decir, no se distinguen suficien-
temente, realmente, este orden, del de la simple existencia. Tal es el
caso de la tercera posicién, y de la de L. Dewan, que resultan homolo-
gables. Para el romano, el sentido propio de la férmula es el segundo,
pues permite distinguir esencia y existencia.

El problema es cémo, asi distinguidas, puedan, inversamente,
componer en la unidad de un ente, teniendo la esencia, ya un modo
de existencia al que se anade, la existencia sin méas. Luego, la critica
de Egidio a Dewan y a la tercera posicién, que consiste en ubicar su
ser esencial en relacion a un ser de existencia que aquél no contempla,
resulta al cabo, ontolégicamente poco sostenible. Concluimos que es
inevitable que, admitiendo un ser de esencia, no se piense que un ser
de existencia constituya una redundancia o yuxtaposicién, tal como lo
expresa Dewan. Entonces, el propdésito de Egidio de que sea la misma
composicion metafisica de los seres la que permita afirmar su radical
dependencia ontolégica de una causa creadora, se veria frustrado. Si
éste es el objetivo, se deberan reconfigurar las consideraciones en tor-
no a la relacién esencia-existencia.
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EL APORTE DE HILDEGARDA DE BINGEN EN
LA SECUENCIA O IGNIS SPIRITUS

Pedro Edmundo Gomez, osb.*

la. Oh fuego, Espiritu Pardclito,

vida de la vida de toda creatura.

Santo eres, Tii que das vida a lo inerte.

1b. Santo eres Tii, que unges a los heridos de muerte,
Santo eres Tii, que purificas las llagas supurantes.
2a. Oh espejo de santidad, oh fuego de amor,

oh dulce sabor en las almas;

Tii que infundes a los corazones

la fragancia de las virtudes.

2b. Oh fuente purisima, que nos revela

cémo Dios congrega a los errantes

v busca a los extraviados...

4a. Oh potente camino que lo atraviesa todo:

en las alturas, en la tierra y en cada abismo.

Tii creas y unificas todo.

4b. De ti emergen las nubes y se alzan los cielos,
las rocas destilan humedad,

los manantiales desbordan en torrentes,

la tierra hace germinar su verdor.

* Abad de “Cristo Rey”, El Siambén, Tucuman, Congregacién Benedictina de la
Santa Cruz del Cono Sur. Miembro honorario de la ACIF, Cérdoba.

203



Pedro Edmundo G6mez, osb

5a. A todo tiempo Tii suscitas hombres doctos,

deleitados por las inspiraciones de Tu sabiduria.

5b. Y por ello, gloria a Ti, que eres el son de toda alabanza,
T, la alegria de la vida, esperanza e inmenso honor nuestro,
Tii, que otorgas los dones de la luz.

Amén'.

“El lenguaje de Hildegarda —ensefié Benedicto XVI-, caracterizado
por un estilo original y eficaz, recurre gustosamente a expresiones
poéticas de fuerte carga simbdlica, con fulgurantes intuiciones, inci-
sivas analogias y sugestivas metaforas”?. En esta bella secuencia®:“O
ignis Spiritus”, la vemos apelar a varios sustantivos, simbolos, que
representan la esencia del Espiritu: fuego, paraclito, vida, ungiiento,
espejo, aliento, sabor dulce, perfume, fuente, camino, curso, maes-
tro, sabiduria, sonido, canto, alegria, esperanza y honor; y a nume-
rosos verbos, acciones, para describir su operacién: vivifica, revive,
unge, purifica, infunde, revela, atraviesa, crea, unifica, ata, suscita,
inspira, otorga y dona.

En el centro del macrocosmos creado, animado y vivificado por
el Espiritu, se encuentra el hombre en su integralidad (cuerpo, alma,
sentidos, imaginacién, memoria, facultades) que experimenta, com-
prende y celebra al Paraclito en su relacién vital con él.

1 O Ignis Spiritus, Paracliti Secuentia de Spiritu Sancto, (D 158, R 473r), edicion
critica nr. 51, en: Hildegardis Bingensis Opera Minora, p. 410. Sinfonia de la armonia
de las Revelaciones Celestes, n 51.

2 Benedicto XVI, Carta apostdlica Santa Hildegarda de Bingen, Monja Profesa de la
Orden de San Benito, es proclamada Doctora de la Iglesia universal. 7 de octubre de
2012, n. 3. https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/es/apost_letters/documents/
hf_ben-xvi_apl_20121007_ildegarda-bingen.html.

3 “Convencida de que el canto era una manifestacién del espiritu divino en el hom-
bre, la abadesa compuso hasta mas de setenta obras que incluian himnos, secuencias
y un drama littrgico o auto sacramental (Ordo Virtutum)... Aparte de la Obra de las
virtudes, Hildegarda de Bingen recopil6 el resto de sus obras en la Sinfonia de la
armonia de las revelaciones celestiales, un catdlogo que incluye 43 antifonas, 18 res-
ponsorios, 4 himnos, 7 secuencias, 2 sinfonias —propias del siglo XII—, 1 aleluya y 1
kyrie, entre otros. Todas ellas fueron compuestas para cubrir las necesidades littrgi-
cas de la comunidad de la abadesa, cuya musica se diferenciaba de la de su época por
el uso de rangos tonales muy amplios, ademés de ser bastante melismatica respecto
la monofonia de la época”. (https://www.barcelonaclasica.info/es/lesperit-divi-en-la-
humanitat-i-hildegarda-de-bingen/ ). Un comentario musical y retérico de Beverly
Lomer y Nathaniel M. Campbell en: http:/www.hildegard-society.org/2014/11/0-ig-
nis-spiritus-paracliti-sequence.html.
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...esta secuencia -sefiala Nathaniel M. Campbell- irrumpe en la vida
con una exuberancia desbordante. Al mismo tiempo, a través de la re-
fundicién tinica de Hildegarda de la forma de secuencia, en la que ‘hace
que cada par [de versiculos] sea melédicamente similar, a veces idén-
tico, pero [con] un rastro de asimetria’ (Dronke, Poetic Individuality,
p. 158), mantiene un ritmo a la vez firme y dindmico para expresar
el papel del Espiritu Santo como raiz de la naturaleza y como anima
mundi, ‘el alma del mundo’ (...) La poesia adopta el mismo movimien-
to paraddjico (...) que combina la estabilidad eternamente arraigada
del Espiritu -el fundamento del ser- con su actividad dindmica. Como
sefiala Peter Dronke, este ‘patréon musical de eco y modificacién’ esta
‘bellamente reflejado en el desarrollo tematico de la poesia: en cada par
de versiculos, las imagenes y el significado del segundo reflejan y llevan
adelante los del primero’ (ibid.)*.

Contenido y forma, poesia y musica’, se abrazan en la secuencia para
celebrar liturgicamente al Espiritu Santo en la creacion, el hombre, la
historia y la Iglesia, “una extraordinaria armonia entre la doctrina y
la vida cotidiana”®, que canta sabiamente haciendo que la mente con-
cuerde con la voz (¢f. RB XIX), por eso nos detendremos en la rumia
de cuatro fragmentos, con la ayuda de textos de la santa doctora y de
algunos especialistas en su obra que provienen diversas disciplinas
(musica, literatura, filosofia y teologia)’.

I

Oh fuego, Espiritu Pardclito,
vida de la vida de toda creatura®.

4 Nathaniel M. Campbell, “Commentary: Themes and Theology”, en: http:/www.
hildegardsociety.org/2014/11/o-ignis-spiritus-paracliti-sequence.html

5 Cf. Carta 23 a los prelados de Maguncia, en Hildegarda, Cartas 112-114.
6 Benedicto XVI, Carta apostdlica Santa Hildegarda de Bingen 1.

7  Cf. William C. Zehringer, “The Sound of Praise and Bliss of Life: The Place of
Music in the Visionary Art of Hildegard of Bingen [analysis of her sequence “O ignis
spiritus”]”; American Benedictine Review 46, 2 (1995),pp. 194 - 206.

8 Los textos biblicos se entrelazan en este breve verso, el Espiritu Santo es fuego
(Mt 3,11; Hch 2,3), paraclito (Jn 14, 16. 26; 15, 26; 16,7), vida, presente y actuante (Sb
1,7) en la Creacién (Gn 1,2, Sal 32,6; 103,30), la Redencién (Mt 1,18-20; Lc 1,35; Jn
19,30; 20,22) y la Santificacion (Ez 36:26-28; Jn 3, 5-8; Hch 2,3.4; Rm 1,4; 8,2-3; 2 T
2,13).
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En la Carta 31r leemos un esbozo de su teologia trinitaria, en la que se
inscribe la esencia y operacion del Espiritu Santo:

El Padre es la clara luz, y esa claridad tiene esplendor —-el Hijo—, y
ese esplendor tiene fuego —el Espiritu Santo-, y son una sola y misma
realidad. (...) Y el fuego, que también es Dios —el Espiritu Santo-, pen-
etra estos dos vocablos. Porque seria imposible que la luz careciera
de esplendor; pero si el fuego les faltara, ni la claridad iluminaria, ni
refulgiria el esplendor. Y en el fuego se ocultan la llama y la luz, ya que
sin ellas el fuego no seria fuego (...) Asi pues, el Padre dispone, el Hijo
obra. Porque el Padre ordené todas las cosas en Si mismo, y el Hijo las
realiz6 (...) El Espiritu Santo, Quien es consolidaciéon y fuerza vivifi-
cante, estd en ambos —en el Padre y el Hijo- y es en ambos vida ignea,

y son una sola cosa en la divinidad, o sea que Dios es uno’.

Las profesoras A. Fraboschi y E. Portiglia comentando la secuencia
escriben:

...'El Espiritu Santo es verdaderamente un fuego inextinguible, y
Quien da todos los bienes, ilumina todos los bienes, suscita y reaviva
todos los bienes, ensefia todos los bienes’'®. El Espiritu Santo es ver-
daderamente un fuego inextinguible. ‘Dios no es un fuego escondido
ni un fuego callado y silencioso, sino que es un fuego operante’!!. El
fuego, elemento dindmico, poderoso e inasible; es ttil al hombre para
la consecucién de su vida y de sus obras, pero en ocasiones constitu-
ye un peligro para esa vida, construye y destruye con igual eficacia.
En la Iglesia, tanto en la Sagrada Escritura cuanto en la liturgia, el
fuego tiene multiples apariciones. Es expresion de la majestad y el po-
der de Dios (... Deuteronomio 5, 4); es la corporizaciéon de su colera
(... Génesis 19, 24); es simbolo del Amor divino (... Lucas 12, 49); es
fuente de Luz e iluminacién (como sucedié en Pentecostés...); es, en
conjuncién de destrucciéon y amor -la destruccién de lo que se opone
al amor—, medio de purificacién (... Isaias 6, 6-7)'2.

9  Carta 31r, de Hildegarda al obispo Eberhard de Bamberg. En: Hildegardis
Bingensis Epistolarium, Pars prima, p. 84-86

10 El libro de los merecimientos de la vida 6, 20. Hildegardis Liber Vite Meritorum, p.
271.

11 Ellibro de los merecimientos de la vida 1, 25. Hildegardis Liber Vite Meritorum, p. 23.

12 A. Fraboschi y E. Portiglia; Creo... Meditando sobre Fe e Iglesia, con Santa
Hildegarda de Bingen, Nifio y Davila, 2013, pp. 96-99.
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El arte litargico, poético y musical, es camino que conduce hacia la
“sinfonia de la armonia celeste” y es expresion de la armonia humana
paradisiaca (labios proféticos purificados) que eleva desde la tierra
a los cielos, por eso la secuencia al ser cantada no s6lo manifiesta al
Espiritu, sino que en ella él mismo realiza su obra'3.

Su canto al Espiritu es por ello un canto por, con y en él, en una
palabra, un canto del Espiritu. Canto de vida divina e ignea, canto
firme y nuevo puesto en los labios (Sal 40,3) con el que el hombre re-
encuentra el soplo y la voz del Espiritu viviente y vivificador que Adan
perdio por la desobediencia. Cantico inspirado e iluminado, sosteni-
do, susurrado y suspirado por el Paraclito.

Si —escribe en Scivias-, el cantico dulcifica los corazones de piedra, les
infunde el arrepentimiento, y el Espiritu Santo llama. Y estas voces
que oyes, sonaban como voz de muchedumbre inmensa cuando alza
su clamor: porque las alabanzas de jubilo y exultaciéon, cantadas en el
acorde de unanimidad y amor, llevan a los fieles a esa armonia en la
que no hay discordia alguna; y a cuantos en la tierra estan les hacen
suspirar, con el corazén y la boca, en pos de la suprema herencia (...)!,

II.

Santo eres, Tii que das vida a lo inerte.
Santo eres Tii, que unges a los heridos de muerte,
Santo eres Tii, que purificas las llagas supurantes'.

En la Carta 15r describe la obra del Espiritu en el mundo, la historia
y la Iglesia:

El Unico, Quien era, Quien es y Quien ha de venir (Apocalipsis 1, 4)
dice a los pastores de la Iglesia: Aquél Que era [el Padre], habia de
producir la creaciéon, de manera tal que tenia en Si mismo el superior

13 Cf. V. Trivifio Monrabal, “Hildegard von Bingen y el canto en la liturgia claustral”,
en El Patrimonio Inmaterial de la Cultura Cristiana, San Lorenzo del Escorial, 2013,
pp. 85-104.

14 Scivias, 3, 13, 14.

15 La Sagrada Escritura nos habla del Espiritu Santo como vida que da vida (Jn
6:63; Gn 2,7,Jb 27,3; 32, 8; 33,4; 34,14; Rm 8, 6-13); vida que sana-revive (Ez 37,1-14,
Rm 8,2, Ga 6,8; 1 P 3,18), vida que unge-perfuma (Is 61,1-3; Lc 4,18; Hch 1,9; 10,37-
38; 1Jn 2.20.27; 2 Co 2:14-16) y vida que limpia-purifica (Jb 26,13; Ez 36, 25-27; Sal
50,1-2.10; Ef 5,26; Hb 9,14).
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designio, haciendo todas Sus obras segin Su voluntad. El Que es [el
Hijo] hizo toda la creacién y mostré ese designio en todas Sus obras,
de manera tal que cada cosa creada aparecio, se hizo presente. El Que
ha de venir [el Espiritu Santo] purificara todas las cosas, las recreara
de otra forma, y quitara y hara desaparecer todas las arrugas del paso
de los tiempos, y hara todas las cosas al mismo tiempo siempre nuevas;
y después de la purificacién revelard cosas desconocidas'®.

San Arnoldo Janssen en una breve conferencia sobre este canto de
alabanza al Espiritu Santo ensefiaba a unas monjas de clausura:

O ignis Spiritus, Paracliti, ‘Oh fuego de amor, del Espiritu Santo, del
Paraclito’, vita vitae omnis creaturas, ‘Tu vida de vida de todas las crea-
turas’, esto es, todas las creaturas deben su existencia y vida al Espiritu
Santo. En el Credo el Espiritu Santo se llama también ‘Sefior y vivi-
ficador’, porque por El todas las creaturas recibieron su vida. El texto
siguiente es algo oscuro. Sanctus es unificando formas. “Ta eres santo,
porque unificas las formas’. He pensado, esto se podria explicar asf:
las formas de las cosas diversas no son todas iguales; pero es suma-
mente maravilloso que la forma de las cosas individuales permanezca
la misma a través de todos los siglos (...). La fuerza para todo esto se
encuentra en un principio maravilloso de vida; la vida produce tam-
bién a su vez nuevas semillas (...) Y con el animal sucede lo mismo (...)
Y esto continua siglos tras siglos (...) hay en ellas una fuerza maravil-
losa. ¢De dénde la tienen? Del Espiritu Santo; en la fuerza vital estdn
contenidos también los diversos instintos (...) Todo esto lo produce
el Espiritu Santo; juna obra sumamente grande y santa! Sanctus es
ungendo periculose fractoal! (sic). ‘{Santo eres tu, que unges lo fractu-
rado!’. Sanctus es tergendo foetida vulnera! ‘{Santo eres tu, porque lavas
fétidas heridas!’. Esto se refiere, primero a la vida espiritual, pero luego
también a la natural (...)!".

Lo dicho encuentra su eco y su amplificacion en las resonancias cos-
moloégico-antropolégicas expuestas en el analisis musical y filoséfico
de Campbell:

16 Carta 151, de Hildegarda al dean de Colonia Felipe de Heinsberg. En: Hildegardis
Bingensis Epistolarium, Pars prima, p. 34.

17 A. Janssen, “Conferencia del Padre Arnoldo sobre un Cantico de alaban-
za al Espiritu Santo de Santa Hildegarda”, 29-1- 1897. Cf. http://misticayrazon.cl/
documentos/2018/P%20Arnoldo%20Conferencia%20sobre%20Hildegard.pdf
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El tropo inicial del triple Sanctus revela lo que Newman ha llamado
‘el delicado equilibrio’ de las imégenes de esta secuencia, ya que se
mueve entre su papel platénico como ‘dador de vida en la generosidad
inicial de la creacién’ y su papel més descarnado como ‘fuente de cu-
racion’ en ‘el mundo golpeado’ (Symphonia, p. 281). Este movimiento
particular entre gracia y caida motiva los pares de versiculos segundo
y tercero (...) un ejemplo perfecto de la capacidad visionaria-poética
de Hildegarda para ‘construir’ paisajes simbélicos que no muestran
ningun rastro del andamiaje [didactico, alegérico o figurativo] en el
que se apoyan. De hecho, el verso 2b!® requiere, para mayor claridad
en la traduccion, que se afiada algo de ese andamiaje -en este caso,
para explicar que el indefinido guod (lo que ‘se ve’ [consideratur] en la
fuente del Espiritu) se refiere al opus Dei, ‘la obra de Dios’, mantenida
eternamente reflejada dentro de la creativa presciencia divina. Como
Hildegarda explica en las palabras del Amor Divino (Caritas) en Liber
Divinorum Operum II1.3'°.

Oh potente camino que lo atraviesa todo:
en las alturas, en la tierra y en cada abismo.
Tii creas y unificas todo.

De ti emergen las nubes y se alzan los cielos,
las rocas destilan humedad,

los manantiales desbordan en torrentes,

la tierra hace germinar su verdor®.

Un largo fragmento del Scivias es muy oportuno para comprender las
tres fuerzas que hay en la piedra, la llama y la palabra por la presencia
operante del Dios uno y trino:

Las tres fuerzas de la piedra. Tres fuerzas hay en la piedra, tres en la
llama y tres en la palabra. ¢Cuales? En la piedra hay vigor humedo,
consistencia tangible y fuego resplandeciente. Tiene vigor huimedo
para no deshacerse ni quebrarse; consistencia tangible para ofrecer

18 2b. O fons purissime, / in quo consideratur / quod Deus alienos / colligit et perditos
requiirit.

19 N. M. Campbell, “Commentary: Themes and Theology”.

20 En la Sacra Pagina el Espiritu Santo es camino-curso (Is 63; 11-14; 1 R 18; 12;
Sal 138, 7-10; Lc 4,1; Mt 4;1; Rm 8, 26-27; Hch 8; 29; 16:6-7; 20:22; Jn 16,13; creador y
unificador (Sb 1,7); y agua-humedad (Is 32, 15; 44, 3-4;Jn 4, 14; 7; 37-39; 1 Co 12,13).
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morada y refugio; fuego resplandeciente para calentarse, solidificarse
y alcanzar la dureza que le corresponde. El vigor himedo significa
al Padre (...); la consistencia tangible designa al Hijo (...); y el fuego
resplandeciente significa al Espiritu Santo, Quien enciende e ilumina
los corazones de los hombres fieles. Como estas tres fuerzas se hallan
en una sola piedra, asi también la verdadera Trinidad se encuentra en
la verdadera unidad. Las tres fuerzas de la llama. De la misma manera
como la llama tiene en un solo ardor tres fuerzas, asi también hay
un solo Dios en tres Personas. ¢Como es esto? La llama esta formada
por una claridad resplandeciente, un purptreo vigor y un ardor ig-
neo. Tiene claridad resplandeciente para iluminar, purptreo vigor para
crecer y ardor igneo para quemar. Por esto, en la claridad resplandeci-
ente contempla al Padre (...); en el purpureo vigor contenido en esta
claridad, en la cual la llama manifiesta su poder, reconoce al Hijo (...);
y en el ardor igneo advierte al Espiritu Santo, Quien ardientemente se
derrama en el espiritu de los fieles. Pero donde no hay claridad resp-
landeciente, purptreo vigor y ardor igneo, no se ve la llama; asi tam-
bién sucede que donde no se rinde culto ni al Padre ni al Hijo ni al
Espiritu Santo, alli tampoco Dios es dignamente venerado (...). Las
tres causas de la palabra humana. Y asi como es menester distinguir
en la palabra tres causas, asi también ha de contemplarse la Trinidad
en la unidad de la Divinidad. ¢Cémo es esto? En la palabra hay sonido,
sentido operante y aliento. Tiene sonido para ser escuchada, sentido
para ser entendida, aliento para ser pronunciada. En el sonido advi-
erte al Padre (...); en el sentido operante, al Hijo (...); en el aliento al
Espiritu Santo, Quien arde en ellos con dulce suavidad. Pero donde no
se escucha el sonido, alli el sentido no obra ni se eleva el aliento, por lo
que tampoco alli se entiende la palabra; asi tampoco el Padre, el Hijo
y el Espiritu Santo estan separados entre si, sino que llevan a cabo Su

obra de manera unanime?!.

En el Libro de las Obras Divinas invita a contemplar al Amor, raiz,
fuente y culmen, del que “los manantiales desbordan en torrentes, la
tierra hace germinar su verdor...”.

Yo he disefiado al hombre, que tiene su raiz en mi sombra como en
el agua se ve la sombra de cualquier cosa. Y yo soy el manantial vivo,
porque todas las cosas que han sido hechas fueron en Mi como som-
bras. Y a modo de sombra, el hombre ha sido hecho de fuego y de
agua como Yo, que soy fuego y agua viva. Por tanto el hombre tiene en

21 Scivias 2, 2, 5-7.

210



Elaporte de Hildegarda de...

su alma el poder de ordenar todas las cosas seguin su deseo. Todo ser
animado tiene una sombra, y lo que en él tiene vida se mueve como
una sombra en toda direccién (...) La fuente de la vida es el Espiritu
de Dios, que hace participes de si a todas sus obras. Ellas viven de él,
recibiendo de él la vida que las hacen vivas, del modo en el que se ven
en el agua las sombras de las cosas. Ninguna de ellas ve abiertamente
de dénde tiene la vida, y sélo percibe que recibe el movimiento de
alguna causa. Y como el agua hace correr lo que esta en ella, asi el
alma es un soplo viviente que se mantiene siempre en el hombre y con
el conocimiento, el pensamiento, la palabra y la accién es como si lo
hiciera fluir (...) la sabiduria sacé de la fuente de vida las palabras de
los profetas y los otros sabios y de los evangelistas, y las transmitié a
los discipulos del Hijo de Dios para que los rios de este agua viva se di-
fundieran por este medio por toda la tierra y los hombres, como peces
tomados en la red, fueran reconducidos a la salvacion. Esta fuente que
brota por todas partes es la pureza del Dios vivo, y en ella resplandece
su claridad. En su resplandor, Dios abraza con gran amor todas las
cosas, que como sombras se vieron en el manantial antes que Dios les
mandara tomar su forma definitiva. En Mi, que soy el amor, todas las
cosas resplandecen, y mi resplandor revel6 la forma de las cosas, cuya
forma sefala la sombra. En la humildad, que es mi ayudante, fue en-
gendrada cada criatura por orden de Dios?2.

El P. Janssen continuaba diciendo en la conferencia arriba citada,
como precisando la presencia del Espiritu en todos los niveles de la
realidad (nubes, rocas, manantiales):

Esto se refiere, primero a la vida espiritual, pero luego también a la
natural. Como en una gran fabrica, la maquina de vapor pone todo en
movimiento, asi mueve el Espiritu Santo la creacién por las diversas
fuerzas vitales. {Qué seria la tierra sin hombres, animales y plantas!
Todo estaria muerto, y la tierra careceria también de su hermosura.
Asi la vida natural es también una obra del Espiritu Santo. En el ofi-
cio nocturno también encontramos estos pensamientos. Por ejemplo,
alli en el tercer salmo de la matutina se dice: ‘Tu riegas la tierra des-
de arriba’ (...) En este salmo se nombra todo lo que el Espiritu Santo
produce en la vida natural (...) La santa Hildegarda llamé al Canto
Gregoriano una obra del Espiritu Santo y ella misma lo canté con sus
hijas espirituales dia y noche?.

22 Libro de las Obras Divinas. Tercera vision de la tercera parte, II, pp. 272-273.
23 A. Janssen, “Conferencia del Padre Arnoldo sobre un Cantico de alabanza al
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El profesor Campbell coloca el fragmento en su adecuado contexto:

Iv.

el modo simbdlico-poético de Hildegarda sobresale en la conexién de
‘los niveles mas altos del conocimiento contemplativo (de la divinidad
misma) con los niveles mas bajos de imagenes concretas y artefac-
tos’, ya que concibe cada imagen particular a la luz de todo el alcance
de la historia de la salvacién. Este modo de pensamiento y expresion
participa de la metafisica neoplaténica que Hildegarda despliega con
particular fuerza en el cuarto par de versiculos de la secuencia de hoy.
Como explica Dronke (pp. 158-60): El Espiritu se caracteriza primero
como una fuerza irresistible que penetra en el universo desde el exte-
rior; después, en la media estrofa complementaria, como la fuente de
movimiento y fertilidad dentro del mundo natural. Cuando el poder
omnipresente se ha desplazado desde la circunferencia del cosmos
hasta su centro, se convierte en el punto central del que irradia nueva
vida elemental (...) La triple accién de [versiculo 4a?*] recuerda las
funciones de las tres alas de la virtus Sapientie, asi como quizas la
triada neoplaténica de processio, conversio y reditus: la fuerza divina
desciende y entra en todas las cosas, las armoniza y las atrae hacia si.
Si aqui el lenguaje asocia los poderes del Espiritu Santo con los del
Anima Mundi, en el segundo versiculo los vincula con los de la diosa
Natura (...) Al mismo tiempo, estas funciones, c6smica y terrestre, se
complementan; el movimiento del pensamiento y el de la musica estan
conformados por el mismo patrén simétrico-asimétrico, la ondulacion
del paralelismo y el contraste’(...)?.

A todo tiempo T suscitas hombres doctos,

deleitados por las inspiraciones de Tu sabiduria.

Y por ello, gloria a Ti, que eres el son de toda alabanza,

T, la alegria de la vida, esperanza e inmenso honor nuestro,
Tii, que otorgas los dones de la luz?*®.

Espiritu...”.

24 4a. O iter fortissimum, quod penetravit / omnia in altissimis et in terrenis / et in
omnibus abyssis, / tu omnes componis et colligis.

25 N. M. Campbell, “Commentary: Themes and Theology”.

26 El Espiritu Santo en el texto sagrado se revela como fuente de sabiduria (1 S
10,10; 1 R 3,8-9; 4, 29-34; Is 59,21; Jb 32, 6-9; Mc 13,11; Mt 10;19-20; Lc 12, 11-12;
Hch 6,3.9-10; 15,28; 1 Co 2, 11-14; 12, 7-11; Col 1,9); canto y alabanza (Lc 1, 41-45; 1,
67-68; Hch 16; 25); alegria, esperanza y honor (Lc 10, 21; Hch 13, 52; Ga 5, 22-24; Hb
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La santa doctora en su Exposicion del Credo Atanasiano declara:

Y el Espiritu Santo, Quien procede del Padre y del Hijo, hizo profetizar
a los profetas con la verdad de la profecia, si bien a menudo ocultaban
la profundidad de la profecia aunque escribieran el texto, porque a
veces hablaban mediante signos, como en la penumbra y en visién
nocturna. También, viniendo sobre los apostoles en lenguas de fuego
—de manera tal que vieron esas lenguas y sintieron el toque del mismo
Espiritu Santo-, los llenaba y hacia de ellos hombres diferentes de lo
que antes habian sido (...). Y dado que los apéstoles Lo veian en el
fuego, les hablaba abiertamente con sabiduria e inteligencia?’.

Y en Las causas vy los remedios de las enfermedades aclara:

Pues cuando el hombre, por su voluntad y deseo, quiere conocer cual-
quier obra o cualquier saber, el Espiritu Santo con su rocio derrama la
fuerza fecunda de aquel conocimiento por el que el hombre aprende
y comprende lo que quiere saber. Pues asi como el padre y la madre
responden a su hijo cuando éste les pide algo, asi también el Espiritu
Santo acude en ayuda del conocimiento humano en cuanto a cualquier
saber, cuando el hombre busca aprenderlo, llevado por su eleccién, su
deseo o por su trabajo?s.

Por lo que, concluye en Scivias:

Porque con Su poder celestial el Espiritu Santo, repartiendo entre los
hombres los diversos rayos de sus dones los difunde, mas luminosos
que el sol e inefablemente distribuidos en la penetrante mirada de las
almas de sus fieles. Ilumina asi su sentido y su entendimiento de mane-
ra tal que con gran perspicacia entiendan, en cualquier asunto, qué es
lo conveniente para ellos en lo que a Dios se refiere?’.

1,9; 12;11; FIp1;11, 1 T5 1:6; 1 P 4:13-14).

27 “Exposicion del Credo Atanasiano”. En: Hildegardis Bingensis Opera Minora, p.
122-23

28 Las causas v los remedios de las enfermedades 2. Hildegardis Causae et curae, pp.
66-67.

29 Scivias 3, 6, 34.
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El Espiritu de la verdad que habla por los profetas y apéstoles, es
Maestro y Uncién que lo ensefia y revela todo, fecundando y colabo-
rando con el entendimiento humano.

Campbell invita a fijar la atencién en un detalle mas de la
secuencia:

en el dltimo par de versiculos, la simetria musical se rompe: 5a ilumina
la tarea especialmente pentecostal del Espiritu en la vida docente de
la Iglesia, mientras que 5b®' resume la secuencia en un estallido final
de alabanza. Esos ‘dones de luz’ finales, sin embargo, son también las
lenguas de fuego que ‘por inspiracién de la Sabiduria’ vinieron sobre
los apéstoles en Pentecostés, y el tinico rastro de paralelismo melédico
en este par de versos finales conecta los ‘dones de luz’ con la alegria de
la ensefianza apostélica (...)*.

Fraboschi y Portiglia explican el ultimo verso: “Td, que otorgas los
dones de la luz” diciendo:

Quien da todos los bienes (...) Esta reiterada mencién de los bienes
alude a las inmensas riquezas, a los carismas y a los dones del Espiritu
Santo: El alma en el cuerpo humano, desde el inicio de sus obras hasta
la finalizacién de las mismas, debe venerar los siete dones del Espiritu
Santo con igual cuidado amoroso; de manera tal que en el inicio de
su operacioén acuda a la Sabiduria y al término de la misma experi-
mente el Temor, y ponga la Fortaleza en el medio, edificindose con
el Entendimiento y el Consejo en las realidades celestiales, y también
rodedndose de la Ciencia y la Piedad en las terrenales: a todos ellos
debe recibir en su auxilio con igual devocion. Por consiguiente, el alma
debe poner su cuidado para dilatarse sabiamente al principio, pero
temerosa y con modestia recogerse al final, y entre ambos momentos
se adorne con la Fortaleza y con la belleza del Entendimiento y del
Consejo y también se provea de Ciencia y Piedad, como ya se dijo.
Y cada uno de ésos se une al otro para llevar toda obra buena a su
cumplida realizacién, con decoro®? 34,

30 Cf. P. E. Gémez, “Santa Hildegarda de Bingen, ¢por qué “Doctora de la Iglesia”?
- Responden Bernardo de Claraval y Eugenio III III-", Teologia 113 (2014), p. 29-61.

31 5b. Unde laus tibi sit, qui es sonus laudis / et gaudium vite, spes et honor fortissi-
mus, / dans premia lucis.

32 N. M. Campbell, “Commentary: Themes and Theology”.

33 El libro de las obras divinas 1, 4, 22. Hildegardis Bingensis Liber Divinorum
Operum, p. 154.

34 A. Fraboschiy E. Portiglia; Creo... Meditando sobre Fe e Iglesia, p. 99.
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Hildegarda, sefial6 Benedicto XVI, “compuso himnos (...) que se eje-
cutaban con gran alegria en sus monasterios, difundiendo un clima
de serenidad, y que han llegado hasta nosotros. Para ella, toda la cre-
aciéon es una sinfonia del Espiritu Santo, que en si mismo es alegria
y jubilo”®.

“Esta secuencia del Espiritu Santo —segtin Fraboschi y Portiglia—,
esta alabanza que podemos rezar como invocandolo, nos ayuda a re-
conocer y apreciar los multiples y riquisimos modos de accién del
Santo Espiritu en la Iglesia, y en cada uno de nosotros”.

Su composicién, como hemos podido apreciar, corona asi una
simbiosis maravillosa entre naturaleza, cultura y gracia; cosmologia,
antropologia, psicologia y teologia; arte, liturgia, espiritualidad y vida.
En ella lo verdadero de la teologia se une a lo bueno de la vida moral
por medio de lo bello del canto littrgico doxolégico, siendo esto uno
de los aportes maés significativos de Hildegarda de Bingen.

35 Benedicto XVI, Hildegarda de Bingen 2, Audiencia general 8 de septiembre de
2010; https://www.vatican.va/content/benedict-xvi/es/audiences/2010/documents/
hf ben-xvi_aud_20100908.html

36 A. Fraboschiy E. Portiglia; Creo... Meditando sobre Fe e Iglesia, p. 99.
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LA TEOLOGIA Y EL PENSAMIENTO
ECONOMICO MEDIEVALES COMO
INFLUENCIAS EN EL DESARROLLO DEL
CAPITALISMO MODERNO. EL CASO DE
ADAM SMITH Y EL LIBERALISMO

Fabidn Luduena Romandini*

Ante un pensador como Adam Smith que parece encarnar la
Modernidad econémica en ruptura con el pasado medieval resulta
fundamental, al contrario, mostrar la estrecha influencia que el pen-
samiento teolégico cristiano ha tenido sobre el célebre filosofo y eco-
nomista. En un pasaje crucial de su libro Las palabras y las cosas,
Foucault enuncia lo que, en una aparente paradoja, podria llamarse
una sintesis categorial histérica de la Modernidad. Asi, podemos leer:

El pensamiento que nos es contemporaneo y con el cual, lo queramos
0 no, pensamos, se encuentra dominado ain en gran medida por la
imposibilidad, que sali6 a la luz a finales del siglo XVIII, de fundar la
sintesis en el espacio de la representacion y por la obligacién correla-
tiva, simultdnea, pero en seguida dividida contra si misma, de abrir
el campo trascendental de la subjetividad y de constituir, a la inversa,
mas alla del objeto, esos “cuasi-trascendentales” que son para nosotros
la Vida, el Trabajo, el Lenguaje (Foucault, 1966: 262).

Como puede verse, el zécalo moderno que determina nuestra con-
temporaneidad salié a la luz como un sedimento que se aloja en la

geologia de nuestro presente en una suerte de mixtura temporal.

* CONICET - IIGG - UBA
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Las categorias, forjadas a finales del siglo XVIII, y que atn nos
constituirian dado que la larga duracién de su alcance llegaria a los
tiempos presentes al tratarse de cuasi-trascendentales histéricos,
no son otras que la triada de Vida, Trabajo y Lenguaje. En la con-
formacién de esos cuasi-trascendentales, la obra de Adam Smith
ocupa un lugar preponderante para Foucault quien, al respecto, ha
podido sefialar:

Vemos asi como, con Adam Smith, la reflexién sobre las riquezas, [...]
desde ahora se refiere, como dando un rodeo, a dos dominios que esca-
paban, tanto uno como el otro, a las formas y a las leyes de la descom-
posicion de las ideas: por un lado, apunta ya hacia una antropologia
que pone en duda la esencia del hombre (su finitud, su relacién con
el tiempo, la inminencia de la muerte) y el objeto en el que invierte
las jornadas de su tiempo y de su pena sin poder reconocer en él el
objeto de su necesidad inmediata; y por otro lado, indica atin en el
vacio la posibilidad de una economia politica que no tendria ya por
objeto el cambio de riquezas (y el juego de las representaciones que la
fundamenta), sino la produccién real: formas de trabajo y de capital
(Foucault, 1966: 238).

En este sentido, la imposibilidad de lograr un espacio de la represen-
tacion unificado no impide que, sobre el fondo de una representacién
resquebrajada, emerjan con mayor nitidez los antes mencionados de-
terminantes: la finitud que define a la Vida, la produccién que localiza
nuevos horizontes para el Trabajo y una antropologia cuyo centro es
el Lenguaje. Ahora bien, segtin la 16gica propia del capitalismo que
Smith coadyuva a delinear, los propios cuasi-trascendentales confor-
man un espacio de posibilidad econémico-politico a la vez que, en la
dinamica del propio sistema, tienden a su propia superacion. Esta
posibilidad, sugerida por Foucault, merecera ulteriores reflexiones.
De hecho, la obra smithiana define los marcos en los que operan
los cuasi-trascendentales de Foucault. Sus premisas son las siguientes:

El trabajo anual [annual labour] de cada nacién es la fuente que origi-
nariamente la suple con todas las cosas necesarias y convenientes para
la vida (the necessaries and conveniences of life) que consume anual-
mente y que consiste en el inmediato producto de este trabajo o lo que
es comprado con ese producto a otras naciones (Smith, 1975: 10).

En esta perspectiva, la Vida actiia como el cuasi-trascendental ordena-

dor pues el Trabajo es quien otorga la forma de la produccion de capi-
tal para satisfacer las necesidades de la finitud e, incluso, superarlas.
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No obstante, el capital tiene la virtud de imponerse, a la larga, sobre
la finitud de la Vida misma y de alli que Smith pueda lamentar “la
duracién incierta de la vida humana, comparada con la mas certera
duracién de la maquina” (1975: 119). Justamente, si nos focalizamos
sobre la economia politica smithiana cuyo estudio ha sufrido notables
avances en época reciente (Fleischacker, 2004), no podemos obviar
una tematica que ha dado lugar a una serie de lecturas equivocas.
En cierta forma, los cuasi-trascendentales operan sobre los discur-
sos contemporaneos como guiados por la célebre “mano invisible” de
cufio smithiano. Esta tltima figura merece un poco mas de atencion.
Leamos un pasaje sefiero al respecto:

Prefiriendo apoyarse en la industria doméstica antes que en la extran-
jera, [el individuo] busca solamente su propia seguridad (security); di-
rigiendo la industria de tal modo que su produccién pueda ser del mas
alto valor, busca su propia ganancia y en esto est4, como en muchos
otros casos, conducido por una mano invisible (invisible hand) para
que promueva un fin que no era parte de su intencién [...] Persiguiendo
su propio interés, frecuentemente promueve aquel propio de la socie-
dad de manera maés efectiva que cuando realmente busca promoverlo
(Smith, 1975: 456).

La enigmatica figura de la mano invisible, de fulgurante aparicién en
el texto, no ha podido ocultar su indudable linaje teolégico en el plano
categorial. Ahora bien, su presencia no indica que Smith fuera favo-
rable a una especie de libre mercado del cual toda regulacion estaria
ausente. Al contrario, las investigaciones mas recientes han mostrado
cuan atento Smith estaba por no dejar al mercado librado a sus pro-
pias fuerzas (Norman, 2018: 224-256). De hecho, la “mano invisible”
implica que el mercado se encuentra, precisamente, regulado por di-
cha mano.

Foucault ha querido ver aqui un efecto, precisamente, del res-
quebrajamiento de la representacién: “la racionalidad econémica se
encuentra no solamente rodeada por sino fundada sobre la icongos-
cibilidad de la totalidad del proceso [...] El mundo econémico es por
naturaleza opaco. Resulta por naturaleza imposible poder totalizarlo”
(Foucault, 2004: 285). Prosiguiendo la misma via, Foucault ha inter-
pretado la metafora de la mano invisible como una descalificacién
del poder soberano: “la teoria de la mano invisible tiene por funcién
esencialmente la descalificacion del soberano politico [...] La econo-
mia politica de Adam Smith, el liberalismo econémico, constituye una
descalificacion [...] de la razon politica que estaria indexada al Estado
y su soberania” (Foucault, 2004: 288).
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Con todo, la afirmacién de Foucault no es del todo exacta. La
“mano invisible” de Smith remite a un fondo teolégico-politico que
se remonta, precisamente, a la figura de la Providencia (Perrot, 1992:
333-354) la cual resulta impensable sin la forma del Dios sobera-
no. La investigaciéon contemporanea ha establecido que la idea de la
“mano invisible” en Adam Smith es de origen teol6gico. Se encuen-
tra ya en Agustin de Hipona quien sostiene que Dios administra el
mundo con un ademan de su mano: “omnia, maxima et minima, oc-
culto nutu administranti” (Agustin de Hipona, De Genesi ad litteram,
3, 17, 26). Salviano aclara también que el gobierno de los imperios y
del mundo son llevados adelante “quasi quadam manu et gubernacu-
lo” (Salviano, 1883: 11). De igual modo, Toméas de Aquino postula la
existencia de una divina “manus gubernatoris” que, sin ser vista, go-
bierna la totalidad del mundo (Tomas de Aquino, Summa Theologiae,
I,q.103,a. 1, ad 2).

Seria quiza mas exacto decir que, aun con todas las regulaciones
posibles, el polo soberano es reducido a su minima expresiéon para
dar rienda suelta al crecimiento de la esfera del mercado. Finalmente,
el modelo providencial es la fuente indubitable de la mano invisible
smithiana. Ahora bien, dicho modelo implica que el Dios soberano se
retira todo lo posible (pero, desde luego, jaméds completamente) de
la esfera de la administraciéon del mundo (providencia) para dejarlo,
tanto como resulte factible, librado al ejercicio de sus propias fuerzas
inmanentes.

Sin embargo, esta grieta teol6gico-politica que se abre en la obra
de Smith deberia hacernos interrogar sobre otro punto capital a me-
nudo dejado completamente de lado por sus exégetas: ¢es posible
que, antes de Smith, otros hubieran conceptualizado no solamente la
Providencia sino, méas precisamente, al mercado como Providencia?

La respuesta parece indudablemente afirmativa si extendemos
temporalmente la arqueologia de los cuasi-trascendentales para mos-
trar su sustrato teolégico-politico. Un terreno especialmente propicio
para dicha indagacion resulta del derecho monastico medieval y, méas
precisamente, de los escritos politico-econémicos de los asi llamados
espirituales franciscanos. En este sentido, resultan del maximo in-
terés las lecturas antinomistas del pensamiento politico franciscano
(Agamben, 2011) pues las reglas monasticas constituyen una abdica-
cién de la vigencia de la ley que, en la larga duracion histérica, lleva-
ran a un proceso de mutacién del Derecho por el cual este, progresi-
vamente, se convertird en una “norma inmanente” a la vida que sera el
laboratorio de la moderna biopolitica de la normalizacién estudiada
por Foucault. No es menos cierto que esta nueva normatividad parece
anclarse, sobre todo en el caso de los espirituales franciscanos, sobre
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una dominum abdicacio proprietatis, es decir, una esfera econémica
postulada como ajena al comercio y el mercado. Desde la perspectiva
de Agamben, entonces, el antinomismo juridico de los franciscanos
radicales se corresponde con una renuncia a todo uso econémico de
los objetos del mundo vy, en tltima instancia, con una deposicién de
todo derecho de propiedad.

El siglo XIII y el comienzo del siglo XIV estuvieron marcados,
efectivamente, por las disputas en torno a la forma paupertatis, esto
es, la opcién por la pobreza extrajuridica realizada por los francis-
canos espirituales pero rechazada por los conventuales y el Papado
(Grundmann, 1935; Tierney, 1972). Diversas bulas papales fueron
marcando el ritmo del conflicto (Lambertini, 1990; Lambert, 1998): la
Quo Elongati (1230), la Ordinem vestrum (1245), la Quanto studiosius
(1247), la Exiit qui seminat (1279) y, finalmente, las bulas de Juan
XXII que terminaron con las concesiones de las precedentes: tanto
la Ad conditorem canonis (1322) como la Cum inter nonnullos (1323)
negaron la posibilidad de cualquier uso independiente de la propiedad
juridica de la cosa (Burr, 2001; Mikinen, 2001).

Por cierto, importantisimos tratadistas intentaron defender la po-
sicién de la pobreza absoluta, el usus pauper franciscano: baste recor-
dar a Buenaventura de Bagnoregio, Hugo de Digne, Juan Peckham,
Tomadas de York, Ubertino de Casale, Pedro de Juan Olivi, Guillermo
de Ockham, Marsilio de Padua, entre otros. Desde el punto de vista
de Agamben,

La abdicatio iuris (con el retorno que esta implica al estado de natu-
raleza precedente a la caida) y la separacion de la propiedad respecto
del uso, constituyen el dispositivo esencial, del cual los franciscanos
se sirven para definir técnicamente la peculiar condicién que llaman
pobreza (Agamben, 2011: 139).

Para sostener esta hipétesis, Agamben se apoya en autores como
Pedro de Juan Olivi para quien “la abdicatio iuris y la vida por fuera
del derecho son sélo aqui la materia que, determinandose por medio
del usus pauper, debe hacerse forma de vida” (Agamben, 2011: 173).
Sin embargo, Agamben sélo utiliza parcialmente los textos de los
franciscanos en general y de Olivi en particular puesto que, si bien es-
tos han sido los mas acérrimos defensores de una pobreza radical, al
mismo tiempo, han sido los autores de los mas importantes tratados
medievales sobre los contratos, la usura y la economia de mercado. Es
una hipétesis que el antinomismo juridico y la defensa de la economia
de mercado en los franciscanos constituyen las dos caras de un mismo
dispositivo politico-econémico.
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En otros términos, el panorama debe ser complejizado e incluir en
el andlisis, por ejemplo en el caso de Olivi, no sélo sus escritos sobre la
pobreza franciscana sino también sus textos (no tratados por Agamben)
sobre la riqueza en la sociedad civil. S6lo de esta manera podremos es-
tar en condiciones de comprender, de un modo mas matizado, lo que
estd en juego en el problema del usus pauper. En este sentido, sabe-
mos que el pensamiento teolégico medieval habia condenado la usura
(Noonan, 1957; Langholm, 1992) pero, en los desarrollos franciscanos,
puede apreciarse una modificacion de esta perspectiva dado que lo con-
denable serd entonces no el dinero en cuanto tal sino la usura enten-
dida como la apropiacién y conservacion del dinero fuera del circuito
productivo a titulo de atesoramiento personal. Al contrario, el dinero
que permite la proliferacién de los intercambios comerciales no sélo no
sera condenado, sino que serd fomentado por los propios franciscanos.

En efecto, los teéricos de la orden franciscana se dedicaran a pen-
sar el problema de la pobreza dentro del marco, mucho mas amplio,
de las relaciones econémicas que deben tener lugar en las distintas
escalas de la sociedad: desde los reinos hasta las compraventas entre
miembros de una misma agrupacién profesional. Por lo tanto, una
variedad de usos se pondra a consideracién: el uso mercantil, el uso
pobre, el uso eclesiastico o el uso cotidiano (Todeschini, 2008: 114).
Aunque el usus facti integra la cima de la vida perfecta (Grossi, 2000:
113-189), de ningtin modo el pensamiento franciscano proponia que
este debia ser el tinico modelo de la vida econémica. Al contrario, el
usus pauper era ciertamente el paradigma mas perfecto propuesto por
los monjes de la Orden mientras que, en el mismo gesto, propugnaban
el crecimiento econémico de la sociedad.

En efecto, para Olivi, probablemente el méaximo teérico de los
franciscanos espirituales en materia econémica, existe una perfecta
justificacion para la existencia de la riqueza en la sociedad civil que es
ampliamente compatible con la eleccién de una “vida perfecta” soste-
nida por la orden franciscana:

La segunda [razon] concierne la Providencia divina (providenciam dei)
que es ampliamente condescendiente con la imperfeccion de los hu-
manos (infirmitate humane) después de la caida del primer hombre
(post lapsum primi hominis) y no exige de ellos todo lo que requeriria
la méas perfecta equidad, estricta y entera. La recta razén (recta racio)
ensena en efecto que es necesario gobernar y dirigir a los imperfectos
de otro modo que a los que se portan bien y por ello todo vicio de este
género no debe contarse como un pecado mortal (non omne vicium in
huiusmodi imputatur ad mortale). Ahora bien, resulta del Decdlogo y de
otros pasajes de la Escritura santa que toda rapifa y toda usurpacion
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deliberada y voluntaria del bien de otro contra la voluntad de su pro-
pietario es un pecado mortal para nosotros; por lo tanto, un exceso en
los precios de los bienes en venta no es entonces una rapifia, un robo o
una usurpacion del bien de otro (Olivi, 2012: 131).

Como puede verse, la Providencia divina, en una analogia cercana a
la posterior de Adam Smith, administra una oikonomia humana en
la cual la perfeccién y la imperfeccién son gradientes de una mis-
ma intensidad que puede ser recorrida legitimamente por distintos
miembros de la sociedad mientras se respeten los mandamientos del
Decalogo. En este sentido, la riqueza es una forma de uso del dinero
propia de los imperfectos (que no son pecadores mortales) y que, al
contrario, pueden contribuir, en su justa medida y en armonia con la
Providencia, al bienestar de la societas en su conjunto.

Al mismo tiempo, es posible encontrar en Olivi la primera formu-
lacién proto-conceptual de lo que luego devendra la categoria central
de anélisis para el naciente capitalismo occidental. Podemos leer:

La razén por la cual él puede vender o intercambiar su trigo a tal pre-
cio proviene, por un lado, del hecho de que a quien le presta se supone
que debe devolverle el equivalente probable o preservarlo de la pérdida
de su lucro probable (probabilis lucri); por otro lado, de que lo que esta
destinado, por una firme decisién de su propietario, a producir una
cierta ganancia probable no tiene solamente el caracter del dinero sim-
ple o de la cosa misma, sino que contiene ademas una cierta razén se-
minal de ganancia (racionem seminalem lucri) que nosotros llamamos
comunmente capital (quam communiter capitale vocamus); tampoco
debe solamente devolver el valor simple de la cosa sino también este
valor sobreagregado (valor superadiunctus) (Olivi, 2012: 232).

Ciertamente, lo que aqui Olivi denomina, en lengua occitana y no en
latin “capital”, no es completamente sinénimo de la futura nocién
marxista aunque, en mas de un aspecto, la prefigura y era de uso co-
rriente en los contratos comerciales del periodo en el Mediterraneo
occidental. Por cierto, también la nocién de “valor sobreagregado”
tiene un eco indudable sobre la forma de la futura “plusvalia”. Sin
embargo, en Olivi estos términos todavia estan destinados a subrayar
la diferencia entre la explotacién usurera del dinero contrapuesta a la
proliferacién y circulacion del dinero y de los bienes para el consumo
sin que éstos queden estancados bajo la forma de la adquisicién sun-
tuosa (Olivi, 2012: 69).

Ahora bien, la creacién de un mercado donde el mercator tiene la
capacidad de calcular las fluctuaciones, la ductilitas y el valor futuro de
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una mercancia resulta un gran beneficio, segtin los franciscanos, para
el desarrollo de las riquezas de la sociedad civil en tanto y en cuanto
éstas no sean destinadas al atesoramiento personal sino a la circulacién
en la esfera de la produccién y del consumo. Desde este punto de vista,
no existe una contradiccién sino una funcién de complementariedad,
para los tedricos franciscanos, entre la “altisima pobreza” de los monjes
y el mercator que se preocupa del valor sobreagregado del capital. Asi,

Entre el siglo XIII y el X1V, los franciscanos disciernen, entonces, en el
mercader una alta virtud, incluso un heroismo civico, hasta el punto
de hacer de él un interlocutor privilegiado de los pobres de Cristo [...]
protagonista laico de la riqueza transitoria, es decir, de la inversion
temeraria, el promotor de la circulacién de riquezas ttiles al conjunto
de la sociedad cristiana (Todeschini, 2008: 178-179).

En este sentido, la arida disputa entre los franciscanos espirituales con
el Papado a proposito del simplex usus facti como esfera extrajuridica
no debe hacernos perder de vista que el propésito de los franciscanos
no era alterar, de ningtin modo, el orden socio-politico de la societas
cristiana. Algunos estudiosos como Agamben, al colocar exclusiva-
mente el acento sobre la pobreza y el uso extrajuridico, han pasado
por alto todos los textos propiamente econémicos de los franciscanos
donde se puede apreciar un punto de vista complementario en cuan-
to a la radicalidad de los propésitos de los franciscanos espirituales.
Como sefiala uno de los mas importantes historiadores del fenémeno:
“es la doctrina econémica franciscana la que permite descubrir un sig-
nificado religioso y una armonia mistica en la organizacién econémi-
ca de las ciudades y de los Estados gobernados por grupos familiares
poderosos e incluso dinastias” (Todeschini, 2008: 255).

De este modo, podemos apreciar que la oikonomia teolégica fran-
ciscana tiene estrechos lazos con la concepcion de la vida como regla
juridica. En este proceso, la politica de una norma que coincide ple-
namente con la vida a la que administra de modo inmanente en la
regla monaéstica, se complementa con una economia teolégicamente
orientada hacia la pobreza como un uso posible de las cosas en la per-
feccién evangélica. Si la vida coincide con la regla, su mejor expresion
se realiza en la imitatio Christi dado que en el Mesias, precisamente,
la vida y la ley resultan indistinguibles. En este sentido, el Mesias des-
emperia, en la teologia cristiana, el papel de sefior de la historia y del
gobierno del mundo. En dicho mundo, sin embargo, los franciscanos
sostienen como luego hara Adam Smith, que los mercaderes pueden
y deben prosperar en beneficio del conjunto de la comunidad politica
de los hombres.
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Si el mundo moderno puede ser caracterizado como aquel en el
que la ley se transforma, en una buena medida aunque paulatinamente,
en procesos de normativizacién, una arqueologia de dicha mutacién
debe ser rastreada en el secular proceso por medio del cual el derecho
monastico pasé a formar parte del espesor juridico de los Estados mo-
dernos bajo la forma de lo que se conoce como administracién buro-
crética y cuyo eslabén econémico perdido puede ser hallado entre las
antiguas reglas de vida de los monjes tardo-antiguos y medievales. Por
ello, el derecho monastico es un zécalo insoslayable de una historia
econdémica como gestién de la naturaleza cuyos contornos sélo hoy co-
menzamos a entrever y en donde, paralelamente, la onto-teo-logia hizo
de la zo¢ el dltimo bastién no deconstruido de la metafisica occidental.

Por estas razones, las reglas monasticas reflejan un “antinomis-
mo” que conducira a una mutacion del estatuto de la ley que adquie-
re, a partir de la edad clésica, progresivamente un espesor que puede
calificarse de normativo en el sentido de una gestién inmanente de
la vida compatible, en este ambito, con los estudios de Foucault en
este terreno (Canguilhem, 1965: 155-169; Foucault, 1975: 180-186).
Por otra parte, la “altisima pobreza” franciscana no consiste mera-
mente en una exaltacién de la pobreza ni en una contestacién de la
vida juridico-econémica de una sociedad sino que, al contrario, puede
ser entendida como uno de los usos posibles de las cosas y los bienes
donde el mercado y la circulacién de la riqueza por fuera de las cons-
tricciones de la ley son componentes en igual medida fundamentales.

De esta forma, seria pertinente, incluso, retomar tanto el derecho
monastico como la oikonomia franciscana como modos de sopesar
criticamente la tesis weberiana que ha otorgado, probablemente, un
peso excesivo al protestantismo en el origen del capitalismo prescin-
diendo de aportaciones fundamentales del cristianismo en esta com-
pleja génesis, atin si el propio Weber ha descuidado el cristianismo
menos de lo que suele admitirse (Bohl, 2007). Para esto, se torna
importante considerar a las reglas monasticas como un fenémeno
novedoso en el orden juridico medieval (Coccia, 2006) que debe ser
tomado en cuenta en la larga duracion de la genealogia de las ideas
econémico-politicas de Adam Smith.

Como hemos senalado, los franciscanos reclamaran para si la
doctrina de la pobreza absoluta, es decir, la de una “vida menor” com-
pletamente indiferente al derecho de propiedad y, finalmente, a todo
otro derecho cualesquiera. Para justificar esta posicion, los francisca-
nos recurren, en ultima instancia, al dispositivo juridico del estado de
excepcion (ratione necessitatis) durante el cual todo derecho de pro-
piedad es suspendido (Schiitz, 1995). Asi podemos leer en Buenagracia
de Bérgamo:
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Ademas, es un hecho establecido tanto en el derecho canénico, asi
como en el civil, que en el estado de excepcién extremo, todas aque-
llas cosas que tienen como expectativa el sustento de la vida de este
modo, son comunes a todos los hombres de este mundo, tanto que
nadie puede decir que algo le es propio de cuanto es comtn a todos
los hombres en este estado de excepcion (quod tempore huius necesi-
tatis omnibus hominibus est commune)” (Buenagracia de Bergamo,
1929: 504-505).

El estado de excepcién, marcado por la necesidad extrema, es el tiem-
po en el cual ningtin meum esse es posible al tiempo que tampoco
ningin crimen resulta factible puesto que la ley ha sido dispensada.
Este artificio juridico de la excepcién también fue posteriormente rei-
vindicado, entre otros, por Guillermo d’'Ockham:

Es por esta razén que los Hermanos tienen licencia de uso de las cosas
segun otras circunstancias como en el estado de excepcién extremo
(pro tempore necessitatis extremae); es decir que no gozan en todas par-
tes del derecho de uso sino bajo el estado de excepciéon extremo; en
consecuencia, la licencia de uso no es el derecho de uso (D’Ockham,
1963: 134-137).

La excepcion (licentia) es el paradigma bajo el cual los franciscanos
inscriben la posibilidad de un uso por fuera de todo derecho. En este
sentido, la altisima pobreza pregonada por los franciscanos no era
sino la postulacion de una forma vivendi (denominada “vida menor”)
bajo un estado de excepcién perpetuo donde la ley era suspendida
y se establecia en consecuencia la posibilidad de “usar” un objeto
cualesquiera por fuera de un derecho que consagre dicho acto bajo
un ius utendi.

Frente a la posicién de Smith, el pensamiento fransciscano que
lo precede en pensar el capital y el mercado y al que debe no poco en
su genealogia histérica, adopta una posiciéon muy distinta. De hecho,
para los franciscanos, a diferencia de Smith, resulta no sélo posible
sino necesaria la existencia del estado de excepcién para la abolicién
de toda ley a los fines de alcanzar el usus pauper mientras que, al mis-
mo tiempo, esta ausencia juridica permite, en tanto grado cero de la
ley, el funcionamiento del mercado y la circulacién de la riqueza. En
ese aspecto, el antinomismo de los franciscanos es totalmente compa-
tible con la proliferacion del capital. Desde esa perspectiva, se puede
decir que los franciscanos van mas alld del propio pensamiento de
Smith para anticipar, esta vez, las condiciones histérico-conceptuales
que han hecho posible, en la actualidad, la idea de la proliferacién del
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mercado con mecanismos de regulacién juridica cada vez menos nu-
merosos o, incluso, sujetos a estados de excepcion declarados legales
por las emergencias econémicas.

Este recorrido arqueoldgico acerca de las bases teolégico-politi-
cas del capitalismo moderno tiene como resultado dos alteraciones
de importancia en el diagndstico inicial: en primer lugar, hay que re-
conocer que los cuasi-trascendentales de Foucault no han surgido en
las postrimerias del siglo XVIII sino que han sido el fruto de una ges-
tacion secular. En segundo lugar, la obra de Adam Smith y algunos
conceptos claves de su pensamiento no pueden ser disociados de la
larga duracién de la arqueologia del capitalismo moderno que debe
retrotraerse, al menos, a las coyunturas propias de la economia politi-
ca franciscana medieval con sus herencias patristicas.
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LENGUAJE POETICO O DIOS-PALABRA:
SOBRE LA METAFORA EN MECHTHILD
VON MAGDEBURG

Almudena Otero Villena

Entre los estudiosos de la mistica se repite una y otra vez una idea,
que de tan reiterada se ha acabado convirtiendo ya en un tépico: la
inefabilidad de la experiencia mistica, la imposibilidad de expresarla
en palabras. El lenguaje no seria capaz de transmitir lo divino y la vi-
vencia de la unio, como explica Luce Lopez-Baralt: “Intentar la comu-
nicacién precisa de este trance imposible de verificar por via racional
y cientifica es, pues, acometer una empresa imposible. No hay mistico
auténtico que no lo sepa. A pesar de que comprenden que su deses-
perado intento comunicativo serd en vano, los misticos han intentado
sin embargo sugerir algo de su trance teopatico, sirviéndose de unas
desconsoladas aproximaciones simbodlicas que resultan igualmente
enigmaticas en cualquier época y en cualquier lengua”!.

Si bien esta tesis se ha fundamentado desde diversos puntos de
vista, podria afirmarse que parte de una determinada concepcion del
lenguaje: la que reduce este a su funcién representativa o referencial.
Las palabras se limitan en este caso a trasmitir una informacién con-
creta sobre el mundo; se refieren, por tanto, a algo situado fuera de si
mismas, tal y como sefiala San Agustin en su definicién de signo, que

1 L. Lépez-Baralt, “Prélogo: La experiencia mistica: tradicién y actualidad”, en L.
Lépez-Baralt y L. Piera (ed.), El sol a medianoche. La experiencia mistica: tradicion y
actualidad, Madrid, Trotta/ Centro Internacional de Estudios Misticos, 1996.
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es base de toda la semidética posterior: “el signo es la cosa que, ademas
de la especie [imagen o representacién] que introduce en los sentidos,
hace llegar al pensamiento de otra cosa distinta”?. Aunque es cierto
que San Agustin no estd hablando aqui solo del signo lingiiistico, si
aplicaramos esta definicion especificamente al lenguaje podriamos
decir que el nombre como signo lingiiistico se encontraria en lugar de
la cosa designada, y entre ambos mediaria una representacién men-
tal®. Los signos lingiiisticos no son, en consecuencia, naturales; de ahi
se deriva para San Agustin la dificultad para llegar a la verdad a través
del lenguaje.

De esta dificultad es también consciente Aristételes?; es por eso
que uno de los principios que va a regir su teoria lingiiistica sera pre-
cisamente la busqueda de un lenguaje lo méas preciso y univoco po-
sible. Asi, en los Analiticos segundos, el autor griego explora cémo
construir enunciados cientificos. Para ello es indispensable el uso de
la definicién, que para Aristételes no es la explicacién del significado
de una palabra, sino mas bien una frase verdadera y universal que
identifica un objeto®. La definicién responde a la pregunta de qué es
una cosa (Analiticos segundos II, 90B 30); expresa, en consecuencia,
el ser de esa cosa, su esencia (eidos), y se llega a ella través de un
método sistematico®. Para ser univoca, una definiciéon debe, segiin
Aristételes, componerse de un conjunto unitario y no contradictorio
de caracteristicas’.

Para Aristételes la metafora, que define como la transferencia de
un nombre extraino (Poética, 1457b 6-9) implica la sustituciéon de un
nombre por otro, y es, en este sentido, interpretada como una des-
viacién del lenguaje habitual que introduce confusién (T6picos, 139b)
y dificulta la comunicacién. De este modo, Aristételes se expresa en
contra del empleo de la metafora en la filosofia. Puesto que esta es una

2 “Signum est enim res praeter speciem, quam ingerit sensibus, aliud aliquid ex se
faciens in cogitationem ueneri” (Sancti Aurelii Augustini, De doctrina christiana, cura
et studio Joseph Martin, Turnhout, 1962, (Opera 4,1), pp. 1-167, aqui II, 1, 1)

3 Beuchot, M., “Signo y lenguaje en San Agustin”, Didnoia 32 (1986), pp. 23-24.

4 Pérez Morales, E., “La aporia del ser en Aristételes: lenguaje, realidad y verdad”,
Theoria 43 (2022), pp. 6-26, aqui pp. 10-11. Véase también E. Coseriu, Geschichte der
Sprachphilosophie. Von den Anfingen bis Rousseau, neu bearbeitet und erweitert von
Jorn Albrecht. Mit einer Vorbemerkung von Jiirgen Trabant, Tiibingen/ Basel, 2003,
pp. 74-76.

5 W. Detel, Aristoteles, Leipzig, Reclam, 2005.

6 E. Sinnott, Untersuchungen zu Kommunikation und Bedeutung bei Aristoteles,
Miinster, Nodus Publ., 1989, p. 110.

7  Metafisica TV, 4, 1006a 29-1007a 20. Sobre la definicién véase Top. VI.
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sustitucion que puede ser reemplazada por la palabra ausente, no in-
troduce ninguna informacién nueva®. No obstante, en otros pasajes de
su obra asigna a la metéafora un valor cognitivo: la metéafora expresa
similitudes entre objetos que, aunque existentes, habian permanecido
ocultas hasta ese momento (Poética, 1459a)°.

Creo que desde estas afirmaciones de Aristoteles se puede enten-
der mejor la tesis de la inefabilidad de la vivencia mistica: del empleo
de un lenguaje considerado no univoco se deduce una incapacidad
para transmitir la experiencia. Para ejemplificar esto me voy a referir
a lo expresado en su dia por un estudioso del fenémeno mistico, el
aleman Josef Quint, editor de las obras del Maestro Eckhart. En un
articulo publicado en 1953 Quint afirmé que el silencio es el auténtico
medio de expresion de la mistica!®. Cuando, no obstante, se opta por
hablar, se produce una lucha contra las palabras: el lenguaje mistico
no puede ser nunca univoco, porque el lenguaje presupone un pensar
en diferencias, mientras que la experiencia mistica es una experiencia
de unién. Expresion de esta lucha serfan recursos caracteristicos del
estilo lingiiistico de la mistica, como las metaforas o las paradojas.

No pretendo aqui criticar esta posicion, extensiva, como dije an-
tes, a muchos otros estudiosos; al fin y al cabo, los mismos misticos
han aludido claramente a su incapacidad de describir lo vivido. Pero
si me gustaria ofrecer un punto de vista alternativo: el de la palabra
(poética) que, trascendiendo la funcién referencial del lenguaje, hace
presente la experiencia o es incluso parte de la misma!!l. Para ello voy
a servirme de La luz que fluye de la divinidad, un texto escrito por
una beguina del siglo XIII, Mechthild von Magdeburg. En ella los mo-
dos y usos del lenguaje, su naturaleza, son un elemento fundamental
para comprender la obra y sobre el que se reflexiona ademas de forma

8 K. Miiller-Richter y A. Larcati, ‘Kampf der Metapher'. Studien zum Widerstreit des
eigentlichen und uneigentlichen Sprechens. Zur Reflexion des Metaphorischen im philo-
sophischen und poetologischen Diskurs, Wien, Verlag der Osterreichischen Akademie
der Wissenschaften, 1996, p. 58.

9 Véase B. Biebuyck, Die poietische Metapher. Ein Beitrag zur Theorie der Figiirlichkeit,
Wiirzburg, Koénigshausen & Neumann, 1998, p. 6.

10 J. Quint, “Mystik und Sprache. Thr Verhiltnis zueinander insbesondere in der spe-
kulativen Mystik Meister Eckhart”, Deutsche Vierteljahrsschrift 27 (1953), pp. 48-76.

11 Dice, a este respecto, Victoria Cirlot sobre la obra El espejo de las almas simples,
de Marguerite Porete: “[...] la escritura alcanzaria en Marguerite la suprema funcién
de ser ella misma experiencia mistica, anulando asi su dimensién representativa,
para acceder a la zona de la presencia y del ser (V. Cirlot, “Escrito en el corazén. Los
casos de Angela de Foligno, Marguerite Porete y Marguerite d’'Oingt”, en Voces de
mujeres en la Edad Media: entre realidad y ficcion, Esther Corral Diaz (ed.), Berlin/
Boston, De Gruyter, 2018.
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explicita en varias ocasiones. Asi, el texto establece una diferencia en-
tre el lenguaje divino y el humano; las palabras del libro serian, al igual
que las divinas, lenguaje en movimiento: un lenguaje no univoco, que,
justamente por eso, puede ser palabra divina. Frente a la tan men-
cionada incapacidad de hablar de los misticos, La luz que fluye nace
del deseo de hablar con un lenguaje que, méas que referirse a Dios, lo
haga presencia. Pues Dios es Palabra; en la escritura de Mechthild
se materializa eso que siglos después enunciara Friedrich Holderlin:
la palabra poética como teofania, mediante la que los dioses pueden
volver a revelarse en el mundo.

EL LENGUAJE DIVINO Y ELHUMANO

En la obra de Mechthild se sefiala en repetidas ocasiones que el len-
guaje es incapaz de expresar por completo la experiencia de Dios,
confirmando asi la tesis de su inefabilidad: “Estas son las palabras
del canto, la musica del amor y el dulce sonido del corazén seguiran
ocultos, pues no hay mano humana que pueda describirlos” (II, 25,
p. 130)'2. La imposibilidad de hablar, la incapacidad de las palabras
para expresar un determinado objeto, en este caso la experiencia de
lo divino, tiene su origen en el caracter pecaminoso del ser humano:
“Entonces siguen flotando hasta un lugar delicioso, del que no puedo
y no quiero decir mucho. Es demasiado sobrecogedor, no me atrevo,
pues soy una gran pecadora” (I, 2, p. 71).

No es de extrafar, por tanto, que Mechthild se refiera en términos
muy despectivos a su forma de hablar sobre Dios'*: “Esto me digo a mi
misma: ‘¢Cuanto tiempo quieres seguir ladrando, ti, pequefio cacho-
rro miserable? Debes callar, pues sobre lo mas amado tengo que guar-
dar silencio” (VII, 1, pp. 324-325). El habla de Mechthild es deficiente,
lo que, en ultima instancia, le obliga a renunciar a ella. Hay, en este
sentido, una diferencia esencial entre el lenguaje divino y el humano,
que nace de la distancia que separa al ser humano de Dios y se mate-
rializa en la incapacidad de las palabras humanas para transmitir lo
divino. Mechthild ofrece una imagen muy grafica de esta diferencia

12 Las citas proceden de: Matilde de Magdeburgo, La luz que fluye de la divinidad.
Traduccion de Almudena Otero Villena, Barcelona, Herder, 2016. En algin caso he
introducido pequefios cambios.

13 Sobre el silencio de Mechthild como incapacidad de hablar sobre la experiencia
mistica véase A. M. Haas, “Mechthilds von Magdeburg dichterische ‘heimlichkeit”,
en ‘Gotes und der werlde hulde’. Literatur in Mittelalter und Neuzeit. FS fiir Heinz
Rupp zum 70. Geburtstag, Riidiger Schnell (ed.), Bern, Francke Verlag, 1989, pp.

206-223, pp. 221-22.
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cuando describe el lenguaje humano como lenguaje de la cocina y el
divino como cortesano (I, 2, p. 71)".

El lenguaje divino posee una serie de caracteristicas. Es, por ejem-
plo, lenguaje en movimiento, que se identifica con el agua que fluye,
con un rio: “El verdadero saludo de Dios, que llega del torrente celestial
desde la fuente de la Trinidad que fluye” (I, 2, p. 71). No solo las pala-
bras se derraman desde la boca de Dios (“[...] hasta el instante dichoso
en el que de tu boca divina manen las palabras escogidas”, 11, 6, p. 109),
sino que la misma boca de Dios fluye (“vliessende munt”, II, 3, p. 102).

Este torrente lingiiistico es descrito como musica, un elemento
que aparece una y otra vez en el texto vinculado a Dios!>: “Mi saludo
de respuesta es un raudal tan grande del cielo [...] mis cuerdas sona-
ran dulcemente para ti como premio a la fidelidad de tu prolongado
amor” (V, 18, p. 235). La divinidad se muestra como un instrumento
que emite musica; las palabras que en forma de canto brotan de ella
son, de hecho, las més hermosas que puedan existir: “jEscucha ahora
la voz mas dulce, la mas sublime, la mas deliciosa, cémo la Santa
Trinidad canta en si misma con una voz indivisa” (V, 26, p. 252).

Esta voz procedente de la boca divina se designa como “aliento”,
es decir, una realidad inaprehensible y por tanto inexpresable en pala-
bras humanas. Un lenguaje en movimiento, que no se puede atrapar:
“Sefor, Padre celestial, entre t1 y yo se mueve sin cesar un aliento ina-
prehensible, en el que reconozco muchos prodigios y cosas imposibles
de expresar” (II, 24, pp. 124-125). Aqui se pone de nuevo de manifiesto
la diferencia entre el lenguaje divino y el humano; el primero es inefa-
ble, intraducible al lenguaje humano: “Y él la mira y la atrae de nuevo,
y le da un saludo que el cuerpo no puede pronunciar” (I, 5, p. 75).

DIOS EN MOVIMIENTO

Al tiempo que el lenguaje divino aparece como lenguaje en movimien-
to, Mechthild muestra también a un Dios que nunca est4 quieto, que
no es estatico'. Es constante, por ejemplo, la presencia de verbos de

14 Sobre esto E. Hellgardt, “Darbietungsformen geistlicher gehalte mi Werk
Mechthilds von Magdeburg”, en Die Vermittlung geistlicher Inhalte im deutschen
Mittelalter. Internationales Symposium Roscrea 1994, Timothy R. Jackson, Nigel F.
Palmer y Almut Sauerbaum (ed.), Tiibingen, De Gruyter, 1996, pp. 319-337, p. 319.

15 Sobre el papel de la musica y su relacién con la representacion del movimiento
en el texto véase J. C. Franklin, Mystical Transformations. The Imaginery of Liquids
in the Work of Mechthild von Magdeburg, Rutherford, Fairleigh Dickinson University
Press, 1978, pp. 89-92.

16 La critica se ha referido repetidamente a esta imagen de como movimiento: G.
Liiers, Die Sprache der deutschen Mystik des Mittelalters im Werke der Mechthild von
Magdeburg, Miinchen, Ernst Reinhardt, 1926, pp. 110-11; A. M. Haas, “Mechthild von
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movimiento para describir a la divinidad, sobre todo en construccio-
nes de participio I (que implican que una accién no estd terminada,
que se esta haciendo): giessender got (Dios que se derrama o derra-
mandose) viiessender got (Dios que fluye o fluyente), brennender got
(Dios que arde o ardiente)... Dios esta siempre fluyendo y moviéndose;
es el bluender got (I, 2), el Dios que florece.

Para expresar este dinamismo de lo divino, Mechthild emplea
distintas imégenes. Por ejemplo, en el segundo libro Dios es descrito
como una montafia (II, 21, p. 118). Con ello, subraya sus dimensiones
y su poder. Pero, a pesar de la solidez y estatismo que en principio aso-
ciarfamos con una montafa, “dentro centelleaba en si misma como
oro fluyendo”. Mechhild describe este movimiento divino como “mo-
vimiento de amor”; esté relacionado con el hecho de que la divinidad
se compone de tres personas, entre las que existe un permanente fluir
amoroso. Por ejemplo, Dios es descrito en III, 1 como un “torrente
tres veces centelleante” (p. 137), mientras que en otro lugar se habla
del “torrente centelleante que fluye dentro de la Santisima Trinidad”
IV, 12, p. 188).

La descripcion de Dios como movimiento implica, entre otras co-
sas, que no puede ser aprehendido en un concepto. En aleman la pala-
bra para concepto, Begriff, se deriva precisamente de greifen (atrapar,
capturar, en el sentido mas concreto y fisico). Mechthild rechaza de
forma explicita la posibilidad de begreifen a Dios, al que describe en
diferentes ocasiones como unbegriflich (IV, 2; 1V, 12; VII, 21)!7, y sefia-
la el incesante movimiento de Dios como causa de esta imposibilidad:
“Ah, amado, no te me adelantes tanto y descansa, por amor, un poco
para que pueda aprehenderte (begriffe)” (11, 25, p. 126).

La teologia de la época explica igualmente que Dios es inaprehen-
sible y por ello también inexpresable!®: de Dios no se puede saber qué
es!®. Sin embargo, lo define, y lo hace con una definicién que contradi-

Magdeburg - Dichtung und Mystik”, Amsterdamer Beitrige zur dlteren Germanistik 2
(1972), pp. 105-156, pp. 115-116; J. C. Franklin, op. cit., pp. 87-89; M. Schmidt, “die
spilende minnevluot’. Der Eros als Sein und Wirkkraft in der Trinitéit bei Mechthid
von Magdeburg”, en ‘Eine Hohe, iiber die nichts geht'. Spezielle Glaubenserfahrung in
der Frauenmystik?, Margot Schmidt y Dieter R. Bauer (ed.), Stuttgart-Bad Cannstatt,
frommann-holsboog, 1986, pp. 72-133, p. 74.

17 Sobre la inaprehensibilidad de Dios en Mechthild véase B. Weil, Die deutschen
Mystikerinne und ihr Gottesbild. Das Gottesbild der deutschen Mystikerinnen auf dem
Hintergrund der Monchstheologie, Paderborn/ Miinchen/ Wien/ Ziirich, Ferdinand
Schoéningh, 2004, pp. 101-102.

18 Por ejemplo, Thomas de Aquino, Summa Theologica, 1, 12, 7. Sobre esto B. Weif,
op. cit., pp. 86-94.

19 STh, 1, 3. Sobre esto: J. A. Aertsen, “Die Rede von Gott: die Fragen, ‘ob er ist’
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ce la imagen presentada por Mechthild: segiin Tomas de Aquino, Dios
es el motor inmévil (STh, 1, 2, 3), inalterable (I, 9, 1), perfecto (I, 4, 2),
simple (I, 3, 7), eterno (I, 10, 2) y unitario (I, 11). Dios es el ser: si los
otros nombres designan la esencia de una cosa, este nombre designa
el ser mismo. Si los otros nombres son generales, el nombre de Dios
es el mas general. Esta definicién de Dios se corresponde, de hecho,
con el significado que Aristételes le otorga en los Analiticos segundos
al concepto: el concepto es unitario, general y se corresponde con la
esencia de una cosa; puesto que esta fijado en una definicién tampoco,
por decirlo de alguna manera, se mueve?. Podriamos afirmar, enton-
ces, que Dios es el concepto ideal, total, que nunca se podra alcanzar,
del mismo modo que el ser humano tampoco puede alcanzar un len-
guaje completamente univoco.

Para Mechthild, sin embargo, Dios ya no es el ser, sino un proce-
so. Es, por ejemplo, un fuego que estd siempre moviéndose (“[...] que
ardia incesantemente en las alturas, por encima de todas las cosas. El
fuego habia ardido sin principio y ardera siempre sin fin”, VI, 29, p.
302), que fluye e ilumina: “Pero la pureza adquirida, adornada e ilumi-
nada por el fluyente fuego del amor divino” (V, 1, p. 218). La imagen
del fuego esta directamente relacionada con la de la luz en movimien-
to, que da titulo al mismo libro; Dios aparece como luz que fluye y que
no se puede atrapar: “Las flechas de la divinidad los traspasan con una
luz inaprehensible” (I1, 3, p. 101).

Esta luz que fluye se transforma en lenguaje en movimiento, en
musica: “Las flechas de la divinidad los traspasan con una luz ina-
prehensible [...] El Dios indivisible los alimenta con la visién de su
excelso rostro y los llena del grato aliento de su boca fluyendo [...] y
cémo suena la divinidad, canta la humanidad, toca el Espiritu Santo
la lira del cielo, de modo que suenan todas las cuerdas que estan ten-
sas en el amor” (I, 3, pp. 101-102). La inaprehensible luz de Dios fluye
y se transforma en un lenguaje también inaprehensible (el aliento de
su boca fluyendo). Finalmente el aliento se convierte en musica (la
divinidad suena).

La Trinidad se presenta como una unidad en la musica. Canta,
y haciéndolo se alaba a si misma: “{Oh, ahora escucha cémo la
Santisima Trinidad se alaba a si misma con su sabiduria sin principio
y su bondad infinita y con su verdad eterna y con toda su eternidad!

und ‘was er ist’. Wissenschaftslehre und Transzendentalienlehre /STh I, qq. 1-12)”,
en Thomas von Aquin: Die Summa Theologiae. Werkinterpretationen, Andreas Speer
(ed.), Berlin/ New York, De Gruyter, 2005, pp. 29-50, pp. 40-41.

20 Almudena Otero Villena, ‘ayn. El ojo y la fuente, Madrid, Mandala, 2013, pp. 29-
30.
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iEscucha ahora la voz mas dulce, la mas sublime, la més deliciosa,
cémo la Santa Trinidad canta en si misma con una voz indivisa, de
la que han manado las dulces voces de todos los santos que alguna
vez se cantaron en los cielos y en la tierra y se seguiran cantando por
toda la eternidad!” (V, 26, p. 252). Dios se alaba con todo su ser, y el
canto aparece como una parte de si mismo. Por tanto, no se limita a
hablar este lenguaje en movimiento, sino que El mismo es lenguaje. A
menudo, por ejemplo, es descrito como una boca: “la excelsa lengua
de la divinidad” (II, 3, p. 101). Dios es el canto que se derrama fuera
de si, y por eso puede decir de si mismo: “todo en mi resuena de amor”
(I11, 9, p. 148).

Dios es fluir, y ese fluir es musica; el mismo Dios es, pues, musica,
lenguaje en movimiento. Por tanto, en el lenguaje divino no existe, al
contrario que en el humano, ninguna diferencia entre el sujeto que
habla y el objeto hablado; tampoco existen en él signos que se refieren
a algo que se encuentra mas alla de ellos mismos (como en la defini-
cién de San Agustin): el signo y el objeto designado por él son una y
la misma cosa.

EL ALMA EN MOVIMIENTO

Si el movimiento es una propiedad divina, caracteriza también su acti-
vidad hacia fuera?'. Dios es una fuente que mana (“fuente de la Trinidad
que fluye”, 1, 2, p. 71; “fuente eterna de la divinidad” 1V, 21, p. 203), y
que, en su deseo de acercarse al ser humano, se derrama: “Soy [Dios
Padre] una fuente que mana, que nadie puede agotar. Pero el mismo ser
humano puede cerrar facilmente su corazén con pensamientos vanos,
de tal modo que la divinidad que no descansa, que continuamente se
afana sin afan, no puede fluir en su alma” (V, 26, p. 252).

Dios mana fuera de si mismo y llena la creacién entera. Fluye a
través del ser humano (“el torrente de amor que corre agil, que desde
Dios fluye en secreto en el alma”, VI, 22, p. 297) y se mueve en el inte-
rior del alma (“toda mi divinidad se derramara a través de tu alma”,
1V, 5, p. 185), de modo que a través de este fluir divino también el alma
comienza a fluir??: “Alli debes, Sefor, derramar tu gracia, entonces
podré manar de tu amor” (V, 20, p. 237).

El fluir de la divinidad y el consiguiente del alma dan lugar a un
movimiento reciproco entre ambas. Dios fluye en el alma, y el alma
fluye de vuelta hacia El: “El gran raudal de amor divino, que nunca

21 M. Schmidyt, op. cit., p. 81.

22 M. Egerding, Die Metaphorik der spitmittelalterlichen Mystik, V1. 1: Systematische
Untersuchung, Paderborn/ Miinchen/ Wien/ Ziirich, Schéningh,1997, p. 116.
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se detiene, fluye siempre sin pausa, sin ningin tipo de esfuerzo, en
un fluir tan dulce e incansable que nuestro pequefio recipiente se lle-
na y se desborda [...] Aun cuando seamos un pequefio recipiente, tu,
sin embargo, lo has llenado. Un pequefio recipiente lleno se puede
verter en un recipiente grande tantas veces que el recipiente grande
llegue a llenarse con el recipiente pequeno. El recipiente grande es
la satisfaccién que Dios recibe de nuestras pequenas obras. Nosotros
somos para nuestra desgracia tan pequertios, y una palabrita de Dios
o de la Sagrada Escritura nos colma tanto, que en ese momento ya
no podemos mas. Entonces vertemos de nuevo el don en el recipiente
grande, que es Dios” (VII, 55, p. 377). A través de este fluir de Dios,
Mechthild se une a El, de tal modo que ambos se transforman en uno:
“Yo [Dios] estoy en ti y ti estds en mi, no podemos estar mas cerca,
pues los dos hemos fluido hasta hacernos uno y nos hemos fundido
en una forma. Asi permaneceremos, incansables, eternamente” (III,
5, p. 145). Aunque en este estado de unién el alma se sigue moviendo
permanentemente, en el texto no se utilizan ya en este caso tantos
términos que aludan a un movimiento hacia algo (como fluir, nadar,
volar), sino maés bien el verbo sweben, que se refiere a un movimiento
sin direccién?.

Este fluir y el consecuente acercamiento entre Dios y el alma se
verifica a través del lenguaje, del saludo divino?*: “[...] El [Dios] co-
mienza a brillar amorosamente hacia el alma, y comienza a fluir en
afectuoso amor [...] Y entonces comienza a saludarla con su divini-
dad, de tal modo que la fuerza de la Santisima Trinidad atraviesa por
entero su alma y su cuerpo” (VI, 1, p. 272). El fluir de Dios en el alma
es, de hecho, un fluir del lenguaje, de la palabra divina (VII, 55, p.
377)%. Asi, el lenguaje del acercamiento entre Dios y el alma es descri-
to como musica: “Oh, dulce amor de Dios, si estoy demasiado tiempo
dormida y dejo de hacer el bien, hazme el favor y despiértame y canta-
me, Sefior, tu canto, con el que tocas el alma como un dulce sonido de
arpa” (V, 30, p. 256). Es la musica, de hecho, la que saca al alma de si

23 J. Franklin, op. cit., p. 95.

24 Cf. K. Ruh, Geschichte der abendlindischen Mystik, V1. 2: Frauenmystik und
Franziskanische Mystik der Friihzeit, Miinchen, C. H. Beck, 1993, pp. 260-261; W.
Haug, “Grundformen religiéser Erfahrung als epochaler Positionen: vom frithmit-
telalterlichen Analogiemodell zum hoch- und spiatmittelalerlichen Differenzmodell”,
en W. Haug, Brechungen auf dem Weg zur Individualitit: kleine Schriften zur Literatur
des Mittelalters, Tiibingen, Max Niemeyer Verlag, 1995, pp. 501-530, p. 518.

25 No obstante, hay también momentos en los que unién aparece conectada con el
silencio. Por ejemplo: “Entonces se hace un bienaventurado silencio, como ambos
desean. El se entrega a ella y ella se entrega a El” (I, 44, p. 95).
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misma y la lleva a Dios: “Cuando viene mi Sefor salgo de mi misma,
pues me trae tantos dulces sonidos de arpa que libra mi carne de toda
vacilacion, y la musica de su arpa esta llena de dulzura, con ella me
libra de todo pesar” (II, 2, p 101)%. Ahora el alma puede cantar, lo que
conduce al consiguiente canto de Dios, y a la ya citada unién entre el
alma y Dios: “[las virtudes] son en el cielo las cuerdas que alli suenan
sin fin, desde el alma fiel y desde el cuerpo con buena voluntad, en la
Santisima Trinidad, de modo que el Padre le agradece al Hijo que con
las virtudes los haya conducido hasta alli, y el Hijo glorifica al Padre
que los ha creado, y el Espiritu Santo oprime con una ternura tal al
Padre y al Hijo, que la Santisima Trinidad fluye con una enorme fuer-
za hacia ella y canta con una gran dulzura, de modo que ella piensa y
ama todas las cosas con Dios” (VI, 8, p. 281).

LA METAFORA Y EL LENGUAJE DIVINO
Como se ha visto, a Dios se lo describe en La [uz que fluye con ayuda
de distintas metaforas. Las més importantes son aquellas que se en-
cuentran en el &mbito del fluir y del movimiento. También se utilizan
otras, como montafia, esfera (VI, 31, p. 306), fuego, luz, rocio (I, 22, p.
81), tesoro (II, 25, p. 126) o sol (I, 4, p. 144)?’. Algunas veces, su sig-
nificado se sigue desarrollando en el texto, con frecuencia de un modo
tal que acaba por conectarse con el movimiento. Y esto sucede incluso
aunque el rasgo “movimiento” sea en gran medida contradictorio con
el mismo concepto, como sucede con la ya citada palabra montafia.
Pero el movimiento no esta aqui presente solo como rasgo seman-
tico. El hecho de que la descripcién de Dios se mueva de una metafora
a otra implica ya un movimiento en el plano del significado de lo que
llamariamos sujeto primario, en este caso “Dios”. Segun la teoria de
la interaccion de Max Black, el significado de la metafora se conforma
como resultado de la interaccién entre un sujeto primario y un sujeto
secundario; en este sentido, la teoria de la interaccién se opone a la
de la sustitucién de Aristételes, segin la cual la metéfora implica una
sustitucién de un término por otro. Mientras que en la teoria de la

26 Margot Schmidt subraya el papel de la musica en la presentacién de una unién
entre Dios y el ser humano (Schmidt, op. cit., p. 77). También sobre la conexién
entre amor y musica en el texto véase M. Schmidt, “Mechthild von Magdeburg”, en
Mein Herz schmilzt wie Eis am Feuer. Die religiose Frauenbewegung des Mittelalters in
Portriits, Johannes Thiele (ed.), Stuttgart, Kreuz Verlag, 1988, pp. 71-86, p. 82.

27 Mas ejemplos de metédforas sobre Dios en M. Egerding, op. cit., V1. 2. Walter
Haug rechaza el caracter metaférico de tales expresiones y habla de enunciados
ontolégicos (Haug, “Zur Grundlegung einer Theorie des mystischen Sprechens”,
en Brechungen auf dem Weg zur Individualitit. Kleine Schriften zur Literatur des
Mittelalters, Tiibingen, Max Niemeyer Verlag, 1997, pp. 531-544).
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sustitucion la interpretacion de la metafora est4 ya fijada y establecida
desde el inicio, para la teoria de la interaccién una metéafora gene-
ra nuevos significados y es por ello fundamentalmente ambigua, no
univoca, aunque esta ambigiiedad se contempla, al contrario que en
Aristételes, de un modo positivo: una metafora crea una nueva dimen-
sién semantica al modificar las relaciones entre las cosas designadas
(el sujeto primario y el secundario)?.

La interaccién entre el sujeto primario y el secundario implica
ademas que el significado del primero se reorganiza a través de la co-
nexién con el segundo. En el caso de la palabra “Dios” en Mechthild,
nos podriamos preguntar cudl es el nuevo sentido que implican las
metéaforas: puesto que el término aparece en relaciéon con distintos
sujetos secundarios que algunas veces se contradicen mutuamente,
su significado tiene que reinterpretarse de manera constante. El plano
del contenido de la palabra “Dios” se encuentra asi en un permanente
movimiento, en el que lo tnico estable es precisamente el rasgo se-
mantico “movimiento”?.

Este cambio incesante en el plano seméntico es atin més claro en
el caso de las series de metéforas. Aqui aparecen, incluso dentro de
una misma serie, sujetos secundarios contradictorios en relacién con
el sujeto primario “Dios”: “oh t1, sol escogido, oh td, luna llena” (1, 8,
p. 76). Estas series de metaforas se presentan generalmente en el mar-
co de un intercambio de alabanzas entre Dios y el alma. Es el caso,
por ejemplo, del capitulo I, 12, en el que el alma alaba a Dios: “jOh,
emperador de todos los honores, oh, corona de todos los principes,
oh, sabiduria de todos los maestros, oh, dador de todos los dones, oh,
liberador de todos los cautiverios”. A continuacion, es Dios quien ala-
ba al alma valiéndose igualmente de una serie de metéforas: “Tienes
el sabor de las uvas, tienes el olor del balsamo, tienes el resplandor del

28 M. Black, “Mehr tiber die Metapher”, en Theorie der Metapher, Anselm Haverkamp
(ed.), Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1996, pp. 379-413, p. 405.

29 Egerding ha llamado ya la atencién sobre este cardcter de las metaforas en
Mechthild. Segtn €], la validez de cada imagen es cuestionada por las diferencias
entre las distintas imagenes: “Por consiguiente, el receptor estd obligado a dejar que
corra la interaccion entre los diferentes términos imaginarios o vehiculos para en-
contrar un tertium comparationis. Mientras este no se encuentre, la tensién seman-
tica entre el término real Dios y los distintos términos imaginarios se pone cada vez
a prueba hasta el extremo” (Egerding, op. cit., V1. 1, p. 212). Pero interpreta este
movimiento de un término imaginario a otro como expresion de la disimilitud de
Dios y en consecuencia también de la incapacidad del lenguaje para transmitir com-
pletamente a Dios (p. 212). Es decir, la conceptualizacion que se acaba de alcanzar se
vuelve a anular inmediatamente con la aparicién de una nueva imagen (p. 220).
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sol, en ti se acrecienta mi amor méas noble” (I, 16, p. 79)%°. La dinamica
de alabanza y contraalabanza contintia en los capitulos siguientes, y
podria identificarse como un canto conjunto entre el alma y Dios3!.
Esta caracterizaciéon como canto es ain mas evidente cuando las ala-
banzas y contraalabanzas se construyen de forma paralela. Por ejem-
plo, en el capitulo I1I, 2 el alma le dice a Dios: “Sefior, eres el sol de
todos los ojos, eres el deleite de todos los oidos, eres el sonido de todas
las palabras, eres la fuerza de toda bondad, eres la ensefianza en todo
saber, eres la vida en todo lo que vive, eres el orden de todo lo que es”.
Dios responde: “Eres luz para mis ojos, eres lira para mis oidos, eres
sonido para mis palabras, eres sentido para mi bondad, eres honor
para mi sabiduria, eres vida en mi vivir, eres alabanza para mi ser”32.
Las alabanzas y contraalabanzas entre Dios y el alma muestran
que la realidad del término “alma” como palabra en movimiento esta
vinculada al mismo movimiento de la palabra “Dios”. Esta relacion
entre ambos movimientos resulta ain mas clara cuando un sujeto
aparece como caracteristica del otro. Por ejemplo, el alma se dirige
a Dios: “;Sefior Padre celestial, tii eres mi corazén; Sefor Jesucristo,
ta eres mi cuerpo; Sefior Espiritu Santo, ti eres mi aliento; Sefior,
Santisima Trinidad, ta eres mi tnico refugio y mi eterno descanso!”
(V, 6, p. 225). Dios contesta: “;Eres firme fundamento de mi torrente
divino [...] eres espejo de la contemplacién interior!” (V, 7, p. 226)*. El
alma habla de Dios en metaforas, y este emplea igualmente metaforas
para referirse al alma; la palabra “alma” se emplea metaféricamen-
te porque también el término “Dios” se emplea metaféricamente. La
metaforizacion de los objetos “Dios” y “alma” estd, por tanto, conec-
tada de un modo directo, y se produce también en relacién con una
experiencia de unién. Por ejemplo, en III, 5 Dios le habla al alma en
metaforas, expresando asi la unidad entre ambos: “jEres sentimiento
de amor para mi anhelo, eres dulce refrigerio para mi pecho, eres beso

30 “Du smekest als ein wintribel, du richest als ein balsam, du ldhtest als da sunne,
du bist ein zuonemunge miner hoesten minne”.

31 Susanne Kobele habla en este sentido de la semejanza de estos pasajes con him-
nos liturgicos (Kobele, Bilder der unbegriffenen Wahrheit. Zur Struktur mystischer
Rede im Spannungsfeld von Latein und Volkssprache, Tiibingen/ Basel, Francke, 1993,
pp. 86-88). También Ruh, op. cit., p. 257.

32 Sobre esto: P. Michel, “Durch die bilde tber die bilde. Zur Bildgestaltung bei
Mechthild von Magdeburg”, en Abendlindische Mystik im Mittelalter. Symposion
Kloster Engelberg 1984, Kurt Ruh (ed.), Stuttgart, Metzler, 1986, pp. 509-526, p. 521.
33 Michael Egerding habla en este caso de “Genitivmetapher” (metéforas de geniti-
vo), que segun él representan un tipo de imagen en cuyo centro “se haya la asociacién
funcional entre Dios y ser humano en el sentido de una identidad funcional” (M.
Egerding, op. cit., VL. 1, p. 170).
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profundo en mi boca, eres alegre alegria en mi hallazgo! Yo estoy en ti
y ta estds en mi, no podemos estar mas cerca, pues los dos hemos con-
fluido en uno y nos hemos fundido en una forma. Asi permanecere-
mos, incansables, eternamente” (p. 145). El alma declara a continua-
cién que gracias a la alabanza divina se despoja de si para que Dios
habite en su interior, transformandose ella misma en alabanza a la
divinidad: “Td, Sefior, me has despojado de mi y en mi te has ocultado.
Que eso que alabas de mi se realice y redunde en tu alabanza (p. 145).

Asi pues, el movimiento en el plano del significado que en estos
versos propician las metéaforas estd en relacién directa con el movi-
miento y unién entre Dios y el ser humano. Queria mencionar ahora
un término que Mechthild emplea en el capitulo V, 13, justo después
de referirse a este momento de unién. El yo hablante se designa aqui
como “unseliger antphrasis sak”, describiendo al mismo tiempo el
lenguaje que acaba de utilizar. “Antifrasis” es una figura retérica que
puede tener varios significados. Puede ser, por ejemplo, un eufemis-
mo “en el que una palabra esta en lugar de otra con un significado o
connotacién contrapuestos”** o un oximoron, es decir, “la conexién de
palabras con significados contrarios”®. Asi pues, la unién del ser hu-
mano con Dios es presentada también como un fenémeno lingiiistico.
La antifrasis muestra semejanzas con la metéfora, en la que dos pala-
bras de distinto significado (el sujeto primario y el sujeto secundario)
aparecen vinculadas.

Pero esta denominacién del propio lenguaje como antifrasis se
expresa en esta cita en términos muy despectivos: se considera pre-
cisamente como la incapacidad de hablar de un modo univoco?®. Sin
embargo, es también cierto que si las palabras de alabanza condu-
cen al movimiento (también en el plano lingiiistico), el mismo Dios
es movimiento; que, si bien el ser humano y Dios son dos opuestos,
gracias a este movimiento llegan a ser uno. Y de ahi surge la palabra:
un lenguaje que no se refiere a la unién, sino que nace de esta, como
una especie de materializacién de la experiencia®’. Comenta Victoria

34 D. Knox y L. G., “Antiphrasis”, en Historisches Worterbuch der Rhetorik, V1. 1:
A-Bib, Gert Ueding (ed.), Tiibingen, Max Niemeyer Verlag, 1992, columnas 713-720,
columna 713.

35 Ibidem, columna 714.

36 También Helena Stadler subraya en su interpretacion de este fragmento el as-
pecto de la incapacidad (Stadler, Konfrontation und Nachfolge. Die metaphorische
und narrative Ausgestaltung der ‘unio mystica’ im ‘Fliessenden Licht der Gottheit’ von
Mechthild von Magdeburg, Bern, Lang, 2001, pp. 85-86).

37 “[...]y te espero en el jardin del amor y te cojo las flores de la dulce union y te
hago un lecho con la deliciosa hierba del conocimiento sagrado [...] Cuando rodeas
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Cirlot: “Entre la palabra y el silencio, entre la posibilidad y la imposi-
bilidad, parece encontrarse el libro de Matilde. Las palabras nacen de
ese estado de abandono que en ocasiones es tan absoluto que la hacen
enmudecer”3®. La incapacidad expresada por Mechthild de transmitir
a través del lenguaje una imagen exacta de algo (es decir, de hablar de
un modo univoco y preciso en lugar de con antifrasis), se transforma
en este estado en lo contrario: es la incapacidad la que abre la posibi-
lidad de revelar, de hacer presente, la divinidad y la unio. No es, por
tanto, extrafio que ya al comienzo de la obra el mismo Dios declare
su autoria (“Oh, Senor, ¢quién ha hecho este libro?” “Lo he hecho yo,
incapaz de contener mis dones”), algo que vuelve a afirmar en el capi-
tulo V, 34: “En verdad te digo [...] este libro est4 escrito con la sangre
de mi corazén, que al final de los tiempos derramaré de nuevo” (p.
262). En la obra se encuentra la realidad divina, su verdad; por ello es
también Dios el que le pone titulo: “Este libro se llama La luz que fluye
de la divinidad”*. Es luz que fluye, palabra poética: lenguaje sin frenos
ni limites, que escapa a las definiciones, sangre del corazoén divino que
brota y se derrama.

el arbol te ensefio el canto de las doncellas, la melodia, las palabras, la dulce voz”,
dice Dios en 1II, 25 (pp. 129-130).

38 V. Cirlot y B. Gari, La mirada interior. Escritores misticas y visionarias en la Edad
Media, Madrid, Siruela, 2008, p. 141.

39 La obra comienza, de hecho, con las siguientes palabras: “Este libro hay que
acogerlo de buen grado, pues sus palabras las pronuncia el mismo Dios”.
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LA TRADICION DEL DIONISISMO AFECTIVO
EN LOS COMENTARIOS DE TOMMASA
FIESCHI (1448-1534) A DOS TEXTOS DE
DIONISIO AREOPAGITA

Paula Pico Estrada*

La interpretacién medieval del corpus dionisiaco conocida como “dio-
nisismo afectivo” fue introducida por primera vez por Hugo de San
Victor (1096-1141) en su Comentario a La jerarquia celeste. Siguiendo
el comentario de Juan Escoto Eritigena (fl. Ca. 840), Hugo asocia el
fuego de los serafines con el amor y concluye que si los serafines son
superiores en rango a los querubines, entonces el amor es superior al
conocimiento (Hugo de Sancto Victore, 2005, p. 560, 11. 200-205). La
lectura de Hugo dio nacimiento a una tradicién desarrollada y difun-
dida por una serie de comentadores y escritores de los siglos XIII y
XIV, que Boyd Taylor Coolman revisa en un articulo apropiadamen-
te llamado “The Medieval Affective Dionysian Tradition” (Coolman,
2008). Alli, describe al también victorino Tomas Galo como “el princi-
pal arquitecto y la fuente fundamental” (2008, p. 618, mi traduccién)
de quienes siguieron la tradicién del dionisismo afectivo. y, entre es-
tos, destaca a Hugo de Balma, que florecié en la segunda mitad del
siglo XIII, a san Buenaventura, que muri6 a fines de ese mismo siglo, y
al autor inglés anénimo de los textos del siglo XIV La nube del no saber
y de La teologia oculta de Dionisio.

El objetivo general de este capitulo es introducir un comenta-
rio casi desconocido del siglo XV, que pertenece a la tradicién del

*Universidad del Salvador, Universidad Nacional de San Martin, Argentina
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dionisismo afectivo. Se trata de un comentario parcial a las epistolas
y a La teologia mistica de Dionisio, escrito por la dominica Tommasa
Fieschi (1448-1534), la primera mujer de la que se tenga registro que
ha comentado al Areopagita. Como objetivo especifico, en estas pagi-
nas se quiere mostrar que el comentario de Tommasa muestra huellas
del impacto de Toméas Galo y se puede alinear en la tradicion del dio-
nisimo afectivo. Con ese fin, en primer lugar, se presenta la corriente
interpretativa de la que Tomads abreva, es decir, los comentarios de
Escoto Eritgena y de Hugo de San Victor a La jerarquia celeste de
Dionisio. En segundo lugar, se introduce la figura del Galo y se destaca
la originalidad de su aporte. Por tltimo, se presenta a Tommasa y se
hace una lectura de sus comentarios en la que se subrayan las marcas
del legado de Tomas Galo.

1. ESCOTO ERIUGENA Y HUGO DE SAN VICTOR: DOS LECTURAS
DE LA JERARQUIA CELESTE VII 205 B

Como es sabido, en el tratado La teologia mistica del Areopagita se
sefialan los limites tanto de la teologia positiva como de la teologia
negativa. Para hablar de lo divino, Dionisio recurre al prefijo griego
“hyper”. A mediados del siglo IX, Juan Escoto Eritigena hizo una ltci-
da interpretacion del uso que Dionisio hace de este prefijo. Eritigena
observa que mientras la teologia afirmativa atribuye (por ejemplo,
“La Trinidad es substancial”, es decir, es por si misma) y la teologia
negativa niega (por ejemplo, “La Trinidad no es substancial”, ya que
esta mas alla del ser y del no ser), el prefijo hyper consuma la coinci-
dencia entre afirmacién y negacion y, al hacerlo, las supera. Al decir,
por ejemplo, que “La Trinidad es suprasubstancial”’, en su forma la
oracion es afirmativa; sin embargo, el contenido de la oracién niega la
substancialidad. Esta negacién, sin embargo, no es la negacién légica
de un opuesto, es decir, la privaciéon de un supuesto atributo, sino la
negacién de todo limite categorial (Eriugena, 2015, pp. 127-129). Es
decir que, més alla de las vias positiva y negativa, hay segtiin Dionisio
una tercera via.

En el siglo XII, Hugo de San Victor interpret6 que esta tercera via,
que supera tanto el conocimiento positivo de Dios como el negativo,
es el amor, y que se realiza de modo unitivo cuando el Amado penetra
en el corazon del amante, el cual se abandona y ya no ama a nada o
nadie mas que al Amado. La interpretacion de Hugo se desarrolla en
el marco de su comentario a otra obra de Dionisio Areopagita, La je-
rarquia celeste. En ese tratado, Dionisio presenta su visién del mundo
celestial, en el cual las inteligencias angélicas estan organizadas segtin
una jerarquia que refleja el orden divino. Dicha organizacion jerar-
quica, que es dindmica porque los entes espirituales son actividad, se
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constituye de modo simultdneo como un flujo descendente de gracia
e iluminacién divinas y como un proceso ascendente de purificacion
por medio del cual los seres creados regresan a Dios. Cada orden jerar-
quico recibe, conserva y transmite la luz divina en cierta proporcion,
actuando como un canal mediante el cual esta fluye desde Dios hacia
los dngeles vy, finalmente, hacia la humanidad. A través de este flujo
continuo y comunicativo de luz y gracia las criaturas se dirigen ha-
cia su perfeccién. “Desde El y hacia El va todo”, concluye Dionisio el
primer parrafo del tratado, citando Romanos 11:36. (Dionisio, 2008,
p. 117.)

En La jerarquia celeste, las inteligencias celestiales aparecen orga-
nizadas en tres jerarquias, cada una de las cuales estd compuesta por
tres coros. Se trata, por lo tanto, de nueve 6rdenes angélicos en total.
La primera jerarquia, la mas cercana a Dios, estd compuesta por las
inteligencias denominadas serafines, querubines y tronos; la segunda,
por las dominaciones, las virtudes y las potestades; la tercera por los
principados, los arcangeles y los angeles. Habiendo establecido en el
libro VI esta clasificacion, que atribuye a su maestro!, entre los libros
VII y IX Dionisio aborda la exposicion de las notas esenciales de cada
orden angélico. (Dionisio, 2008, pp. 146-158.) En primer lugar, exami-
na qué significan los nombres que les dan las Escrituras. Siempre re-
mitiéndose a las ensefianzas de su maestro, parte del supuesto de que
el nombre de cada uno de los nueve 6rdenes revela la particularidad
especifica de su participacién en el flujo de gracia divina. Asi traduce
Pablo Cavallero desde el griego: “Nosotros, aceptando este orden de
los santos gobiernos sagrados, afirmamos que todo sobrenombre de
las celestiales inteligencias tiene una develacién de la particularidad
deiforme de cada una.” (Dionisio 2008, 146.) El nombre hebreo de los
serafines, contintia Dionisio, manifiesta su caracter de “incendiarios”
o “calentantes”; el de los querubines sefiala hacia la “abundancia de
conocimiento” o la “efusion de sabiduria”. Antes de referirse a los tro-
nos, agrega que es plausible que este primer orden de seres celestiales
esté gobernado por los serafines, ya que ellos ocupan la posiciéon mas
cercana a Dios y, por eso mismo, reciben de manera primordial las
manifestaciones y perfecciones divinas.

Verosimilmente, en efecto, el primero de los celestiales gobiernos sa-
grados es operado sacramente por las méas elevadas esencias, teniendo

el orden mas sublime de todos por cimentarse inmediatamente alre-
dedor de Dios y por ser traspasadas muy primordialmente hacia si,

1 Eritgena identifica a este maestro con Pablo. Véase Rorem (2005, p. 16).

245



Paula Pico Estrada

como el mas préximo, las teofanias y perfecciones primioperantes.
(Dionisio, 2008, p. 146.)

A continuacion, Dionisio describe a los serafines, de acuerdo a lo que
su denominacién encierra. Estan siempre siendo movidos alrededor
de lo divino, su movimiento es caliente y penetrante y tiene la capa-
cidad de elevar a los entes que se le subordinan, enardeciéndolos y
purificindolos con su calor y luz. A la manera de un holocausto u
ofrenda ignea, el ardor de los serafines elimina toda impureza y toda
oscuridad, manteniendo viva una luz inextinguible que expulsa las ti-
nieblas. En este punto de la exposicion de Dionisio, 205C 28 en la edi-
cién de Migne, Hugo de San Victor interrumpe su propio comentario
e inicia una digresién sobre el amor. Para comprender cuél es la base
de la interpretacién de Hugo es necesario retroceder desde el siglo XII
al siglo IX y detenerse en la recepcién del corpus dionisiano por parte
de Juan Escoto Eriugena. Mas especificamente, es necesario examinar
el tnico comentario que Eritigena hizo a la obra de Dionisio, a pesar
de haberla traducida integra. Se trata de sus Exposiciones sobre “La
jerarquia celeste”. Al explicar el pasaje en el que Dionisio describe a los
serafines, Erfugena escribe lo siguiente:

Su movimiento es incesante, porque no cesa; caliente, porque arde con
la combustién de la caridad; agudo y veloz, porque penetra todo sutil
y rapidamente; supra-ardiente, porque la primera jerarquia de las po-
tencias celestes arde en el amor del sumo Bien por sobre todo aquello
que se le subordina. Todo lo que se afirma en alabanza de los Serafines
es necesario afirmarlo también en alabanza de los Querubines y de los
Tronos. (J. Scottus, 1975, pp. 95, 140-145, mi traduccién.)?

Como se puede advertir, Eritigena toma la metafora del calor utiliza-
da por Dionisio cuando escribe sobre los serafines y la profundiza,
identificando el calor con el amor de Dios, identificacién que no se
encuentra en el texto que comenta. Todo la explicacién que sigue am-
plia esta asociacion. De ella, nos interesa resaltar que, porque los sera-
fines convierten a los érdenes inferiores hacia ellos, reconduciéndolos
activamente al amor divino, su ardor tiene un efecto purificador. La
palabra “holocausto’, en el sentido biblico de “sacrificio igneo” (véase

2 Incessabilis est autem eorum motus, quia non cessat, et calidus, quia carita-
tis inflammatione feruet, et acutus et uelox, quoniam subtiliter et celeriter penetrat
omnia, et superferuidus, nam super omnia que post eos sunt in amore summi boni
prima celestium uirtutum ierarchia feruet. Omne siquidem quod in laude Seraphim
ponitur, in laude Cherubim et Thronorum poni necesse est.
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Marshall, 2009), es utilizada tanto por Dionisio como por Eritigena,
pero este tltimo la interpreta como la ardiente combustién de la cari-
dad, que consume por completo a los subordinados, eliminando toda
desemejanza entre ellos y el ejemplar, y elevandolos hacia la caridad
divina. Seiscientos afios después, esta idea de unién con lo divino me-
diante la aniquilacion de lo propio en el fuego de amor reverbera toda-
via en el comentario de Tommasina. En el caso de Eritigena, es claro
que aquello a lo que se llama “ejemplar” en este pasaje son los serafi-
nes y no Dios: “...1a fuerza de los Serafines”, escribe, “... es purgativa
del orden que se les subordina y reduce a cenizas toda disimilitud. [...]
Los quema completamente, consumiéndolos en si misma con la llama
devoradora de su caridad.” A pesar de las imégenes de aniquilacién,
queda claro que la consumacién de los 6rdenes se realiza en la jerar-
quia de los serafines vy, por lo tanto, no se puede concluir que aqui se
hable de una unién sin distinciones entre criaturas y creador.

Cuando, hacia el ano 1140, Hugo de San Victor interrumpe su
comentario sobre los serafines e inicia una digresién sobre el amor,
sigue a Escoto Eritigena no solo en la identificacién del calor de los
serafines con el amor sino en la convicciéon de que Dionisio, en tanto
discipulo de Pablo, recibié de él los secretos que el Apéstol oy6 en su
rapto al tercer cielo. Como es sabido, en 2 Corintios 12: 2-4, se narra
lo siguiente:

«

2 Sé de un hombre en Cristo, el cual hace catorce afios -si en el cuerpo
o fuera del cuerpo no lo sé, Dios lo sabe- fue arrebatado hasta el tercer
cielo./ 3'Y sé que este hombre -en el cuerpo o fuera del cuerpo no lo sé,
Dios lo sabe,/ 4 fue arrebatado al paraiso y oy6 palabras inefables que
el hombre no puede pronunciar. (Biblia de Jerusalén, 1975, p. 1662.)

Eritigena, en el poema Lumine sidereo que es parte del prélogo a su
traduccién del corpus, describe cémo Dionisio, siguiendo a Pablo,
ascendié maés alla de los astros, llegé al tercer cielo empireo, y alli
contempld las jerarquias celestiales, incluyendo a los serafines, que-
rubines y tronos, que rodean el espacio en donde Dios se sienta.
Combinando entonces las reflexiones de Escoto sobre el calor amo-
roso de los serafines con su presentaciéon de Dionisio como discipulo
de Pablo, en los primeros parrafos de su excurso sobre el amor Hugo
construye una doctrina sobre cierta cadena de transmisién secreta de
maestro a discipulo.

Cuando se enfrenta al texto de Dionisio sobre las jerarquias,
comienza diciendo Hugo, lo primero que piensa es que esta oyendo
“palabras o no dichas para el hombre, o no dichas por el hombre”
(Hugo de S. Victore, 2015, p. 555, 1. 75; trad. Jakubecki 2023). Con

247



Paula Pico Estrada

esta referencia a 2 Corintios 12: 2-4, evoca el arrebato de Pablo al ter-
cer cielo y establece su posicion: el texto que lucha por comprender
transmite, de forma velada, las palabras inefables que Pablo oy6 y
que no pueden ser dichas de modo directo. Establece asi una cadena
de transmisién magisterial. Las palabras silenciosas que oy6 Pablo
provienen del Verbo, el primer Maestro. Solo pueden ser captadas en
el interior del alma, que es donde las recibié el Apéstol, haciéndose
asi discipulo del Verbo. Al convertir a a Dionisio y hacerlo su propio
discipulo, Pablo devino maestro a su vez. Y Dionisio, que recibié6 las
ensefianzas divinas, llega a ser maestro cuando, a través de su obra,
nos las transmite a nosotros.

Estas [las de La jerarquia celeste] son las mismas palabras que el dis-
cipulo del maestro y el maestro de los discipulos nos expuso para es-
crutar o mas bien admirar. Pues el primer discipulo del Verbo escuché
palabras [nacidas] del Verbo y, por medio de otras palabras, se hizo
doctor, tuvo un discipulo y lo hizo doctor. (Hugo de S. Victore, 2015,
pp. 556, 11. 90-95; trad. Jakubecki 2023.)3

Hugo no oculta su perplejidad frente al texto que se ha propuesto co-
mentar. Pero su conviccién de que en sus paginas se revela la pala-
bra inefable oida por Pablo en el tercer cielo lo ayuda a encontrar
argumentos que justifiquen el estilo oscuro, ampuloso y plagado de
neologismos propio de la escritura de Dionisio, estilo gravemente em-
peorado, ademads, por la decisién de Escoto Eritgena de traducirlo
conservando en la medida de lo posible las formas del griego original.
La explicaciéon que Hugo da --a nosotros y, probablemente, también
a si mismo-- es que las palabras inefables, que nunca debian ser di-
chas o compartidas de forma oral o escrita, no quedaron completa-
mente ocultas. Para no dejar completamente abandonados a aquellos
que permanecemos en el exterior de ese circulo atlico formado por
el Verbo, Pablo y Dionisio, fue necesario que la palabra interior diera
origen a otras, exteriores y necesariamente veladas e indirectas.

Y sin embargo, para que aquellos que estaban fuera no quedaran aban-
donados por completo al no ser llamados por lo que estaba dentro,
las palabras nacieron de las palabras, asi como las palabras habian
nacido del Verbo. De las palabras que debian guardarse dentro, na-
cieron las palabras que pudieron proferirse: de las inmensas, grandes;

3 Haec sunt uerba ipsa quae magistri discipulus et discipulorum magister nobis
scrutanda uel potius miranda proposuit. Primus enim discipulus Verbi uerba audiuit
a Verbo et ille uerbis aliis, doctor factus, discipulum habuit et doctorem fecit.
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de las ocultas, oscuras; de las impenetrables, profundas; estas fueron

oidas por nosotros, si bien no sé si fueron comprendidas. (Hugo de S.

Victore, 2015, p. 556, 1I. 88-90; trad. Jakubecki 2023.)*
“Grandes”, “oscuras”, “profundas”: nada menos que una sintesis elogio-
sa del estilo del Areopagita. Hugo las ha oido, si, pero comprenderlas es
otra tarea. Luego de que aquellas palabras descendieron finalmente a
nuestros oidos “resoné en toda la tierra una voz como proveniente del
cielo y colmé nuestros oidos de estupor, aunque todavia no iluminé los
corazones con la verdad manifiesta” (Hugo de S. Victore, 2015, p. 556,
1. 95-98; trad. Jakubecki 2023)°. ;:Cémo avanzar en la comprensién?
El problema no es menor, pues la cadena de transmisién establecida
por Hugo da al texto un valor escriturario. La respuesta combina el
mandamiento basal de la fe en Cristo, el principio de la hermenéutica
agustiniana y la interpretacién de Eritigena sobre el calor de los sera-
fines. Para comprender es necesario amar. Y al amor se llega a partir
de la misma perplejidad o asombro que nos producen los textos del
Areopagita. Incitados a volvernos hacia sus palabras, a frecuentarlas, de
esa frecuentacién nace el amor vy, de este, la comprension:

Pues si no se aman no se entienden, y no se aman si no se las experi-
menta. (Y entonces qué? ¢Por qué oimos si no entendemos? ¢O c6mo
entendemos si no amamos? Por mi parte, pues, respondo: si no confio
en el amor, no me aparto de la admiracién. Tal vez por esta admira-
ciéon me desvelaré para alcanzar el conocimiento; y si me estimularé
menos a conocer, me incitaré a amar. Y entretanto el mismo amor sera
restauracion, hasta que la contemplacion, por la cual se produzca la
iluminacién, nazca a partir de ella. (Hugo de S. Victore, 2015, pp. 556-
557, 11. 107-114; trad. Jakubecki 2023.)°

4 Ne tamen uel illi qui foris erant derelinquerentur, si ab eo qui intus erat non uo-
carentur, nata sunt de uerbis uerba, sicut uerba de Verbo nata fuerunt: de uerbis quae
intus seruari debuerunt uerba quae foris proferri potuerunt, de immensis magna,
de occultis obscura, de impenetrabilibus profunda, quae a nobis audita sunt, utrum
intellecta nescio.

5 Haec sunt uerba ipsa quae magistri discipulus et discipulorum magister nobis
scrutanda uel potius miranda proposuit. Primus enim discipulus Verbi uerba audiuit
a Verbo et ille uerbis aliis, doctor factus, discipulum habuit et doctorem fecit.

6  Sienim non diliguntur non intelliguntur, neque amantur si non gustantur. Quid
ergo? Quare audiuimus si non intelligimus? Aut quomodo intelligimus si non dili-
gimus? Ego pro mea parte respondeo: si non presumo de dilectione, non discedo
ab admi ratione. Forsitan ipsa admiratione euigilabo ad cognitionem; et si minus
excitar ad cognitionem, incitar ad dilectionem. Et erit inte rim dilectio ipsa refectio,
donec ex ea oriatur contemplatio, per quam fiat illuminatio.
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Ademas de ampliar los aportes eriugenianos sobre la identidad de
Dionisio y sobre el amor, Hugo agrega a su exégesis dos nuevas no-
tas, propias, que van de la mano. Una consiste en iluminar la lectura
de Dionisio recurriendo al Cantar de los Cantares; la otra en, a la
luz del Cantar, tratar el texto dionisiano como si contuviera ense-
fianzas de aplicacién cotidiana. Cuando comenta la calificacion de
“penetrante” que recibe el movimiento de los serafines, Hugo abor-
da este adjetivo a partir de una lectura alegérica que comienza con
una mencion a Ezequiel 1:20: “Donde estaba el impetu del Espiritu,
alli andaban”. Asi, vincula la cualidad penetrante del serafin con un
impetu afectivo, donde lo “penetrante” se entiende como la profun-
didad del amor que mueve al espiritu angélico hacia Dios. Estas son,
contintia Hugo, las palabras de la esposa en el Cantar. Por medio de
esta asociacién, deja de lado los movimientos angélicos y se vuel-
ve hacia los del alma humana, de la cual la esposa es metafora. El
desplazamiento es sutil y no esté explicitado. La referencia es sobre
todo al cuarto poema del Cantar, en el cual se narra que la espo-
sa duerme, aunque su corazon vela. La voz del amado la llama, su
mano entreabre la puerta y las entrafias de la esposa se estremecen.
Cuando se levanta para permitirle la entrada, sus manos destilan mi-
rra liquida. Descorre el cerrojo, pero el amado ya se fue. La esposa,
desesperada y enferma de amor, sale en su busqueda: “Le busqué y
no le hallg, le llamé, y no me respondié.” (Biblia de Jerusalén, 1975,
919.) Los centinelas que vigilan la ciudad la golpean y le quitan su
chal, pero ella no desiste, suplicando a las hijas de Jerusalén que le
avisen si encuentran a su amado.

En la interpretaciéon de Hugo, la esposa se estremece de miedo
ante el impetu del amor, a pesar de que en el Cantar, dice, en lugar
de llamar al amor “penetrante” se lo considera liquido. Por eso puede
inundar el corazén de la esposa, quien, después de haber vacilado por
el miedo, se derrite. Si no se hubiera vuelto liquida de amor, no habria
salido a la busqueda de lo que perdié. No es facil encontrarlo, pero la
perseverancia es esencial. La perseverencia y el movimiento agustinia-
