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I ntroduccion

El ser humano ha tratado de encontrar la verdad acerca de infinidad de cuestiones, entre
éstas se encuentra la experiencia misticay € misterio de las Sagradas Escrituras. Los fil6sofos,
tedlogos y misticos de la edad media elaboran compleos argumentos y discursos en donde
pretenden explicitar las verdades que estén ocultas en los libros de las Sagradas Escrituras. De
esta manera leen los textos sagrados a través de una lectura que va més ala de la literalidad de
las palabras; interpretan los simbolos, las meté&foras y las alegorias por medio de una lectura
alegorica 'y también anagdgica. Esto es, interpretan los sentidos ocultos del texto, develando los
misterios, descubriendo la gran riqueza de sabiduria.

La interpretacion que hacen rebasa la mera exégesis o la interpretacion de las palabras
para constituir una hermenéutica mas simbolica, més rica de significacion y en este sentido més
ricade laverdad. Los compleos argumentos y discursos de |os pensadores medievales no sblo se
empefian en demostrar la existencia de Dios, ellos construyen fuertes teorias ontolégicas que
posibilitan la comprension del ser humano.

Estudiar los textos misticos medievales no solo nos lleva a la idea de Dios, también nos
permite recorrer €l itinerario por el que pasala mente del ser humano parallegar alaplenitudy a
la experiencia mistica de unién; asi mismo nos permite analizar 1os conceptos que llenan la vida
misma del individuo; éstos son: el amor, la caridad, la esperanza y €l perdén. Conceptos que
aunque parecen atributos Unicos de la divinidad, son elaboraciones humanas y viven en €l

individuo.



La idea de Dios como unidad y trinidad contrasta fuertemente con la filosofia de los
pensadores greco-romanos y ofrece una nueva perspectiva hermenéutica del universo, un nuevo
horizonte de comprension del pensamiento cristiano. Capaz de iniciar un nuevo pensar filosofico.

La hermenéutica constituida como ciencia es la herramienta metodol6gica en la que €l
hombre puede basarse para acrecentar y afinar su habilidad interpretativa o su capacidad
explicativa. La readlidad se manifiesta de multiples formas y su comprension requiere de una
direccion que lleve a sentido correcto de esa multiplicidad. La direccion la da la hermenéutica
porque también permite penetrar y descubrir las manifestaciones ocultas que se pueden encontrar
tanto en la realidad como en un texto y hallar el sentido o los sentidos originales de eso que se
esta intentando entender o interpretar.

El tipo de hermenéutica que les sirvid alos diversos autores medievales para llegar alas
correctas interpretaciones de los simbolos cristianos fue la hermenéutica que utiliza la analogia,
como lo hizo Santo Toméas de Aquino y el Maestro Eckhart. En laactualidad €l Dr. Beuchot le ha
dado vida alo que é ha llamado hermenéutica anal 6gica, método filoséfico interpretativo que le
dasentido y direccién ala propiafilosofia. A través de la hermenéutica anal 6gica se ha intentado
hallar la postura intermedia que permita el correcto entendimiento, es la analogia € punto
intermedio entre lo equivoco y o univoco de los problemas filosoficos. Y a que ambos extremos
interpretativos frenan el verdadero sentido del texto.

Ahora me pregunto: ¢Cémo se pueden interpretar los simbolos cristianos como la
Trinidad, el Hijo-Cristo a través de una hermenéutica anal 6gica en algunos textos medieval es?

La hermenéutica utilizada en la edad media tendia a ser alegdrica. En |la alegoria se va
mas alla de la literalidad del texto y suscita la creatividad de la imaginacién. Lo que lleva a la

recurrencia de los simbolos y de los misterios cristianos. El simbolo es la figura que justamente

6



apunta a la interpretacion analégica, ya que un simbolo no da de entrada un conocimiento
acabado, |la interpretacion simbdlica siempre es aproximada. Estd siempre en una interpretacion
media, por un lado manifiesta un sentido idéntico de un conjunto de cosas y por otro lado
permite una comprension de lo distinto posibilitando la diversidad.

El simbolo en un texto es la figura central en una hermenéutica analégica, los misterios
cristianos estén plasmados en simbolos y tanto el pseudo Dionisio Areopagita como el Maestro
Eckhart los explicitan alegéricamente bajo una teologia negativa.

Mircea Eliade considera que los simbolos revelan una realidad sagrada o cosmolégica
gue ninguna otra manifestacion es capaz de revelar. El ssimbolismo que revela e icono religioso
es un hecho significativo innegable, independientemente del hecho de que sea 0 no comprendido.
Incluso cuando ya ha sido olvidado, como lo prueban los simbolos prehistéricos cuyo sentido
perdido se vuelve adevelar.

El simbolo religioso revela distintos sentidos simultdneamente y el ser humano vive la
experiencia del simbolo en una forma unificadora, tiene una experiencia total. Eliade dice: Un
simbolo revela siempre, cualquiera que sea su contexto, la unidad fundamental de varias zonas
deloreal.

El simbolo deja de ser fragmentado aislado del mundo para integrarse en un sistema de
creenciareligiosa. También permite el paso de un nivel de realidad a otro, integrando los planos
en la experiencia religiosa. Paso de la realidad humana (microcosmica) a la divina
(macrocdsmica), unificando la diferencia.

Mas aln, la experiencia mégico-religiosa permite al hombre mismo transformarse en

simbolo. El simbolo es una dimension de la conciencia que muestra al hombre niveles profundos



de realidad; y € hombre mismo, dandose cuenta de su propio simbolismo puede, conociéndose,
penetrar en niveles profundos que le muestran a ser, aDios.

El simbolo enuncia unatotalidad y perdura en él la vida de la unidad gue representa. Esta
vida es una realidad revelada por el simbolo que va mas alla de su apariencia sensible. Y que no
valdria solo interpretarla univocamente; porque e simbolo tiene una intencionalidad
trascendente. Definir un simbolo de cierta manera como s fuese el Unico significado, implicala
pérdida de trascendencia del simbolo. Tampoco vadria interpretarla equivocamente, la solucién
seria utilizar la postura media que es la analogia para indagar la verdad que ocultan los simbolos
cristianos.

La propuesta de esta tesis es utilizar la hermenéutica analégica como la metodologia
filostfica para acercarnos a la interpretacion de los simbolos cristianos, como € de Cristo y la
Trinidad; e intentar indagar cua era € sentido de esos simbolos desde la teologia negativa
planteada por € pseudo Dionisio Areopagitay €l Maestro Eckhart. ¢Qué verdades se plasman en
esos simbolos?, ¢gqué verdades se pueden descubrir en ellos desde una hermenéutica anal 6gica?,

¢sirve lareflexion hermenéutica-anal 6gica en la formulacion negativa de |os simbol 0s?

Antes de entrar a esclarecimiento de los simbolos religiosos, € primer capitulo esta
dedicado a analisis minucioso de lo que es en si la hermenéutica analégica con todos los
elementos que la componen, esto es, qué es la analogia, los extremos interpretativos, la
polisemia, lo semejante, la diferencia, etc. También se hace mencidén de ciertos detalles
histéricos del desarrollo de la hermenéutica, asi como los elementos que retomaron los
medievales en la ardua tarea interpretativa. Todo esto para poder ir definiendo el método que nos

permitira ir develando el simbolo, por tanto en la Ultima parte del primer capitulo exploro €l
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papel de la hermenéutica analdgica en la interpretacion del simbolo religioso y € papel de la

analogia.

El segundo capitulo estd dedicado a pseudo Dionisio Areopagita, en é establezco
brevemente las influencias filoséficas que posiblemente tuvo lo que le permitio llegar a
planteamiento de su teologia negativa como método de unién con Dios y € abandono de uno
mismo. Gracias Platén y luego alos llamados neoplaténicos. Plotino, Ammonio Saccas, Porfirio,
Jamblico, Proclo y Origenes, entre otros; se fundamentaron las ideas del Uno, del Ser, del Alma
y de Dios que €l pseudo Dionisio Areopagita adopt0 y readapt6 a su propuesta la via negativa o
apofatica.

Una vez establecidas las influencias filosoficas, entro en la obra del pseudo Dionisio y
hago la distincion entre o catafatico y 1o apofatico para posteriormente entender |a propuesta del
Pseudo Dionisio: através de la via negativa se llega ala contemplacion o a Dios. El abandono, el
desconocimiento, jEntender no entendiendo!

En este segundo capitulo introduzco algunos versos y poemas de distintas tradiciones
religiosas cuya lectura nos abrird a la grata experiencia de sentir y vivenciar lo apofético para
acercarnos a la comprension de la experiencia de union a través del vacio. Y finalmente en €l
capitulo abordo los simbolos religiosos (Cristo y la Trinidad) en el pseudo Dionisio Areopagita.
Con toda la intencién de penetrar en los simbolos desde la hermenéutica analdgica hago una
interpretacion que va mas alla de lo literal cuidando no caer en los extremos interpretativos. €l

univocismo'y el equivocismo.



En €l tercer capitulo examino la propuesta del Maestro Eckhart, inicio resaltando algunos
aspectos de su vida y obra, lo que me permitira entender su propuesta de teologia negativa. Asi
mismo las influencias filosdficas y teoldgicas que tuvo, subrayando principalmente la directa
influencia que tuvo del pseudo Dionisio Areopagitay la novedad que introduce a lo apofético: la
doble negacion y la trascendencia absoluta. Posteriormente analizo la distincién entre 1o
apofatico y lo catafé@tico, para conectar el tema del abandono o vaciamiento con los simbolos

cristianos. jHay que vaciarse hasta de Dios!

El cuarto capitulo, la propuesta filosofica final, es la interpretacion de los simbolos
religiosos desde la hermenéutica analégica. Los simbolos religiosos abren un acceso a misterio
deladivinidad y posibilitan €l conocimiento si la interpretacién es laidénea, ¢qué papdl juegala
analogia en la tarea interpretativa de los simbolos religiosos?, ¢qué le sucede a los simbolos
cuando ambos autores entran en la via negativa?, ¢queé le sucede ala analogia en la via negativa?,

¢sirve la hermenéutica anal 6gica como método interpretativo en la via negativa?
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Capitulo |
L a hermenéuti ca anal 6gica como |a metodol ogia para esclarecer 1os simbolos
1. Lahermenéutica anal 6gica

1.1. Breve recorrido histérico de la hermenéutica

Cada vez que el ser humano gjerce conciente e inconcientemente su facultad
reflexiva'y construye respuestas sobre si y su entorno esté interpretando, esto es, le esta
dando un sentido a mundo. Vive en un constante acto de interpretacion de larealidad.

En el sentido més simple hermenéutica se refiere a acto de interpretacion y en
un sentido més formal, “la hermenéutica es el arte y ciencia de interpretar textos,
entendiendo por textos aguellos que van més allade lapalabray e enunciado.”*

Ladisciplina hermenéutica tiene unalarga historia, hasta el siglo XVII lapalabra
hermenéutica adquiere el caracter formal para constituirse como todo un arte o toda una
ciencia. Pero en su origen “unveverv: significoO expresar (afirmar, hablar), explicar:
(interpretar, aclarar) y traducir (trasladar).”?

Los significados que van prevaleciendo en la palabra son expresar e interpretar.
En e primer significado: expresar, se da a conocer a exterior el contenido interior,
mientras que en interpretar se intenta penetrar al contenido interior. Aunque en ambos
se trata de hacer comprensible el contenido mismo.

En la antigliedad griega también se relaciond la etimologia de la palabra
hermenéutica con el Dios Hermes el mediador entre los dioses y 1os seres humanos. El
hermeneuta es entonces el mediador, el intermediario, el intérprete.

La palabra hermeneusis fue tomando distintas acepciones: Filén de Algjandriala

entendera como logos enunciado, Clemente de Algandria la concibe como

manifestacion del pensamiento.

! Beuchot, Mauricio, Tratado de hermenéutica anal 6gica, México, Itaca, 2000, p. 15
2 Grondin, Jean, Introduccion a la Hermenéutica fil osofica, Barcelona, Herder, 1999, p. 44
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L os elementos religiosos y mitol 6gicos marcaron la pauta para establecer un acto
interpretativo mas adecuado para € lenguaje mitico y simbdlico, que ya no se podia
entender en su sentido literal, se necesitd una interpretacion alegérica. Asi es posible
decir que hubo una “mediacién de sentido.”?

La préctica de la interpretacion de los mitos consistia en encontrar algo mas
profundo detras de lo evidente. Aunque se consideré € peligro de precipitarse a la
arbitrariedad cuando no se parte del sentido literal.

A Filon de Algjandria (alrededor de 13-54 d. c.) se le considera como € “padre

de la alegoria, aunque no define en ningdin lugar su método aegorico.””

Filon aplicasu
alegoresis a los textos del Antiguo Testamento en donde advierte el peligro de una
alegorizacion radical; lo que lo lleva a plantear intuitivamente la primera teoria del
caracter universal de lo aegorico.

La preferencia de Filon por la aegoria o desacreditd porque se a6 de la
interpretacion verba de las leyes que practicaban los exégetas judios de la Tora En €
judaismo rabinico su interpretacion fue totalmente excluida. En cambio fue muy
importante para el cristianismo temprano, sirvié como ayuda para la interpretacion
alegorizante de Jeslis y que mas tarde, siglo XIX, fue designada con & nombre de
tipologia. “El propdsito era encontrar en e Antiguo Testamento unos <<typoi>>, es
decir prefiguraciones de lafigurade Cristo.”®
Origenes fue € tedrico de mayor peso en la préctica de la alegoria siguiendo a

Filén. Aplicé la interpretacion alegorico-tipoldgica en € Antiguo y Nuevo Testamento,

asi abrio a cristianismo el camino hacialainterpretacion simbdlica.

% Ibid., p.49
*Ibid., p.53
®|bid., p.56
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En su obra De principiis expone los tres sentidos en que puede entenderse el
texto biblico (literal, moral y espiritual).”®

Origenes tuvo ademés influencia de Platon y de los neoplatonicos, de quienes
conocié & método alegdrico que utilizaban para la interpretacion de los misterios
griegos. El pseudo Dionisio Areopagita fue un hito importante en la historia de la
hermenéutica, ya que hace una interpretacion simbélica.’

San Agustin (354-430) fue un importante tedrico de la hermenéutica, y ha sido
muy retomado en los estudios hermenéuticos de este siglo por Heidegger, Gadamer 'y
otros. Tanto en las Confesiones como en De Trinitate, San Agustin aborda cuestiones
hermenéuticas y es en De doctrina cristiana en donde especificamente elabora un
tratado hermenéutico. En donde “hay una base metafdrica en su hermenéutica, residente
sobre todo en la alegoria.”®

San Agustin habla de cuatro sentidos en que puede interpretarse un texto: €l
primero es € literal o histérico, € aegorico, € sentido tropolégico o moral y €
anagogico. Estos sentidos de interpretacion prevalecen en autores medievales y se
analizarén a profundidad cuando se aborde al pseudo Dionisio Areopagita.

Pasando al siglo 1X, Juan Escoto Eritgena (810-875), fue otro gran hermeneuta
gue también fue e traductor a latin del pseudo-Dionisio. Hace una interpretacion
simbdlica de larealidad en su magna obra Periphyseon seu De divisione naturae.

Se dice que “Eritgena ofrece una desconstruccion de la tradicion ontoldgica

latina de Agustin y sus seguidores.”®

Hace un andlisis de no-ser que mas tarde le
interesara a Maestro Eckhart. Pone a no-ser como un principio més importante que €l

ser mismo, para entender a Dios 'y a hombre a partir de la nada. “Es un nihilismo de la

® Beuchot, Mauricio, La hermenéutica en |la edad media, México, UNAM, 2002, p.11
" El pseudo Dionisio Areopagita seré analizado con detalle en e siguiente capitulo.
81bid., p.25

°Ibid., p.42
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eminencia ontologica, o una metafisica nihilista muy sui generis, pues no reniega del
ser, solamente |o aborda de manera indirectay reflgja, através de su opuesto que es la
nada.”*°

Es importante hacer mencién en la historia de la hermenéutica a la escuela de
San Victor (Hugo, Ricardo, Gualterio, Adan, y Acardo entre otros) ya que “su exégesis
biblica fue preponderantemente alegdricay anagégica.”*

Los Victorinos, sobretodo Hugo de San Victor en su Didascalion, consideran al
sentido litera importante para la interpretacion s se contextualiza histérica y
geograficamentey al sentido alegorico si se le contextualiza dentro de la doctrina.

También Hugo de San Victor habla del triple sentido en las Sagradas Escrituras:
histérico, alegdrico y tropoldgico o anagogico. Para él alegoria significa “discurso
geno”, porque se dice una cosay se significa otra. “La anagogia, esto es, la conduccion
hacia arriba, se da cuando por un hecho visible se declara uno invisible.” *?

En su Didascalion “cuyo subtitulo es De studio legendi, esto es, Del estudio de
lalectura o Del esfuerzo por leer.”** Hugo de SanVictor muestra tres pasos que hay que
seguir en lainterpretacion: littera, sensus, sententia. El primero es el literal, el segundo
serefiere a sentido que pueden tener las palabrasy €l Ultimo es la ensefianza oculta que
debe extraerse de las palabras y de los sentidos de esas palabras.

Hugo al igual que los otros Victorinos insisten en la idea medieval de que €
mundo es un libro que se puede interpretar como s fuera un texto, el hombre es €
intérprete y el autor del libro es Dios. El ser humano como criatura divina también se

puede interpretar asi mismo, es € microcosmos en e gue est4 contenida toda la

sabiduria del microcésmico universo.

°1pid., p.43
2 bid., p.72
2 1bid., p.79
3 bid., p.88
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Guillermo de Saint-Thierry (1135) monje benedictino y después cisterciense fue
un gran filésofo, tedlogo y mistico. Sigui6 muy de cerca a San Agustin y a San
Bernardo, é propone “una hermenéutica transformadora’™, que lleve al hermeneuta al
gozo contemplativo y a la oracion para conducir al monje hermeneuta a la unién con
Dios por e amor. Esto es una “hermenéutica amorosa’*®, que corresponderia a nivel
mistico 0 anagdgico con el que puede interpretar un texto. Su hermenéutica lleva a
gozo de lainterpretacion espiritual .

Thierry de Chartres relaciona la hermenéutica con la retorica, dando cabida a
una “hermenéutica dialogal o dialdgica’*® en la que las dos partes o los dos hermeneutas
contendientes tienen que argumentar razonablemente a favor de su interpretacion. Es
decir, resaltalaidea de que lainterpretacion debe de probarse y ser convincente.

Otro hermeneuta medieval fue Joaguin de Fiore (1130-1202), quien retoma las
formas de interpretacion literal, alegorica, tipoldgicay anagogica. “Pero lo novedoso en
él es que aplica su exégesis biblica a la interpretacion del devenir histérico”.*” Elabora
una filosofia de la historia de indole espiritual y también alegdrica, utiliza en su obra
simbolos numéricos y geométricos que le permiten hacer una interpretacion de las
Sagradas Escrituras desde la historia. De esta manera augura una vida espiritual de paz
y contemplacién para e futuro que corresponde a la <tercera época> como € le llama.
Joaquin de Fiore imagina un futuro bastante utépico e irrealizable.

“Hasta el siglo XII predominé la hermenéutica alegorica, simbdlica, espiritual,
que era la hermenéutica de los monjes’.™ Surge la universidad y la hermenéutica se va

haciendo cadavez mas literal e histérica

1bid., p.92
5 |bid., p.96
% 1bid., p.107
Y bid., p.115
8 1bid., p.129
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Beuchot muestra en su libro La hermenéutica en la edad media, que a pesar de
latransicion de la hermenéutica simbdlica a la literal del siglo XI1I a XllI, no se pierde
completamente |a hermenéutica simbdlica, sino que ambas conviven.

En las universidades es notorio € paso de un modo de interpretacion a otro,
pero en las Ordenes de mendicantes como € franciscano San Buenaventura (1217-
1279), prevaece la interpretacion alegorica de los simbolos. San Buenaventura
desarrolla una hermenéutica “ontol 6gica a la vez que poética’™® Ya que hablaba de la
verdad como manifestacion del ser y € ser es significacion, para é lainterpretacion “es
no sélo caminar en el lenguaje, sino caminar en el ser”

El dominico Tomés de Aquino (1225) supo conjuntar la lectio divina de los
monjes con la disputatio o quaestio de los profesores. El sentido alegorico con el
sentido literal de las universidades. Pensaba que habia que ir mas alla del sentido literal
S se quiere recuperar la verdadera intencion del autor. Aunque reconoce gue no se
puede alcanzar totalmente la intencion del autor, esto lo llevé a aceptar la analogia
como método interpretativo.

El Maestro Eckhart (1260-1327) fue también otro gran hermeneuta que no solo
se quedd en e sentido literal, sino que intentd traspasar el sentido més profundo, el
simbdlico. Tuvo gran influencia de San Agustin, del pseudo Dionisio Areopagita'y de
Santo Toméas de Aquino. Eckhart apela a la via negativa® como el principa elemento

en su hermenéutica

Y bid., p.139

2 pid., p.140

21 |_avianegativa o apofética se explicitara en | os dos siguientes capitul os, cuando se aborde a pseudo
Dionisio Areopagitay al Maestro Eckhart.
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En Eckhart “llegaron a tocarse la mistica y la metafisica’, logrando “una
ontologia hermenéutica’, “ademas, por ser mistica, la metafisica de Eckhart es una
metafisica poética cargada de simbolismo y de met&foras’ .

Raimundo Lulio (1233-1316) también desarrolla una hermenéutica alegérica
simbdlicay ademés parabdlica por la introduccion de los cuentos 'y sus parébolas en su
arte combinatorio. Més adelante Juan Gerson (1363-1429) continué con la tarea
interpretativa de 1o que se oculta méas ala de las palabras, de lo smbdlico. Y su trabajo
lo llevé ala cumbre de la mistica.

Es importante mencionar que gran parte del quehacer intelectual del medioevo
es justamente un intento por interpretar las Sagradas Escrituras y encontrar la verdad
que encierran las alegorias y simbolos. Aunque también surgié y prevalecio la otra
vertiente hermenéutica que se inclina mas por lainterpretacion literal e historica.

“Puede llamar la atencion que la universaidad de la

hermenéutica se limitaba al ambito religioso. Para la

mentalidad medieval las Escrituras contenian todo lo que

habia que saber. En este sentido, la interpretacion de las

Escrituras tenia un carécter universal por definicion. En la

edad moderna, el ambito de la lecturay de lo que merecia
;23

ser interpretado se iba ampliando”.

Otras disciplinas como la medicina o € derecho necesitaron de un nuevo canon
metodol égico de lainterpretacion.

En el siglo XVII seve lanecesidad de la existencia de una hermenéutica general,
que habria que elaborar en el terreno de la filosofia y que deberia ser utilizada por las
otras disciplinas. Ya que surge la idea de que todas las ramas del saber implicaban la

tarea de interpretar sobretodo textos. Algunos autores como Johann Conrad Dannhauer

2 pid., p. 171
2 Grondin, Jean, Introduccion a la Hermenéutica anal dgica, ob.cit., p. 80
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(1603-1666), Johann Martin Chladenius (1710-1759) y Georg Friedrich Meier (1718-
1777), entre otros, desarrollaron su hermenéutica generalis.

Hubo autores que no continuaron con las hermenéuticas generales como Ast y
Scheiermacher (principios del siglo XI1X). Més tarde durante e siglo XIX viene la
centuria roméantica y los grandes clésicos de la hermenéutica: Schlegel, Boeckh, y
Dilthey; tuvieron gran recelo contra la publicacion, sus obras se conservaron gracias a
sus alumnos. En cambio Heidegger (1889-1976) constantemente pone en la mesa de
discusién su obray expone sus ideas hermenéuticas en su magna obra Ser y Tiempo, en
donde propone una hermenéutica de la facticidad.

Después vienen las discusiones posmodernas de la hermenéutica en Gadamer,
Habermas, Derriday Vattimo. En cuyos trabajos se ha relegado a la metafisicay se ha

dado un giro ontol6gico de la hermenéutica con el lenguaje como hilo conductor.
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1.2 Introduccion ala hermenéutica

Larealidad se manifiesta de multiples formas'y su comprension requiere de una
direccion que lleve a los sentidos correctos. La direccion la da la hermenéutica porque
permite penetrar y descubrir las manifestaciones ocultas que se pueden encontrar tanto
en larealidad como en un texto y hallar el sentido o los sentidos originales de eso que se
esta intentando entender o interpretar.

“Los medievales vieron como texto la realidad misma, el mundo como un texto
cuyo autor es Dios”. %

La hermenéutica es entonces el acto de la comprension del texto, ya sea que éste
esté a su vez interpretado como larealidad, la creacion, la Biblia o cualquier otro texto.
La finalidad del hermeneuta es llegar a la comprension de lo que esta interpretando,
valiéndose de ciertos pasos que caracterizan la parte forma de la hermenéutica como
cienciay de cierta habilidad intuitiva que la hacen ser todo un arte.

Los elementos del acto hermenéutico son texto, autor y lector. Y €l acto
interpretativo puede destacar €l uno o el otro. Esto es darle mayor importancia al lector,
haciéndose una interpretacion mas subjetivista; a diferencia de ponerle més importancia
al autor y a texto haciéndose entonces una interpretacion mas objetivista.

Beuchot considera que inclinarse exageradamente a cuaquiera de los dos
extremos es conducirse al caos 'y no a una correcta interpretacion. Para no caer en este
penduleo es necesario tener bien clara la intencionalidad tanto del lector mismo como
del autor. Observar muy bien lo que realmente se quiere decir y lo que se quiere leer.

Lo idoneo es llegar a una mediacion entre la subjetividad y la objetividad.

Aungue no hay que olvidar que “el texto ya no dice exactamente |o que quiso decir €l

2 Beuchot, Tratado de hermenéutica anal 6gica, ob. cit., p.17
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autor; harebasado su intencionalidad al encontrarse con la nuestra. Nosotros o hacemos
decir algo més, esto es, decirnos algo” .

Para acercarnos de algin modo a la intencionalidad del autor es necesario
contextualizarlo. Conociendo ambos contextos, €l del autor y € del lector, se puede
[levar a cabo unamejor interpretacion.

Es importante aclarar que la “hermenéutica interviene donde no hay un solo
sentido, es decir donde hay polisemia’.?® La polisemia es exactamente lo que causa
confusion y necesita de una interpretacion para poder llegar a la comprension del
verdadero sentido. La pregunta que surge es: ¢cOmo se llega ala correcta comprension?

Los hermeneutas de la edad media consideraron como respuesta a esta pregunta
a la sutileza “Santo Tomas de Aquino pide en sus plegarias: dame agudeza para
entender, capacidad para retener, modo y facilidad para aprender, sutileza para
interpretar, y gracia abundante para hablar” %’

En la actualidad se habla de algunos métodos hermenéuticos en donde la
sutileza no es la base, més bien tienen relacidn con tres momentos: €l primero es el dela
aplicacion que hace el hermeneuta a traducir o trasladar a é mismo lo que pudo ser la
intencion del autor, esto es la pragmética. El segundo es el de la implicacion que es la
labor sintéctica que realiza € hermeneuta con €l texto considerando las reglas
gramaticales, esto es la sintaxis. El tercer momento es el de la explicacion para llegar a
la comprension del texto, esto es la seméantica.

Beuchot comenta que esta metodologia no es cerrada y fija, se va constituyendo
en lapréctica. Y cuando el hermeneuta intenta traducir o trasladar la intencionalidad del
autor, por supuesto que comienza este paso con preguntas. ¢a quién dirigio € texto €

autor?, ¢qué pretendia causar en € lector?, ¢qué me dice ami?, etc.

% pid., p.28
% pid., p.15
7 1pid., p.16
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Las preguntas van abriendo el camino para indagar la verdad, para comprender
el texto y se emite juicio hasta que se tiene una o varias hip6tesis que se tienen que
cumplir. “Se trata de un razonamiento o argumentacion de abduccién, como decia
Peirce, o de conjetura y refutacion como decia Popper, o, s se quiere, hipotético-
deductivo”.?®

En pocas palabras se puede decir que la base de la metodologia hermenéutica es
el discernimiento de los elementos que intervienen en e acto interpretativo. “La
naturaleza de la hermenéutica es ser un arte y ciencia de la interpretacion que tiene por

objeto la comprensién del texto, con cierta sutilezay penetracion”.?

% pid., p.32
#pid., p.34

21



1.3 Laanaogia

Se habia mencionado que lo idoneo era llegar a una mediacion entre la
subjetividad y la objetividad. Ya que ambos son los extremos interpretativos que mas
que acercar a intérprete alaverdad, méasbien lo algjan.

La hermenéutica en nuestros dias se encuentra en la discusion de como no caer
en esos extremos y se ha intentado encontrar |a postura intermedia que permita €l o los
correctos entendimientos. Beuchot, rescatando la doctrina antigua y medieval de la
analogia, propone la mediacién. La analogia es e punto intermedio entre |o equivoco y
[0 univoco.

“Lo equivoco es lo que se predica o se dice de un conjunto de cosas en un
sentido completamente diverso”.* Existen palabras que pueden significar muchas cosas
y tener un sentido diverso, solo se sabe a qué se refieren si se ve el contexto en € que
estan puestas.

“Lo univoco es o que se predica o se dice de un conjunto de cosas en un sentido
completamente idéntico”.>* Existen palabras o frases que solo tienen un significado y
siempre se usan de esa manera. Tanto e equivocismo como € univocismo son los
extremos interpretativos que frenan e o los verdaderos sentidos. En cambio “lo andlogo
es lo que se predica o se dice de un conjunto de cosas en un sentido en parte idéntico y
en parte distinto, predominando la diversidad” .**

Laanaogia es la mediacion entre lo equivoco y 1o univoco; ya que “lo equivoco
es |o totalmente diverso, |o univoco es |o totalmente idéntico. Pero 1o andlogo es lo en

parte idéntico y en parte diverso”.®

¥ bid., p.37
3 | bidem.
*pid., p.38
% | bidem.
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El modelo hermenéutico analdgico es la solucion ante el problema del
relativismo absoluto cuando se creen vdlidas todas |as interpretaciones que nacen de un
texto polisémico. Y e otro extremo es € univoco, de hecho cancelaria la actividad
hermenéutica al no haber polisemia en el texto. Por tanto, para que sea posible la
hermenéuticay éstano caiga en equivocismos, es hecesaria la analogia.

“Lo andogo tiene un margen de variabilidad significativa que le impide
reducirse alo univoco pero que también le impide dispersarse en la equivocidad” .**

Lo andlogo aunque tiende a la diversidad respeta la diferencia. “Es cierta
conciencia de que lo que en verdad se da es diversidad de significado, diversidad de
interpretaciones; pero no es renuncia a un algo de uniformidad, de conveniencia en algo
estable y reconocible, por gracia de lo cual no se pierde la posibilidad de un
conocimiento racional”.*

Se trata de salvaguardar las diferencias en e margen de cierta unidad. “Las
diferencias son lo principal, y la unidad es solamente proporciona”.* Pero a finy al
cabo la analogia ayuda a relacionar y estructurar a partir de lo semejante y lo diferente
cuando se quiere interpretar y comprender algun texto.

Lo que interesaria destacar aqui es que la palabra analogia implica proporcion. Y
justamente la proporcionalidad® de la analogia ayuda a respetar las diferencias, evita

caer en los extremos interpretativos y permite llegar a una universalidad proporcional

por medio del did ogo.

¥ Beuchot, Mauricio, Perfiles esenciales de la hermenéutica, México, UNAM, 2002, p.25

% Beuchot, Maurricio, Tratado de hermenéutica anal dgica, ob.cit., p. 52

% Beuchot, Mauricio, Hermenéutica, analogia y simbolo, México, Herder, 2004, p. 13

%" Se haclasificado alaanalogia en tres clases: analogia de desigualdad, analogia de atribucién y analogia
de proporcionalidad. La Ultima clase es lamés propiay constituye el modo mas perfecto de laanalogia.
Cf. Beuchot, Mauricio, Hermenéutica, analogia y simbolo, ob. cit., pp. 14-20
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“La analogia se presenta sobre todo como procedimiento que opera en un
contexto dialégico o de didogo, ya que sélo a través de la discusion que obliga a
distinguir se captan la semejanzay, sobre todo, las diferencias’.®

La analogia alberga en su seno alametonimiay ala meté&ora. La metonimia“es
el paso de los efectos a las causas, de las partes o fragmentos a todo, o de los
individuos a los universdes’.® Y la met&fora “es la translacién de sentidos y
referencias’.*

A través de la historia, la metafora®™ ha sido la principal estructura seméantica
que ha permitido el nacimiento de la interpretacion. Aristoteles la define asi: “Metafora
es transferencia del nombre de una cosa a otra del género a la especie, de la especie a
género o seglin analogia’.* Y més adelante aclara que “la buena y bella metéfora es
contemplacion de semejanzas’.

La metafora es la expresion de una cosa por otra semejante, es la mencion de un
objeto por otro término distinto del propio. Esta figura retérica permite, a través de la
tranglacion de conceptos, ver aspectos que no se percibirian si se hubiese expresado de
una forma literal. Y puede expresar la parte viva de las cosas que no se capta con una
simple frase. La alegoria, la fabula y la parabola se han clasificado como distintas
variedades de la metéfora, pero compartiendo la esencia, que es ser un multiprisma
cristalino.

Justamente por su carécter polisémico, la met&fora se presta a problematico

penduleo del hermeneuta, al univocismo y a equivocismo. O solo se ve una cara del

3 Beuchot, Mauricio, Lascarasdel simbolo: €l icono y €l idolo, Madrid, Caparros Editores, S.L., 1999,
p. 13

*bid., p.18

“bid., p.19

“I Tropo que consiste en utilizar una palabra con e significado de otra, al establecer una comparacién
técita entre las realidades designadas por ambas, por semejanza o por compartir algin rasgo. “Las perlas
de su boca, es unametaforaa compararse con los dientes por su blancura’, El pequefio Larousse
llustrado, 2003, p.670

“2 Aristételes, Poética, México, UNAM, 2000, edicién bilingiie, 1457 b p. 33

“bid., 1459 ap.37
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prismay se cree que eso es asi, 0 Se ven tantas caras como todas absolutamente vélidas.
La solucién es aceptar que “la metéfora por excelenciaes laanaldgica”*

El papel de la metéfora es el de expresar las semejanzas de las cosas que no
pueden ser objeto de generalizaciones tedricas, que solo son percibidas en el instante del
destello del prisma.

“La metéfora reflgja e costado desconocido de una frase y la lleva a su borde
metafisico, mas alla de la gramética visual, ala que utiliza de simple pretexto. Como si
toda su alegria consistiera en aprovechar € contorno de las palabras para tomar impulso
y luego sdtar libremente”* La met4fora es una analogia entre cosas disimiles, es
sensibilidad del lenguaje, es e laberinto mental donde la belleza se convierte en
tembloroso conocimiento y nos acerca de golpe alaintimidad del misterio. La metafora
es sentido, intencion, de las palabras.

Con la metéfora'y la metonimia se toca la analogia porque se da una especie de
equilibrio interpretativo, no se concibe solamente una verdad como Unicay absoluta, ni
todas como posibles significaciones. Hay un sentido en parte idéntico de |os objetos que
se estén comparando y en parte distinto, predominando la diversidad.

A través de la figura retorica de la metéfora se puede penetrar a simbolo. La
metafora permite ver 1o que un simbolo es. “El simbolo es un signo arbitrario, cuya
relacion con €l objeto se determina por una ley; e gemplo méas apropiado es el del
signo linguiistico” %

Todo signo puede ser considerado como un indice y como un icono, 0 como un

simbolo, segln las circunstancias en que aparece y e uso significativo que se le ha

dado. Ricoeur le llama simbolo alo que Peirce le llamaicono.

“V/ianu, Tudor, Los problemas de la Metafora, Buenos Aires, EUDEBA, 1971, p.103
“> Norbert, Elias, Teoria del simbolo, Barcelona, Peninsula, 1991, p.75
“6 Eco, Humberto, Signo, Barcelona, Labor, 1988, p. 59
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“El simbolo es un signo muy rico, no meramente arbitrario, sino que tiene una
sobrecarga de sentido que deposita en los acontecimientos de la realidad y |os llena de
su contenido significativo”.*’ El simbolo es una figura que no da un conocimiento
acabado, no es una sola verdad; la interpretacion univocista solo nos algja de la
significacion prismética, llena de riqueza® y también del didlogo.

El simbolo tiene un potencia evocador y religador, ademas de que constituye un
modo de acceso alaverdad. Reline, ordena, integray orienta. “El simbolo es epifaniade
un misterio presente ausente, puesto que produce un secreto sentido de un orden
ausente, presenta una fuerte carga creativa: es energia de descubrimiento y desvelacion
delo ocultoy delo lejano en e misterio de lo inaccesible” . *

En é aparece un sentido secreto de lo irrepresentable. EI mantiene la pretension
de decir algo. “El simbolo es un decir sin decir”.® Por lo tanto “no hay cosa que
necesite més la interpretacion que el simbolo ni que, a la vez, la dificulte tanto, por su
tesoro escondido de significacion”.

El mundo del simbolo es de inagotable interpretacion, debido a su multivalencia
0 insuperable polisemia. Conduce a la verdad, pero € que intenta interpretarla
adentrandose a simbolo necesita tener precaucion, ya que corre el peligro de caer en €
equivocismo y en el “todo lo que se interprete se vale’, debido a su gran polisemia. En
este sentido, se puede hablar de la caracteristica fragil del mismo. “Es un crista

tintineante y sonoro, pero quebradizo” .

4" Beuchot, Mauricio, Las caras del simbolo, ob.cit., p.28

8 «Nj siquiera Kant y Hegel, dentro de su revalorizacién del simbolo, hacen justiciaa su potencial y
riqueza: lo sittian en el ambito del artey €l gusto y, por supuesto, por debajo de la elevacién conceptual .
Lo que estas cimas del pensamiento no alcanzaron aver claramente es lariqueza del simbolo: su gran
complejidad, polivalencia, potencial hermenéutico y poder de sugerencia metafisica’. Mardones, José
Maria, La vida del simbolo, Santander, Salterrag, 2003, p.39

“bid., p.97

* Beuchot, Mauricio, Las caras del simbolo, ob.cit., p.29

*! | bidem.

*2 Mardones, José Marfa, La vida del simbolo, ob.cit., p.107
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La otra posibilidad ante su ruptura es caer en el univocismo convirtiéndolo en un
idolo. Este es blasfemo® y miente, no muestra la verdad. En cambio el simbolo muestra
el camino y posibilitalalibertad.

La analogia es justamente la guia que orientar4 al hermeneuta en la rica tarea
interpretativa de los simbolos. Cuidara lafragilidad de éstos y alejara ala interpretacion
del univocismo y del equivocismo. “El simbolo-icono es el signo anaogo por
excelencia; es el cumplimiento de laanalogicidad; eslarealizacién delaanalogia’.>

El simbolo favorece el didogo y también el silencio, esto es, propicia la
reflexion parallegar ala comprension del hermeneutay permite la contemplacion de las
verdades vislumbradas. “La hermenéutica anal 6gica-iconica se centra, pues, de manera

més propia, en e simbolo” >

%3 Beuchot, Mauricio, Las caras del simbolo, ob.cit., p. 69
> Beuchot, Mauricio, Tratado de hermenéutica anal 6gica, ob.cit., p.186
*®1bid., p. 189
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2. Lahermenéutica anal6gica en € simbolo religioso

2.1 El simbolo religioso

Existen simbolos en todas las manifestaciones religiosas en la historia de la
humanidad. Desde simbolos que sefialan 1os el ementos de la naturaleza como la luna, €
sol, € agua, hasta simbolos geométricos concebidos por € ser humano como cruces,
pentagonos, triangulos, estrellas, etc. La caracteristica coman de los diversos simbolos
religiosos es que “revelan una realidad sagrada o cosmoldgica que ninguna otra
manifestacion es capaz de revelar”.>®

¢En qué se distinguen los simbolos religiosos de os otros simbolos?, ¢cud esla
caracteristica primordial de los simbolos religiosos?

Es simbolo religioso aquel icono que revela unarealidad distinta ala experiencia
ordinaria, una experiencia mas profunda, intensay verdadera, una experiencia sagrada.
Que evidentemente no es percibida por todos.

El simbolismo que revela el icono religioso es un hecho significativo innegable,
independientemente del hecho de que sea 0 no comprendido. Incluso cuando ya ha sido
olvidado, como lo prueban |os simbolos prehistoricos cuyo sentido perdido se vuelve a
develar.

El simbolo religioso revela distintos sentidos simultaneamente y el ser humano
puede vivenciar la experiencia del simbolo en una forma profunda y unificadora,
depende del nivel de interpretacién en que se lea y experimente el simbolo. Puede
hacerse de manera muy literal o profundizar mas en la significacion y lograr e nivel

metaférico o hasta alcanzar la vivencia unificadora llamada por los medievales

% Eliade, Mircea, Tratado de historia de las religiones, morfologia y dialéctica de lo sagrado, Madrid,
Cristiandad, 2000, p. 621
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contemplacion o éxtasis mistico. “Un simbolo revela siempre, cualquiera que sea su
contexto, la unidad fundamental de varias zonas de lo real”.*

El simbolo religioso muestra la verdad de su contenido de manera total, también
permite el paso de un nivel de realidad a otro. Paso de la realidad humana
(microcosmica®) aladivina (macrocosmica), unificando la diferencia

“Més aln: la experiencia mégico-religiosa permite a hombre mismo
transformarse en simbolo”.>

El simbolo muestra niveles profundos de realidad, y €l hombre mismo, dandose
cuenta de su propio simbolismo, puede conociéndose e interpretandose penetrar cada
vez en niveles profundos que le muestran su origen divino.

El simbolismo religioso remite al ser humano hacia € fundamento o raiz de la
realidad del mundo. La peculiaridad del simbolo religioso es dar “la conciencia de una
dimensién trascendente en todas las experiencias de la vida, la afirmacion de una
realidad més profunda que subyace a toda experiencia’ .

El simbolo no es un simple reflgjo de la realidad, sino que revela algo de la
riqueza de la redlidad, es decir, de su misterio. Revela lo trascendente que no es
evidente en la experiencia inmediata, el simbolo abre un acceso a misterio profundo de

larealidad. “El simbolo es el lenguaje que cobijaa misterio”.®

* |bid., p. 627

%8 Microcosmos y macrocosmos son ideas neoplaténicas que prevalecen a través de algunos padres dela

iglesiahasta el periodo medieval y retomadas por algunos pensadores del renacimiento. San Agustin, San

Buenaventuray Raimundo L ulio consideraban que puesto que € ser humano es parte de la creacién

divina, de alguna manera participa de su esencia. Asi en € ser humano estan contenidos todos los

gri butos divinos es un microcosmos. Es la huella, vestigio, giemplo de Dios que es el macrocosmos.
Ibid., p. 632

® Mardones, José Maria, La vida del simbolo, ob.cit., p. 92

® 1bid., p. 101
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2.2 Aproximacion hermenéutica anal0gica del simbolo religioso

Se habia mencionado que la hermenéutica analdgica iconica se centra en el
simbolo. Y de inmediato nace la pregunta ¢como interpretar un texto sagrado?, ¢cémo
la hermenéutica analdgica interpretara los simbolos religiosos contenidos en textos
sagrados?

Y a bastante compleja se veia la pretension de interpretar un simbolo, cuando
éste tiene una gran riqueza de significacion y sentido; cuando contiene un gran potencial
evocador y religador; cuando constituye un modo de acceso a la verdad. Interpretar un
simbolo religioso es alin mas complejo, ya que facilmente se puede caer en los extremos
interpretativos dando una sola interpretaciéon como valida y Unica cayendo en €
univocismo o dando infinidad de interpretaciones llegando a equivocismo. Ambos
extremos cierran la posibilidad de acercarse a la verdad que encierra un simbolo y
también cancelan lavision y e entendimiento de los niveles profundos de realidad y de
conocimiento que contienen los simbolos.

El simbolo religioso es la posible puerta de acceso de los niveles profundos de
realidad sagrada, la cual es dificil de penetrar y conocer cuando € individuo no ha
tenido experiencias profundas e intensas en su vida que tienen méas relacion con €l
corazén y el amor que con laracionalidad pura.

La interpretacion del simbolo religioso necesita de una sensibilidad especial del
hermeneuta que |0 acerque mas a su propio yo, a su propia sabiduria interna.

Interpretar un simbolo religioso es mas complejo que interpretar cualquier otro
simbolo debido a que este gjercicio interpretativo requiere experiencias muy profundas,
intimas, personales e interiores del hermeneuta que facilmente pueden confundirse por

ser tan subjetivas y tocar 10s extremos interpretativos.
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Fécilmente se puede caer en aucinaciones personales de cosas que
verdaderamente no estan escondidas en € simbolo religioso y que pueden ser meras
proyecciones personales del hermeneuta. ¢Como saber s la interpretacion del simbolo
religioso es correcta o no?

Justamente la hermenéutica anal6gica, como ya se habia mencionado, habla de
la analogia como el elemento que permitird la orientacion del hermeneuta en su tarea
interpretativa; ya que cuidara de la fragilidad de los simbolos y algjara a hermeneuta
del univocismo y del equivocismo.

La analogia propicia el didogo y mediante éste es posible abrir foros en donde
los hermeneutas puedan intercambiar interpretaciones, analizar las semejanzas, discutir
las diferencias y acordar 1o que todos o la mayoria consideren como o interpretable en
algun simbolo. De hecho esto es lo que ya sucede en agunos foros actuales tanto
filosoficos como religiosos.

Por eso la hermenéutica analdgica es la solucion ante e problema del
relativismo absoluto en un texto polisémico y en un terreno tan fragil y complejo como
lo es un simbolo religioso. Entonces ¢cOmo acercarse a la hermenéutica de un simbolo
religioso? Mediante la analogia.®

“Laanalogia es limitrofe entre la semejanza y la diferencia; entre la univocidad
y la equivocidad, aunque participa més de esta tltima.” ®
La analogia permite hacer una interpretacion sensata porque resalta la distincion

entre lo igual y lo diferente y esto acerca a lo verdadero, a lo que es eso que se esta

62 “No es de extrafiar que |a analogia penetrara, més a través de lateologiay de lametafisica, que dela
l6gica. Laanalogia es, sin duda, asunto que atafie ala l6gica primordialmente. Sin embargo, la curiosa
coincidencia historica, que hizo que los tratados primeros de Aristétel es fueran conocidos antes que los
posteriores, puede explicar hasta cierto punto, latendencia medieval a considerar que €l 16gico se ocupa
delo univocoy el metafisico delo andlogo. Probablemente también contribuy6 a que lateoriade la
analogia se extendiese desde lateologiaalaldgica, y no a revés.” Gambra, José Miguel, La analogia en
general, sintesis tomista de Santiago Ramirez , Navarra, Ediciones Universidad de Navarra S.A., 2002,
p.55

% Beuchot, Mauricio, Tratado de hermenéutica anal 6gica, México, Itaca, 2000, p. 186
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interpretando. Beuchot ve a la analogia como € limite que impide e desborde d ela
interpretacion hacia sus extremos.

La analogia servira en esta tarea interpretativa de los simbol os religiosos porque
permitira abordarlos con ese limite. Y a que éstos estan a su vez “colocados en el espacio
limitrofe de lo sagrado y del aparecer.”®

Beuchot al referirse a la nocion de limite en su hermenéutica analégica ve un
pensamiento muy semejante a la nocion de limite en el pensamiento de Eugenio Trias
en su libro La edad del espiritu. Y dialoga con €l acerca de su pensamiento analdgico o
como Beuchot 1o denomina: pensamiento de los limites de laigualdad y la diferencia.
Lanocion de limite permite guardar proporciones en el pensar filosofico y establecer un
tope a terrible relativismo actual .

Trias en su obra clasifica la historia del espiritu religioso en distintas categorias
gue se han manifestado a lo largo de las distintas etapas o0 edades de la historia de la
humanidad. A la Edad Media que es |a séptima categoria le corresponde la consumacion
simbélica del espiritu. “El espiritu es el fruto perfecto del acontecimiento simbélico.”®

Mediante el simbolo se revelalo sagrado. Y “lo sagrado aparece, en el modo de
mantener siempre en reserva algo de si, o aparece en la forma de no darse nunca
definitivamente a presencia.”® El simbolo se revela en su condicién de enlace entre la
parte simbolizante y la parte simbolizada; ambas partes se unen eintegran a simbolo.®’

En esta séptima categoria se revela la sintesis symbalica y se da el

acontecimiento simbdlico, y a esta unién Trias le denomina copula. Asi, lo sagrado y su

8 Beuchot, Mauricio, Las caras del simbolo: el icono y €l idolo, Madrid, Caparros editores, 1999, p. 87
® Trias, Eugenio, La Edad del espiritu, Barcelona, Destino, 2000, p. 313

% 1hid., p. 256

67 «Simbolo era en su origen, una contrasefia: una moneda o medalla partida que se entregaba como
prenda de amistad o de alianza. El donante quedaba en posesion de unade las partes. El receptor disponia
sdlo de unamitad, que en e futuro podia aducir como prueba de alianza con s6lo hacer encajar su parte
con laque poseia el donante. En ese caso se arrojaban las dos partes alavez, con € fin de ver si
encajaban. De ahi la expresion sym-bolon, que significa aquello que se halanzado conjuntamente.” Ibid.,
p. 23
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manifestacion simbdlica se manifiestan, se dan y de algin modo lo sagrado va a
trascender su propia manifestacion. El nlcleo mistico es entonces en esta séptima
categorialo constitutivamente trascendental y trascendente.

“La trascendencia es, ahora, de carécter intermedio, o se produce al filo mismo
de la mediedad equidistante de ambos cercos extremos. Es una trascendencia que tiene
por localidad y domicilio el cerco fronterizo.”®

Lo fronterizo surge del entrecruzamiento o de la interseccion entre las dos partes
del simbolo, o entre lo sagrado y su revelacion manifiesta. Estaideafronterizallevaala
nocion de limite. “En ese limite mismo, cuyo lugar es el espacio-luz y cuya hora es e
instante-eternidad, se produce el acontecimiento Simbélico como tal.”®® Se da la unién
entre la parte simbolizante y la parte smbolizada, entre presencia y testigo, se da la
hierofania. “El acontecimiento sym-balico da, pues, formaal ser del limite.” ™

En launién sym-bélica se destaca el caracter amoroso de la copula. “El amor en
toda su riqueza, como deseo inextinguible, como pasion nunca cesada, pero también
como efusiva donacién, constituye la gran metéfora a través de la cual esarevelacion se
produce.” " Esa funcién copulativa, amorosa, especificada en € registro del amor-
pasion, constituye el exponente existencial que concede a acontecimiento simbaolico su
plena realizacion.” ? En otras palabras, el simbolo religioso y sagrado se redliza en el
amor.

Cada parte simboliza en la otra parte en razon de la trascendencia, se daen ellas

una peculiar resonancia sym-balica.

% |hid., p. 263
% hid., p. 259
1pid., p. 264
™ | bidem.

2 1bid., p. 268
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Trias ve que Tomas de Aquino expresd esa resonancia con € término anaogia.
“Unoy otro son analogos en razén del carécter trascendental y trascendente del ser en €l
cual coinciden.”"

Las pruebas de la existencia de Dios de Tomas de Aquino muestran el limite que
se establece en esta séptima categoria que es la Edad Media. Trias la ve como la etapa
fronteriza o eon fronterizo.

Ibn Arabi y Ramon Llull fueron las grandes figuras del mundo isl@mico que
también encaminaron su reflexion y espiritualidad en la analogia. Lo mismo hicieron
Francisco de Asisy San Buenaventura en el cristianismo.

La analogia como idea limite marca la frontera entre lo igual 0 semegjante y 1o
diferente, es pues el cerco’™ hermenéutico que permitira interpretar al simbolo religioso.
El cual “eslapresenciade |o sagrado en el mundo: su manifestacion.”

Es posible también ver la idea de limite en la interpretacion analdgica de los
simbolos como la posibilidad de llegar a lo que esta mas all4, a la transgresion de los
limites en el simbolo para llegar a lo que esta més ala de la razon, de la pura
racionalidad. Parallegar alo sagrado, alo religioso.

A la sabiduria sagrada del simbolo religioso no se accede por € gercicio
racional, es indispensable darse cuenta que la racionalidad tiene un limite y que éste
tiene que ser traspasado. Y la forma de hacerlo es mediante la analogia. Esta permite
develar la sabiduria que guarda el simbolo.

“El simbolo y el icono son los limites del sentido, porque son los limites de la
racionalidad. Pero son también los que nos dardn la posibilidad de transgredir y

trascender esos limites (para llegar a o que estd mas dlé de la razén, esto es, lo

intuitivo, lo sapiencial, como lo son la metafisicay lareligion). Por eso € simbolo y el

" 1bid., p. 269
™ como lo llama Trias
"™ Trias, Eugenio, Pensar la religion, Barcelona, Destino, 1997, p. 22
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icono son la tabla de salvacion de esos naufragos de la razon que somos nosotros. Son
los que nos ayudaran a recuperar o que no podemos alcanzar con racionalidad, con una
razon limitada y finita. Con respecto por e enigma y € misterio, son los que nos
savarén del mar de la sinrazén y del sinsentido, y nos serviran de embarcacion, a veces
s6lo unabalsa, para recuperar lo que de razén y de sentido no es dado.”

El mismo limite del simbolo crea un espacio que permite acceder, penetrar,
transgredir, pasar y contemplar. “El simbolo nos hace pasar precisamente porque con su
cuerpo crea un limite, un espacio de paso, un lugar que es de nadie y es de todos. Mas
con respecto a aquello alo que hace pasar, e simbolo nunca da un conocimiento pleno
0 exhaustivo sino siempre aproximado y con borrosidades, claroscuro, anal6gico.”

La nocion de limite en el simbolo es entonces lo que abarca la andogia. Y
ambos conceptos son las herramientas metodolégicas que ayudaran en la tarea
interpretativa del simbolo religioso. Otros conceptos sumamente importantes que estan
presentes en e simbolo religioso y que necesitamos abordar son la idea de unién y
amor.

Desde la etimologia de simbolo, se ve e cardcter de union que tenian las
monedas 0 medallas en que se usaba la palabra para poder |legar a encgjar las partes en

gue se dividia. La parte que tenia el donantey la que tenia el receptor.

“El simbolo, como su etimologia lo indica, significa una
conjuncién y correlacion entre dos partes que se halan
diferenciadas. una de €llas, sensible, perceptible, remite a
otra que no puede ser dispuesta ni apropiada, 0 que se halla
en otra parte, y que, sin embargo, deja de traslucirse a
través de la parte que puede ser acogida en la percepcién o

enlaaudicion, o através delapalabra”’®

"® Beuchot, Mauricio, Hermenéutica, analogia y simbolo, México, Herder, 2004, p.160
" Beuchot, Mauricio, Tratado de Hermenéutica anal 6gica, ob. cit., p. 188
"8 Trias, Eugenio, Pensar la religion, ob.cit., p. 187
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El concepto de simbolo implica entonces una unién de partes que en agun
momento fueron separadas, pero que deben de volverse a unir, son constitutivas y
esenciales. “El simbolo es una de dos partes que pueden unirse, embona perfectamente
con la otra. Pero siempre es una parte, que dice relaciéon ala otra. Con todo, a pesar de
ser una parte, puede unirse con laotray darnos un todo completo.”

El simbolo cobra vida o es, cuando ambas partes. icono y ser humano se unen en
un espacio de significacion. El simbolo cobra sentido cuando alguien o interpreta. Hay
uniény sabiduria.

“El simbolo y € icono, cuando son bien utilizados, pueden tener hasta la
capacidad de unirnos con latotalidad del ser, mas alla de los limites de nuestro mundo y
nuestro lenguaje. Asi como el simbolo religioso nos une con e absoluto.”®

El simbolo religioso cobra vida cuando se une con el ser humano, se convierte
en la puerta de acceso a la sabiduria. EI simbolo religioso y €l ser humano se unen para
hacerse uno con el origen, para unirse con latotalidad, con la sabiduria.

El simbolo religioso une las partes separadas: razén y pasion, razon e intuicion,
ser humano y Dios, ignorancia 'y sabiduria, oscuridad y luz, tiempo y eternidad, odio y
amor.

“En el simbolo se hallaria €l nexo entre razén y pasién. Pues €l simbolo tiene por
caracteristica poder suscitar siempre emociones, pero se hala abierto al horizonte
(I6gico) del sentido.”®" La unién simbdlica religiosa le daal individuo la posibilidad de
tocar laverdad y la sabiduria cuando o hace uno con Dios.

Esta union con Dios nos lleva a camino de la mistica y lleva la tarea

interpretativa a un terreno sumamente complejo por su inefabilidad. Pero ain en la

™ Beuchot, Mauricio, Hermenéutica, analogia y simbolo, ob. cit., p. 168
8 pid., p. 169
8 Trias, Eugenio, Pensar lareligion, ob. cit., p. 187
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mistica podemos encontrar puertas de acceso a conocimiento, éstas son los simbolos
religiosos.

La nocion de union en e simbolo también se puede ver en el factor metonimico
quetiene el simbolo y que es pasar de la parte a todo y de los efectos a las causas.

La unién que emana del simbolo religioso “conecta los aspectos del hombre, 1o
une aé mismo con sus propias partes, |0 hace entrar alapaz y a gozo.”® Launion trae
gozo, € estado perfecto para el individuo que siempre esta sufriendo porque sus partes
estén separadas. La separacion duele y la union se goza. Cuando la razén piensa una
cosay laintuicién siente otra distinta, hay separacion, no hay acuerdo, no hay union por
lo tanto se sufre. Mediante el simbolo religioso se puede transgredir €l limite de la
separabilidad de las partes y se puede llegar ala union de latotalidad del ser.

La analogia permitira esto, si primero distingue lo semejante y lo diferente, o sea
las partes que estan separadas y luego aungque predomine la diferencia, rescatara lo
igual. Accion que posibilitara la verdadera union de lo separado con su respectivo gozo.

“El simbolo abre un acceso a una dimension profunda de la realidad. Nos acerca
alos limites, a lado oculto e insondable de larealidad, alli donde mora el misterio.”®

Amor es el otro concepto importante que se presenta en e simbolo religioso
junto con € de unién. Y de é se puede decir que es un concepto que tiene que ver con
la renuncia del yo para entregarle todo a otro. También tiene relacion con la idea de
bien, sdlo se desea y se procura € bien del otro; asi € individuo que ha abierto su
corazon y ama, es un ser bondadoso. No puede haber maldad en un ser de amor.

Cuando €l ser humano penetra al simbolo religioso se hace uno con la totalidad,
esto significa que se hace uno con e amor, hay una renuncia del yo individual para

fundirse y entregarse al otro. Para redlizarse en € amor, por eso Trias habla de la

8 Beuchot, Mauricio, Hermenéutica, analogia y simbolo, ob. cit., p. 145
8 Mardones, José Marfa, La vida del simbolo. La dimension simbdlica de la religion, Santander,
SaTerrae, 2003, p. 95

37



realizacion del simbolo religioso en el amor. En lo sagrado hay amor. “El espiritu de

Dios es espiritu de amor.”®*

Laverdad y sabiduria que contienen los simbolos religiosos esta sustentada en el

amor. “El simbolo toca lo que constituye el manantial profundo del que surge toda

capacidad de accion y relacion, delibertad y amor.”®

San Agustin y San Buenaventurale Ilaman a amor (caritas) el don de la caridad.
Para el mundo amar es gozar, no con € goce puro y desinteresado que es propio del
amor, sino con €l placer egoistay mezquino que caracteriza a interés. El amor puro de
la caridad, del cual hablan San Agustin y mas tarde San Buenaventura, no es ese gozo
del placer mundano de la sola satisfaccion personal. El verdadero amor mas tendria que
ver con el dar desinteresado, dar porgue se desea el bienestar del otro.

“Dar eslafuncion esencial del amor; dasin cansarse, dasin
contar sus dones, sin sentir su pérdida, sin fijarse en ellos
mas que para impregnarlos con su aroma; prodiga sus
bienes, da cuanto tiene y posee y, después de darlo todo, o
maés bien, dandolo todo, se day se prodiga a si mismo sin

limites, sin reservas, por completo, para siempre.”®

“La experiencia del amor, que es sin duda la experiencia
mas gratificante, es también la experiencia mas arriesgada,
porque exige entrega y fidelidad, liberacién del propio
interés, aceptacion incondicional de la libertad del otro vy,
en definitiva, desencadena unos dinamismos que nadie sabe

hasta donde le pueden llevar.”®’

8 Trias, Eugenio, Tratado dela pasién, Madrid, A. Mondadori, 1988, p. 58

& Mardones, José Marfa, La vida del simbolo, ob. cit., p. 103

8 Martinez, Luis M. (Arzobispo de México), Jestis, México, Administracion de la Cruz, 1947, p. 145
8 Castillo, José Marfa, Simbolos de |a libertad, Salamanca, Sigueme, 2001, p. 185
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Cuando se toca el amor® se accede a gozo, se encuentra paz y contemplacion y
de alguna manera se es libre.

Acceder aeste amor puro es entonces sumamente dificil, los simbolos religiosos,
através de la analogia, son el camino por € cua podemos llegar y realizarlo, no sélo
verlo y distinguirlo, sino conocerlo, saborearlo y practicarlo; como algunos misticos nos
lo han relatado.

En los siguientes capitulos abordaremos a pseudo Dionisio Areopagita y al
Maestro Eckhart, que nos permitiran a través de sus escritos, intentar penetrar en sus
simbolos religiosos para ir construyendo una interpretacion que se acerque a la verdad
de su pensamiento.

La pretensién es ir armando una interpretacion desde la hermenéutica anal égica,
para después verificar si es posible por medio de la analogia penetrar en los simbolos
religiosos para develar la sabiduria que encierran éstos.

Sin perder de vista que € pensamiento de ambos autores esta planteado a través
de la via negativa o via apofética. ¢L.a analogia nos guiara en la interpretacion de los

simbol os cristianos propuestos por la via negativa?

8 “E| objeto de amor es, para el ser finito, e propio Dios, que a ser amor, hace que el hombre ame &l
propio amor al amar a Dios. Amar significa entonces amar el amor.” Trias, Eugenio, Tratado dela
pasion, ob.cit. p. 63
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Capitulo 1

Los simbolos en el pseudo Dionisio Areopagita

1. Contexto cultura y filosofico del pseudo Dionisio

1.1 Su ubicacién histéricay su obra

Pseudo Dionisio Areopagita es el nombre dado a autor de una serie de escritos
gue gjercieron gran influencia en el pensamiento medieval. No se sabe quién fue € autor
de esta gran obra, se creyd durante mucho tiempo que fue un discipulo de San Pablo, se
le identificé como un miembro del Aredpago convertido a cristianismo después de la
predicacion del Apostol (Hechos, XVII, 34). Hoy dia se considera que sus escritos
fueron redactados afinales del siglo 1V o0 acomienzos del V.

Algunos piensan gque su autor probablemente es un monje sirio 0 quiza un obispo,
por el alto concepto que manifiesta de la dignidad episcopal. “La organizacion monéstica
que describe corresponde a siglo VV.”*

Otros lo ubican un poco mas tarde, a fines del siglo V o primer cuarto del VI, “el
contenido del corpus dionisiaco, las influencias patristicas y sobre todo neoplaténicas que
manifiesta, e hecho de que nunca sea citado ni mencionado durante los cinco primeros
siglos inducen a asignarle una fecha bastante tardia y, en consecuencia, a no ver en € al
convertido por San Pablo.”?

Estudios recientes de linguistica proponen fecha de la redaccion de una de sus

obras Los nombres divinos. “La historia del texto, permite fijar su redaccion alrededor del

! Fraile Guillermo, Historia de la Filosoffa I, Madrid, BAC, 1960, p. 166
2Vilanova Evangelista, Historia de la Teologia cristiana, tomo |: delos origenes al siglo XV, Barcelona,
Herder, 1987, p. 250

40



afio 520 de nuestra era; es esta datacion, confirmada por el [éxico, la morfosintaxisy los
intertextos, la que impide que su autor sea el Dionisio mencionado en los Hechos de los

Apostoles (17:34) como el cristiano convertido por San Pablo en su discurso sobre el

Dios incognoscible, discurso pronunciado en el Aredpago de Atenas.”>

“Han sugerido |. Hausherr y Urs von Baltasar que se podria
identificar a pseudo Dionisio con Sergio de Reshaina
(1536), quien dominaba tanto € griego como € sirio.
Seguin estos criticos, habria dado su nombre a la traduccion
siriacay un pseudénimo a texto griego, igualmente suyo, y
gue apenas fue conocido a principios del siglo VI. De
hecho, son sirios los primeros testimonios sobre la
nd

existencia del Corpus Areopagiticum.
Es frecuente referirse a sus doctrinas con los nombres del Corpus Areopagiticum
0 Corpus Dionysianum. “El Corpus Dionysianum es un esfuerzo para lograr una
exposicion sistemética del cristianismo.”>
El Corpus Dionysianum abarca diez cartasy cuatro tratados. Los nombres divinos,
Teologia mistica, Jerarquia celestial y Jerarquia eclesiastica.
“El pensamiento contenido en dichos escritos tuvo, a través de las traducciones
latinas de Hilduino y Juan Escoto Eritugena, gran influencia doctrinal y espiritual durante
la edad media e incluso en los tiempos modernos.”®

Los escritos del pseudo Dionisio guiaron gran parte de la mistica cristiana tanto

en oriente como en occidente, a € se debe |la estructuracion, en tres fases del camino de

3 Cavallero, Pablo, ponenciatitulada: La paradoja de los nombres divinos del pseudo Dionisio: nombrar o
inefable, publicada en las Actas, Buenos Aires, UCA, 1998, pp. 75-88. Presentada en | X Jornadas de
Estudios clasicos realizadas en la Facultad de Filosofiay Letras de la Universidad Cat6lica de Buenos
Aires, Buenos Aires, Argentina.

* Gonzélez de Cardedal, Olegario, presentacion de las Obras Completas del pseudo Dionisio Areopagita,
Madrid, BAC, 1995, p. 58

® Fraile Guillermo, ob. cit., p. 168

® Vilanova Evangelista, ob. cit., p. 251
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ascenso a Dios: la purgacion, la iluminacion y la unificacion. En el pseudo Dionisio
aparece unavision teolégica unitaria

Su obra es una gran exégesis de los simbolos cristianos que va develando las
verdades del ascenso en lajerarquiadel universo, va emanando sabiduria.

Para el pseudo Dionisio:

“sabiduria es ver el desbordamiento del amor de Dios,
hontanar de lo mdltiple por la creacién para que €l hombre
corresponda en extético amor de retorno a la unién con €l
Uno, mar de felicidad. Unidad, procesién o salida, retorno.
El padre por e Hijo al hombre; e hombre por el Hijo sube
al Padre, y el Espiritu, que es el flujo y reflujo de los dos en
conjuncién, viento que impulsa las aguas rio debgo de
creacion y las devuelve rio arriba en santidad hasta la
esencia supraesencial del mar de Dios que es Unidad. Este
es € hilo que engarza las perlas de todo e Corpus

Dionisiacum.”’

1.2 Influencias filosoficas

El fondo filosofico del pseudo Dionisio Areopagita es el heoplatonismo ateniense
gue corregido en sentido cristiano va a subrayar vigorosamente |la trascendencia divina.

El neoplatonismo es un sistema de filosofia idealista 'y espiritualista tendiente al
misticismo. Florecié en e mundo pagano de Greciay Roma durante |os primeros siglos
de la era cristiana. Su nombre deriva del hecho de que sus principales representantes

obtuvieron su inspiracion de las doctrinas de Platon.

" Gonzélez Cardedal, ob.cit., p. 61
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El neoplatonismo se origind en Egipto, fue ampliamente influenciado por los
idealesreligiosos y las tendencias misticas del pensamiento oriental.
Para entender € sistema neoplaténico, asi como también entender la actitud del

cristianismo hacia d,

“es necesario explicar la doble finalidad que movié a sus

fundadores. Por un lado, € pensamiento filosofico del

mundo helénico habia probado ser inadecuado para latarea

de la regeneracion mora y religiosa. El estoicismo,

epicureismo, eclecticismo y aln el escepticismo se habian

fijado, cada uno, la tarea de hacer felices alos hombres'y,

cada uno a su turno habia falado. Entonces surgio la

conviccion de que € idealismo de Platon y las fuerzas

religiosas del oriente podrian unirse bien, en un

movimiento filoséfico que daria definicion, homogeneidad

y unidad a todos los esfuerzos del mundo pagano por

rescatarse a si mismo de laruina que lo amenazaba. De otro

lado, la fortaleza, y desde el punto de vista pagano, la

agresividad del cristianismo, comenzaban a desarrollarse.”®
Llegd a ser necesario, en el mundo intelectual, imponerse a
los cristianos, mostrando que e paganismo no estaba
totalmente en bancarrotay, en el mundo politico, rehabilitar
el politeismo oficial del Estado proporcionando una
interpretacion de él, que deberia ser aceptable en € ambito
de lafilosofia.

El estoicismo especulativo habia reducido los dioses a personificaciones de
fuerzas naturales; Aristoteles habia negado definitivamente su existencia; Platon se habia

reido de €ellos. Era momento, ademas de que € creciente prestigio del cristianismo

8 Gilson, E., La Filosofia en la Edad Media, Desde |os origenes patristicos hasta e final del siglo XIV,
Madrid, Gredos, 1972, p. 32
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debiera ser opacado por una filosofia que, invocando la autoridad de Platon, a quien los
cristianos reverenciaban, no sblo mantuviera a los dioses, sino que hiciera de ellos parte
esencia de un sistema filosofico. Este fue e origen del neoplatonismo.

Sin embargo, se debe afiadir que en tanto la filosofia que surgia de estas fuentes
era platénica, no desdefiaba €l apropiarse de elementos del aristotelismo y ain del
epicureismo, articuldndose en un sistema sincrético.

Los més importantes pensadores considerados como precursores de la Escuela
Neoplaténica son Plutarco, Méximo, Apuleyo, Enesidemo y Numenio. El Ultimo
mencionado, que florecié hacia € fin de siglo segundo después de Cristo, tuvo una
influencia directa e inmediata sobre Plotino, €l primer neoplaténico sistematico. Filon el
judio, quien destac6 en la mitad del siglo primero, fue también precursor del
neoplatonismo.

Ammonio Saccas (242 d.c.) se considera €l fundador de la Escuela neoplatonica,
no dejo escritos, tuvo una extraordinariainfluencia sobre Plotino y Origenes.

Plotino (205-270 d.c.) nacié en Egipto, fue & primer filésofo sistemético de la
escuela neoplatonica. Fue discipulo de Ammonio Saccas diez afios y luego ensefid
filosofia. Escribié 54 tratados, fueron editados por Porfirio en seis grupos de nueve
Enéadas. El considera que la verdadera fuente de la realidad esta sobre nosotros y no
debgjo. Esel Uno, e Absoluto, € Infinito, es Dios.

Porfirio (233-303 d.c.) fue devoto discipulo de Plotino, fue el autor de eisagoge o
Introduccion a las categorias de Aristoteles y de otras obras como Contra |os cristianos.
En donde afirma que “uno debe comenzar el proceso de perfeccidn adelgazando €l velo

de la materia (el cuerpo), que se mantiene entre el ama y las realidades espirituales.



Entonces, como medio de posterior avance, uno debe cultivar la contemplacion de si
mismo. Una vez que la etapa de contemplacion de si mismo ha sido acanzada, €l
siguiente progreso hacia la perfeccién depende de la consulta de orécul os, adivinacion.”®

Jamblico, naci6 en Siria, fue discipulo de Porfirio, tuvo una firme comprension de
los principios especulativos del neoplatonismo y modificd profundamente las doctrinas
metafisicas de la escuela. Enfatizd e factor magico o telrgico en e esquema
neoplaténico de la salvacion.

Proclo fue € mas sistemético de todos los neoplatonicos, conocido como “el
escolastico del neoplatonismo” por intentar sistematizar y sintetizar los distintos
elementos del neoplatonismo por medio de lalégica aristotélica. Proclo fue el dltimo gran
representante del neoplatonismo, ya que en e afio 529, por un edicto de Justiniano, las
escuel as filosoficas en Atenas fueron clausuradas.

El neoplatonismo sin lugar a dudas influyd en los pensadores cristianos quienes
casi desde €l principio de la especulacién encontraron en el espiritualismo de Platon una
poderosa ayuda para defender y mantener una concepcién del ama humana que €l
materialismo pagano rechazaba, pero que laiglesia cristiana aceptaba irrevocablemente.

El filésofo cristiano Nemesio (que tuvo su auge hacia €l 450), asumié por entero
el sistema neoplaténico. Al mismo tiempo hubo elementos del neoplatonismo a los que
recurrieron con fuerzalos hergjes, especialmente |os gnosticos.

“El escritor cristiano cuyo neoplatonismo tuvo més amplia influencia en la
posteridad, y que ademés reprodujo con mayor conviccion las doctrinas de la escuela, es

el pseudo Dionisio Areopagita.”*°

% Ibid., p. 48
10 hid., p. 56
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Otra importante influencia que tuvo el pseudo Dionisio fue Origenes (185-253
d.c.), quien ha sido considerado “el mejor aegorista de la exégesis cristiana de
Algandria.”

Origenes fue discipulo de Ammonio Saccas y condiscipulo de Plotino. Su vida
estuvo consagrada a la predicacion y a la exégesis de la escritura. La obra exegética de
Origenes a pesar de que muchos de sus libros no han llegado hasta nosotros, es
gigantesca, no solo por su extensiéon, sino también por la amplitud de su informacion,
Origenes utiliza preciosos datos que le ofrecian la exégesis rabinica y las tradiciones no
canbnicas y esotéricas. Para €l la escritura entera, € antiguo y Nuevo testamento tiene un
sentido espiritual, que hay que interpretar parallegar ala contemplacion.

“Para Origenes todo es espiritualidad, aun la misma filosofia neoplatonica, estoica
y pitagérica, que utilizacomo instrumentos para explicar el misterio de su fe.”*?

Lavida espiritual corresponde a un proceso continuo de comprension espiritua de
la Escritura. Segun las etapas del progreso espiritual (que é propone), segin la
transformacion interior del ama, se revelan los aspectos siempre nuevos del verbo
divino: los nuevos nombres del verbo se hacen inteligibles.

Como su sistema teolgico, €l método exegético de Origenes estd dominado por
la nocion de revelacion progresiva y de educacion lenta y gradua de las criaturas
espirituales.

“Origenes, como cristiano, no puede resignarse a considerar €l texto sagrado
como objeto petrificado, propio de un museo. La palabra de Dios es viva, dinamica,

presencia de Dios en todo tiempo.”

" vilanova Evangelista, ob.cit., p. 188
12 Origenes, Escritos espirituales, Madrid, BAC, 1999, p. XVI
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Origenes es el primero en aplicar € término “theanthropos o Dios-hombre, y en
atribuir ala naturaleza humana de Cristo las propiedades de su divinidad o alainversa.”**

Con su sistema discursivo de Biblia'y cosmologia platénica, Origenes pretende
solamente mostrar el camino de retorno a Dios. “Dionisio Areopagita seguiria
espiritualmente este itinerario de caida y ascenso, circulo de creacion, redencion y
glorificacion.” ™

Otrainfluencia que tuvo el pseudo Dionisio Areopagita fue San Gregorio de Nisa,
quien fue discipulo de Origenes y obispo de Nisa. Fue € gran tedlogo del concilio de
Constantinopla frente a saberes arrianos y macedonianos. “Gregorio hace teologia
mistica; sin embargo, este aspecto ha sido olvidado hasta bien entrado el siglo XX. En é
seinspiré el pseudo Dionisio Areopagita.”*®

Gregorio parte de la gnosis algjandrina, esfuerzo para acanzar la unién con Dios
por via de conocimiento (gnosis), pero disiente de los tedlogos algjandrinos afirmando
gue solo por la perfeccién de amor recobramos la «imagen y semejanza de Dios» en que
fuimos creados, y ahora somos recreados por €l bautismo, que es muerte y resurreccion.

Plotino fue cantera de inspiracion como maestro del neoplatonismo. A Gregorio le
sirve de expresion para € ascenso o retorno purificante del alma hacia Dios y 1a unidn
con Dios por amor. “Extasis para Plotino es el salto del abismo entre la criatura (alma) y
Dios, infinitamente trascendente. Por amor se alcanza al Uno donde el entendimiento no

n17

puede llegar.

B 1pid., p. XIX

“1bid., p. XVI

B1pid., p. XXI1

18 Martin, Teodoro H., presentacion de San Gregorio de Nisa, Semillas de Contemplacion: Homilfas sobre
el cantar delos cantaresy vida de Moisés, Madrid, BAC, 2001, p. XVIlII

Y 1bid., p. XX
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Gregorio intenta explicar de modo aleg6rico los misterios de Cristo y de la
Iglesia. Filon habia escrito la Vida de Moisés como e emplo para e pueblo judio, asi
Gregorio influenciado por Filén hace de Moisés € prototipo del santo cristiano. Y dice:
«Al gran Moisés comenzé Dios apareciéndosele por la luz; luego, hablando con él en la
nube. Después, cuando Moisés era méas sublime y perfecto, vio a Dios en las tinieblas.»
(Homilia 11)

Gregorio hace una analogia de estas tres etapas por las que pasa Moisés con las
tres etapas que ya habian indicado Origenesy Plotino parallegar ala unién con Dios.

Asi la vida de Moisés corresponde a las tres edades de la vida interior. En las
Homilias sobre el Cantar de los Cantares se propone Gregorio tratar acerca de la tercera
etapa «el Cantar de los Cantares» ya que en esta etapa es posible encaminarse
misticamente por la senda de lo divino. «Entremos en el santo de los santos, que es el
Cantar de los Cantares. Por la oracion sublime de estas canciones tenemos acceso a los
mas profundos misterios.» (Homilia 1).

Tiniebla, para San Gregorio, esrelacion a conocimiento y deseo de ver aDios. Y
la verdad fundamental de la espiritualidad es para é: «Le conoceré cuando comprenda
gue no puede ser comprendido» (Homilia 6).

“Lo que desarrollara luego el pseudo Dionisio Areopagita hablando del «rayo de

latiniebla»,”

esdecir, Dios esinaccesible, porque es infinito.
En la ausencia es gozo de experiencia, certeza y seguridad de su presencia. «No
conocemos la grandeza de la naturaleza divina por |o que de ella comprendemos, sino por

lo que excede de toda capacidad humana de entender.» (Homilia 11)

B 1hid., p. XXXV
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Llega San Gregorio a la conclusién de que hay otro conocimiento por €l cual
salvamos la distancia entre el limitado conocer humano y lainfinita esenciade Dios. « La
naturaleza divina es total mente incomprensible. Aqui se conoce sblo por amor.» (Homilia
9).

Las afluentes del pensamiento del pseudo Dionisio Areopagita son de origen no
sOlo eclesiastico con los aeandrinos y Gregorio de Nisa, sino también judio con Filén'y
helenista con Plotino y Proclo. En é confluyen distintas corrientes de pensamiento, 1o

gue hace su obra una riquisima fuente de conocimiento y sabiduria.
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2. Lateologia negativa como €l método parallegar ala contemplacion

El pseudo Dionisio se inspird en Gregorio de Nisa para establecer su Teologia
mistica®, lacua sintetiza toda su obray tiene su propiay especial préctica metodologia
negativa, que le permitird alcanzar € estado de union con ladivinidad.

“La Teologia mistica es una obra de guia espiritual. Dionisio, € maestro, instruye
asu discipulo Timoteo diciéndole como penetrar en el silencio, en la vacuidad, la nada, el
vacio. Debe imitar a Moisés, (aqui nos encontramos con la influencia de Gregorio de
Nisa), que subid ala montafiay penetré en la nube pero no vio a Dios —puesto que nadie
havisto jamés a Dios-, sino sdlo el lugar donde mora Dios.” %

Dionisio tiene en la Teologia mistica un agudo sentido de la absoluta
trascendencia de Dios. Pero no lo concibe como Aristételes, perdido en una legania
inaccesible para el hombre. Por € contrario, hace resaltar laidea cristiana de un Dios que
es alavez principio y fin, y que esta presente en todas las cosas. No obstante, e fondo
neoplatonico se reflgja en su concepto del retorno del hombre a su principio. Su mistica
incluye una etapa ascética preparatoria 'y tiende a lograr un conocimiento directo de Dios
y aunirse con é por laintuicion. Su objetivo esloinvisibley lo inefable.

“Procede por medio de alegorias, simbolos y analogias para llegar a conocer |o

invisible por su proporcion con lo visible. Los judios no fueron capaces de pasar del

19 “No hay tratado tan corto con tan largainfluencia en Occidente como la Teologia mistica del
Areopagita, sintesis o germen de todo el Corpus Dionisianum... La Teologia mistica, este librito que habla
de Dios por via de silencio, nos pone en los umbrales del cielo. Teologia, para Dionisio, es sinénimo de
Biblia, hablar con y de la paabra de Dios; mistica significa el admirable descubrimiento del misterio,
infinito mas que los cielosy los mares. Queda el alma abismada, sin palabras, encantada, y a volver ala
tierra su mirada exclama: jNadal Nada como aquello, nada se |e parece, es el inefable. Aropnuu : yo niego
gue lo mejor de este mundo se pueda comparar con aquel Bien. No, no me digan palabras que no alcanzan
laverdad. Déjenme en silencio cantar sus alabanzas. Apofatica, mistica, silencio vivencial.” Areopagita
Pseudo Dionisio, Obras Completas, Teologia mistica, Madrid, BAC, 1995, p. 369

2 Johnston William, Teologia mistica, La ciencia del amor, Barcelona, Herder, 1997, p. 49

50



sentido literal de la Escritura. Los cristianos penetran en las alegorias y en los simbolos
delaliturgia para halar un sentido mas recondito y misterioso. Pero Dionisio insiste en la
insuficiencia del conocimiento discursivo parallegar aDios.”*

Dionisio aspira a otro conocimiento més ato, intimo y misterioso, por
comunicacion directa del entendimiento con la divinidad.

El pseudo Dionisio Areopagita menciona en otra de sus obras la jerarchia
eclesiastica, tres grados de perfeccion que posibilitan la comunicacion directa con Dios.
El primer grado es la purificacion sensible, consiste en el ascetismo, en laliberacion dela
materiay en e desprendimiento absoluto de los sentidos y de las cosas sensibles. Se trata
de una depuracién del conocimiento racional. Es necesario que el ama se desprenda de
todas las imagenes y de toda actividad intelectiva. Con ello se logra el silencio mistico. El
alma purificada queda silenciosa, sumergida en una oscuridad luminosa, la cual sirve para
prepararla a la segunda etapa. La iluminacion es el segundo grado, en la cua e ama
entra en contacto con e mundo celeste, inteligible, recibiendo ya una comunicacion o un
reflejo de Dios. Finalmente se llega al ultimo grado: la perfeccién, union o santificacion.
El amallegaa conocimiento de las realidades ocultas bajo el velo de los simbolos. Esta
es la verdadera contemplacion. Pero el término de la ascensiéon del hombre hacia Dios no
es simplemente intelectivo, ni contemplativo, sino la verdadera union con Dios. El dma
sale de su oscuridad y se une plenamente por amor a inefable.

“Esta contemplacion no es solamente activa por parte del alma, sino también
pasiva, en cuanto gue recibe la comunicacion de Dios y se verifica por una <simpatia>

inexpresable. Es una ciencia divinisima superior atoda inteligenciay <fruto de la intima

2 Fraile Guillermo, Historia de la Filosofia I, Madrid, BAC, 1960, p.179
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union con una luz sublime, que irradia sobre el amay la hace capaz de sumergirse en las

profundidades insondables de |a divina sabiduria>.”

El principio y motor de este proceso ascendente que eleva el alma hacia las cosas
superiores es el amor, el cua hace salir a hombre de si mismo, olvidarlo y abandonarlo
todo hastallegar a término, que es el conocimiento y la union inefable con Dios.

Este conocimiento mistico requiere una sintonia o comunién con lo divino, que
suelen llamar “pasividad”, es decir, actitud receptiva, disponibilidad sin pertenecerse a si
mismo. Pasividad que es radicalmente opuesta a quietismo perezoso y abandono a los
instintos como ocurre a los pseudo-misticos. Por tanto, el mistico sale de si mismo,
“pierde suama’ y entraen éxtasis.

“Extasis, para Dionisio es ante todo uni6n con Dios,
divinizacion. Son términos usados por los neoplaténicos,
pero con diferente sentido. El éxtasis plotiniano consiste en
una liberacion moral de la mente a fuerza de adentrarse en
la propia ama, entrar dentro de si en ascesis liberadora de
la mente conforme al mito de la caverna En sentido
parecido lo entienden Origenes y San Gregorio de Nisa
Para Dionisio, en cambio, € éxtasis consiste en salir de si y
adherirse a lo sobrenatural, a Dios mismo. El éxtasis nos
sittamas alade lainteligencia, creando una ruptura radical
n23

€onsigo mismo.

El éxtasis 0 unién con lo divino se da en € instante en que se sale de uno mismo,
se da cuando la persona se abandona a si misma y se vacia. Cuando se ha logrado la

purificacion del primer grado de perfeccién: la liberacion sensible o de la materia. Es la

2 bid., p. 182
% Gonzélez de Cardedal Olegario, en presentacion Obras completas del pseudo Dionisio Areopagita,
ob.cit., p. 91
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purificacion del alma por e desprendimiento absoluto y brota e silencio mistico y el
amor a inefable.

A este “salirse de si mismo”, abandonarse y vaciarse es a lo que € pseudo
Dionisio Ilama via negativa. Y es € método que utiliza para llegar a la contemplacion o
unién con Dios en su teologia negativa.

El pseudo Dionisio toma de Plotino la comparacion de “renunciar a todas las
cosas, como escultores esculpen las estatuas. Quitan todo aguello que a modo de
envolturaimpide ver claramente la forma encubierta. Basta este ssmple despojo para que
se manifieste la ocultay genuinabelleza” %

Lograr entonces la divinizacion mediante el conocimiento de Dios es € hilo de
oro que entreteje las obras completas del pseudo Dionisio Areopagita. “Pero la manera
mas digna de conocer a Dios se acanza no sabiendo, por la union que sobrepasa todo
entender.”®

Conocer aDios por e no saber es paralateologia negativa un punto fundamental.
“Por eso San Dionisio dijo: & conocimiento més divino de Dios es € que se conoce por
medio del desconocimiento.”?

La teologia negativa planteada por €l pseudo Dionisio Areopagita sienta las bases
para que siglos més adelante en la historia otros autores vuelvan a retomar este método
negativo. El autor andénimo inglés del siglo X1V que escribid La nube del no saber, dice:

“nadie puede pensar a Dios mismo. Por tanto, dejaré a un lado todo lo que puedo pensar y

eligiré lo gue no puedo pensar como objeto de mi amor. ¢Por qué? Porgue Dios puede sin

2 (MT 2.1025 B. corresponde aEnéadas |, 6,9). Ibid., p. 90
% |bid., p. 85
% Texto andnimo inglés del siglo X1V, La nube del no saber, Barcelona, Herder, 1999, p. 125
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duda ser amado, pero no puede ser pensado. Por medio del amor podemos captarlo y
retenerlo, pero jaméas por medio delasideas.”?’

Conocer por el desconocimiento narra €l proceso diaéctico que se da a través de
lateologia negativa. “Atraviesa la espesa nube del no saber con el dardo afilado del amor
anhelante y no pienses en abandonar bajo circunstancia alguna.” %

En palabras del propio pseudo Dionisio: “Despdjate de todas las cosas que son y
aln de las que no son 'y seras elevado espiritualmente hasta el divino Rayo de lastinieblas
de ladivina supraesencia.”*

“Lamanera mas digna de conocer a Dios se alcanza no sabiendo, por la unién que
sobrepasa todo entender.” *°
La teologia negativa del pseudo Dionisio Areopagita sostiene que el Unico saber

posible acerca de Dios es el “no-saber”, del mismo modo que en el neoplatonismo.

2.1. Distincién entre lo apofético y lo catafatico

El pseudo Dionisio esta conciente de que la via negativa no seria posible de
alcanzar sin €l otro camino que esta también presente en lavida: éste es |la via afirmativa.
El proceso de conocimiento del ser humano y Dios es dialéctico, se afirmay luego se

niega, se encuentran semejanzasy luego desemejanzas.

2 |pid., p. 42

2 bid., p. 43

% Areopagita, Dionisio, Teologia Mistica, Obras completas, ob.cit., p. 371

% Areopagita, Dionisio, Los Nombres de Dios, Obras completas, ob.cit., p.339
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A laviaafirmativa se le ha denominado cataféticay alavia negativa, apofatica.

<Conocer por e desconocimiento>, describe el movimiento de la concienciaentre
lo catafético y lo apofatico. Algunos tedlogos-misticos-filésofos de la Edad Media
retoman nada mas la via airmativa para llegar a conocimiento de Dios. San
Buenaventura®', basa su pensamiento en la teoria llamada ejemplarismo, ésta ve a Dios
como causa ejemplar y alacreacion y a ser humano como vestigios de Dios. Dice en su
Itinerario de la mente a Dios: “Toda criatura, por su propia naturaleza, es imagen y
semejanza de la eterna sabiduria.”

S e individuo se purifica elevando las potencias de su ama memoria,
entendimiento y voluntad (asociadas cada una de ellas ala Trinidad); y conoce con é los
dones gratuitos dados al hombre: fe, esperanza y caridad; entonces se asemejara mas a
Dios, lo conocerday se uniraaél, esto es, alcanzara la contemplacion.

En otras palabras purificandose e individuo podra por via afirmativa o catafética
hacerse mas semejante a su g emplar, a su creador, a Dios. Podra hacer méas suyos los
atributos divinos: bondad, sabiduria, omnipotenciay podra unirse por semejanza a Dios.

San Buenaventura solo utiliza la via catafatica como metodologia para llegar a
conocimiento y union con la divinidad. Sin embargo otros tedlogos misticos vieron que
este proceso de uniodn tiene una parte que también es fundamental: la via apofatica o

negativa. Como el pseudo Dionisio Areopagitay el Maestro Eckhart.

3 Juan de Fidanza, llamado posteriormente Buenaventura nacié en Bagnorea (Italia) hacia 1217. Tomé e
habito franciscano, en 1273 fue nombrado cardena y murié en 1274. lllanes, José L uis, Saranyana, Joseph
Ignasi, Historia de la Teologia, coleccién Sapientia Fidel, Madrid, BAC, 1996, p.59
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Asi, es necesario purificarse y llegar al conocimiento de los atributos divinos y
hacerlos de uno mismo, ser bondadosos, ser sabio; pero no quedarse ahi, sino
trascenderlo todo. “Conocer por el desconocimiento.”

Entonces el camino de ascenso se convierte en un proceso dialéctico® entre lo
catafético y lo apofético, entre lo afirmativo y lo negativo™. En e cual la purificacion de
las emociones es importante para conocer y acceder a las verdades esenciales y a los
atributos divinos (lo catafético) y abandonarlo todo, vaciarse a si mismo y trascender (1o
apofético). Asi, “toda afirmacion alo divino con relacidn a nuestros conceptos requiere a
lavez una negacion respecto alatrascendencia de Dios.”*

La via apofética es la metodologia que le permite a pseudo Dionisio lograr €l
abandono de uno mismo, &l vaciamiento del individuo para elevarse, trascender y llegar a
Dios. La negacion® en la via apofética no es la anulacion, la desaparicion en sentido
negativo; es la negacion de lo afirmativo que te lleva a trascender. “La negacion,
inseparable de la afirmacién, no es privaciéon, sino agrandar la afirmacion hasta €l

infinito.”%’

%2 «Djos puede ser conocido por el desconocimiento (non-connaissance)”. Lossky, Vladimir, La notion des
“ Analogies’ chez Denys le pseudo-aréopagite, Archives d'histoire doctrinale et littéraire du Moyen Age, 5
(1930) p.304

% “Notons d'abord que la question se limite & un seul aspect du probléme de la connaissance de Dieu: le
mouvement dialectique des deux théologies. |l y vasimplement du fait que, dans la théologie affirmative,
on «descend a partir du premier des étres», tandis que, dans la négative, on «monte a partir des tout derniers
étres».” Vanneste, J. Le mystére de Dieu, Desclée de Brouwer, Bruxellis, 1958, p. 77

% Le premier mode de connaissance, la «théol ogie affirmative» est presenté dans les Noms divins, tandis
que le second mode, |a «théologie negative», est exposé dans la Théologie Mystique.” 1bid., p. 32

* Gonzélez de Cardedal Olegario, en presentacion Obras Completas del pseudo Dionisio Areopagita,
ob.cit., p. 71

% «|_es négations doivent sentendre divinement selon la trascendance et non selon I'insuffisance. C'est bien
parce que la negation ne doit pas se confondre avec une insuffisance, une privation, qu'il ne peut y avoir
contradiction entre affirmations et négations. 11 est au-dessus des privations.” Corbin, Michel, Négation et
trascendance dans |'cauvre de Denys, “Revue des sciences philosophiques et théologiques’ 69 (1985): 41-
76.p. 57

3" Gonzélez de Cardedal Olegario, en presentacion Obras Completas del pseudo Dionisio Areopagita,
ob.cit., p. 73
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“La negacion dionisiana no sera un simple reverso de la afirmacion. La negacion
de la negacion (la hipernegacion)”® La hipernegacion es un término de Michel Corbiny
éste hace referencia a una negacion doble que escapa a convertirse en una afirmacién en
la teologia negativa del Areopagita. De una negacion “por encima (hyper) que designa
una proposicion negativa més ata por trascendencia, ella es entonces doble.” Hyper
designalo que trasciende, 10 que pasa por encima.

Esta via negativa no nace solamente en el pseudo Dionisio Areopagita, es una
idea que viene del siglo IV de los neoplaténicos, -sobretodo de los tedlogos griegos
[lamados capadocios- cuya doctrina sobre la incomprensibilidad de Dios tuvo gran
resonancia en toda la teologia mistica subsiguiente. Basilio de Cesarea, Gregorio de Nisa
y Gregorio Nacianceno, supieron a través de sus profundas oraciones y lecturas
contemplativas de la Sagrada Escritura que Dios es el misterio de misterios que mora en
laluz inaccesible 0 en la oscuridad impenetrable.

Gregorio de Nisa, en su libro Vida de Moisés, dice que “debemos tomar gjemplo
del gran hebreo que nos dio las leyes, que subid ala montafiay penetrd en una nube de
oscuridad. Moisés lo dg6é todo, incluso € pensamiento, para adentrarse en lo
desconocido y encontrar a Dios. No existe otra forma de que e hombre pueda conocer |0
divino.”*

La teologia de la negacién conocida también con e nombre griego apofética,
viene de los neoplaténicos y alcanza su punto culminante a finales del siglo V con la

divina oscuridad del pseudo Dionisio Areopagita.

3 Y ébenes Escardd Zenia, Figuras de lo imposible: atisbos desde la mistica, la estéticay el pensamiento
contemporaneo, tesis de doctorado en filosofia, México, Facultad de Filosofiay Letras, UNAM, 2006,

p. 43

9 Corbin, Michel, Négation et trascendance dans I'cavre de Denys, ob. cit., p. 56

“0 Johnston William, Teologia Mistica, ob.cit., p. 32
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Asi procede Dionisio en la Teologia mistica:

“Conviene aabar la negacion de modo muy diferente a la
afirmacion. Afirmar es ir poniendo cosas a partir de los
principios, bajando por los medios y llegar hasta los
altimos extremos. Por la negacion, en cambio, es ir
quitdndolas desde los Ultimos extremos y subir a los
principios. Quitamos todo aguello que impide conocer

desnudamente a incognoscible, conocido solamente a
n4l

través de las cosas que |o envuel ven.

Se trata finamente en la via apofética de quitar todo lo que no permite que
conozcamos a Dios. Quitar para conocerlo verdaderamente porque solo se le haintentado
conocer através de las cosas afirmativas que se han dicho y que se han creido que é tiene
y es. Dionisio dgja ver en esta parte una critica a la via afirmativa como e Unico método
de conocimiento. La afirmacion sdlo “lo envuelve”, solo tapa su verdadera esencia. La
via apofética permite revelar “los misterios que estan mas alla de todo conocimiento, aln
més all4 de laincognoscencia, en las tinieblas més que luminosas del silencio.”*?

La negacion de la via apofética planteada por Dionisio dista de la nocién clésica
aristotélica: “1. La afirmaciéon es la enunciacion gue atribuye una cosa a otra. 2. La
negacion es la enunciacion gque separa una cosa de otra...3. Luego es evidente que para
toda afirmacion hay una negacion opuesta, y para toda negacién una afirmacion

opuesta.” 43

“! Areopagita Dionisio, Teologia Mistica en Obras Completas, ob.cit., p. 374

“2 Gregorio de Nisa, Vida de Moisés en Semillas de Contemplacién, coleccidn clésicos de espiritualidad,
Madrid, BAC, 2001, p. 252

* Aristoteles, Peri Hermeneias, El Organon, México, Porria, 1987, p. 51
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Dionisio no plantea una substitucién de un atributo divino afirmativo por uno
opuesto negativo.** La via apofética dionisiana no es la anulacién sino el trascender e
atributo divino haciéndolo cada vez mas grande hasta que llegue a desconocimiento.

Como e mismo Dionisio dice en una carta: “No consideres €l no saber como privacion,

sino como trascendencia.” %

“Dans son traité des Noms divins, le pseudo-Denys
réfléchit sur I'emploi des noms privatifs en Dieu: il déclare
gue la négation au sujet de Dieu n'est pas une simple
privation mais exprime I'éminence d'un au-dela absolu.
Ceci marque la superiorité de la négation a I'égard de
I'affirmation: au lieu de procéder par les sens ou par
I'intelligence, la négation abstractive opere dans le domaine
trascendant de l'au-dela de l'intelligence. Comme €lle est
négation totale, I'aphairesis conduit logiquement & un non-
connaitre. C'est a moins ce qu'elle promet de réaliser, en
vue de nous unir au Transcendant.” *°

La teologia apofatica culmina entonces con € “conocer por € desconocimiento”,

“el desconocimiento total es un conocimiento del trascendente”.*’
Conocer y unirse a Dios se logra a través del abandono del entendimiento y de
todo lo que el ser humano es. jEntender no entendiendo! Estas palabras resuenan a través

de la tradicion apoféatica de Dionisio. Para conocer con sabiduria divina se debe

abandonar e conocimiento ordinario, se debe penetrar en la nube, se debe des

conocer.”*®

4« A pophatic denial isindeed not "Aristotelian negation™, Turner Denys, The Darkness of God, Negativity
in Christian Mysticism, New Y ork, Cambridge University Press, 1995, p. 38

“> Areopagita Dionisio, Cartas en Obras Completas, ob.cit., p. 383

“6 Vanneste, J. Le mystére de Dieu, ob. cit., p. 124

47 «|_'inconnai ssance totale est une connaissance du Trascendant!”, Ibid., p. 180

“8 Johnston William, Teologia Mistica, ob. cit., p. 18
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El abandono del entendimiento es bajo la via negativa, € ir mas dlg, la
trascendencia de o la superacion. No es en ninglin modo la aniquilacién o en sentido
privativo como lo dice Dionisio, porque si se entendiese asi, habria tal anulacion de la
experiencia de la conciencia que ni siquiera se percataria €l individuo de su ser ni de la
presenciadivina.

Nuevamente se ve aqui laimportancia de ambas vias® la afirmativay la negativa,
el entendimiento g erce toda su potencia, seiluminaatal grado que pasa de su afirmacion
a su negacion, trascendiéndose a si mismo. Y asi “en la inmersion en la oscuridad méas
all4 de todo razonamiento, no solamente no encontramos pocas palabras, sino también
ausencia de palabrasy de razonamiento. El proceder es el camino de la negacion.”

Ausenciadel razonamiento |6gico y cotidiano, abandono de la mente son las fases
que se presentan al final del recorrido de la Teologia Mistica.™

San Juan de la Cruz retoma la via negativa del pseudo Dionisio Areopagita
aludiendo también a la ausencia del razonamiento, en su obra Subida del monte Carmelo
dice: “para que € entendimiento esté dispuesto para esta divina union, ha de quedar

limpio y vacio de todo lo que puede caer en el sentido, y desnudo y desocupado de todo

lo que puede caer con claridad en € entendimiento, intimamente sosegado y acallado,

9| aviacatafética eslafase del proceso que te lleva alaviaapofético” Fisher Jeffrey, The Theology of
Dig/similarity: Negation in Pseudo-Dionysius, The Journal of Religion, Vol. 81, No. 4 (oct, 2001),
Publisher by the University of Chicago Press, p. 546

* Stein Edith, Caminos del conocimiento de Dios. La teologia simbélica del Areopagita y sus supuestos
practicos, en Escritos Espirituales, Clasicos de la Espiritualidad, Madrid, BAC, 2001, p. 81

> “|_a Teologia Mistica es el titulo de un tratado de Dionisio el pseudo-Areopagita, que describe la serie
reglada de los métodos que conducen a Dios: travesia del lenguaje, pero también del pensamiento, que, por
superaciones sucesivas de la afirmacién y de la negacién, y més profundamente, por desprendimiento de
todas las imagenes, que lleva a una cierta extenuacion de lo pensable y 1o decible donde serealiza una
unién con lo que estdmas ala de toda esenciay de todo conocimiento.” Libera Alain de, Pensar en la
Edad Media, Barcelona, Anthopos, 2000, p. 233
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puesto en fe, la cua es sola el proximo y proporcionado medio para que €l ama se una
con Dios.” 2

Lo apofético en la Teologia Mistica del pseudo Dionisio Areopagita lleva a
abandono, al vaciamiento, a la trascendencia y a silencio. Los siguientes versos y
poemas muestran la vivencia del vacio y permiten comprender de alguna manera €l
abandono al que hace referencia el pseudo Dionisio Areopagita. Tal vez los misticos no
requieren explicacion de la experiencia apofatica, pero los individuos que no hemos
llegado a la experiencia mistica podemos acercarnos a lo apofaico a través de la
escritura, a través de versos y poemas que describen la via apofética para llegar a la
Unién mistica con € Uno o € Absoluto, experiencia que caracterizan como inefable,
pero que algunos artistas de las | etras se esmeran por poner en tintay papel.

La grata experiencia que viene de la lectura de los siguientes versos y poemas de
distintas tradiciones religiosas nos permitira comprender, sentir, saborear y vivenciar lo
apoféatico y la experiencia mistica de abandono a la que hace referencia e pseudo

Dionisio Areopagita:

Lavacuidad es como Dios
Hombre, si estas vacio, €l agua manara de i

Como si brotara de la fuente de la eternidad.>

Se contempla a Dios en el abandono

*2 Dela Cruz, Juan, Subida del monte Carmelo, en Obras Completas, Burgos, Monte Carmelo, 2003,
p. 260.
3 Silesius Angelus, El peregrino querbico, Madrid, Siruela, 2005, p. 81
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Con ojos serenos el angel contemplaa Dios.

Yo lo haré més intensamente si me abandono a Dios.>*

Cuanto més abandono, tanto més divinizacion
L os santos estén embriagados de la divinidad de Dios

En la medida que se han perdido y sumergido en El.*°

El abandono mas mistico
El abandono captura a Dios. Sin embargo abandonar a Dios mismo

Es un abandono que pocos hombres comprenden.®

Laaniquilacion de si mismo
Nada como la aniquilacion de ti mismo te eleva por encima deti.

Quien més se aniquila més divinidad posee. *’

El profundamente abandonado
El hombre profundamente abandonado es eternamente libre y uno.
¢Puede haber alin distincién entre é y Dios? >
Versos de Angelus Silesius, dlias de Johannes Scheffler (1624-1677) nacido en

Bredlau, Silesia, sus versos recorren los grandes temas de la mistica cristiana.

** |bidem.
*|bid., p. 86
*|bid., p. 107
*Ibid., p. 112
%8 | bidem.
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Los siguientes versos son de Lalleshvari o Lalla, genio de la poesia mistica del

siglo X1V, pertenece alatradicion del Shivaismo tantrico de Cachemira.

Por una préctica asidua,

aquello que se ha desplegado ampliamente se reabsorbe,
aquello que esta dotado de formay cualidades

con el vasto vacio se ha intimamente fundido,

incluso el vacio ha desaparecido,

sblo queda entonces lo Inefable.

Tal es, oh Brahmin, laverdad a obtener. *°

Lapalabra, el pensamiento, lo inmanente, |o trascendente, nada son
en ese lugar

El silencio, los mudra para nada dan acceso a Eso

Ni siquierala Conscienciay la Energia ahi estan.

Si algo queda ahi, entonces, he ahi laVerdad

que conocer y realizar.®

No hay ni TU ni yo, ni contemplado ni contemplacion,
Solamente, Aquel que todo ha creado, y en € olvido se ha

Perdido.

¥ Verso 1. dela seccién: Lainexpresable no-dualidad o |a ensefianza suprema. Cantos Misticos de Lalla,
en La Ded: The great Kashmiri Saint-poetess, editor Dr. S.S. Toshkani, New Delhi, Kashmir Education,
culture and Science Society, 2000, p. 240

% Verso 2. Lal Ded, The great Kashmiri Saint-poetess, ob. cit., Ibidem.
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Si los ciegos ahi no ven nada profundo,
L os sabios, que |o supremo han reconocido,

En El se han fundido.®*

Laviadel conocimiento

Como una huerta es.

Rodéala de un seto de paz, de dominio y de actos justos.
Entrega tus acciones pasadas

Al origen del que surgieron,

Saliendo del circulo de causas'y efectos.

Pronto al canzarés |la vacuidad.®

He agarrado y retenido por labrida

El corcel de mis pensamientos.

Y, por una ardiente practica,

He unido los alientos.

Entonces el ser que esta oculto, habiéndose derretido,
Todo por mi se ha extendido,

Y en el vacio, un vacio se ha absorbido.®

61 Verso 3. Ibidem.

62 \/erso 60 de la seccion: Laacciony el Tiempo, Cantos Misticos de Lalla, ob. cit., p. 389

& Verso 81 delaseccion: El alientoy la energia ascensorial, Cantos Misticos de Lalla, ob. cit., p. 399
Lallatambién llamada Lallesvari por los Shivaitasy Lal Didi o Lal Déd por los musulmanes, esta yogini
vivio en Cachemiraentre 1300 y 1400 y fue contemporaneadel gran sufi syyid Ali Hamadéani que convirtio

Cachemiraal Islam en 1380.

Lalla perteneciaalareligion Shivaita, pero es posible que hubieratenido lainfluenciadel sufismoy que
hubiera conocido a célebres sufies. Su Guru se Ilamaba Sad Mol no era Shivaita. Muy pronto Lalla debié
de alcanzar el estado mistico en el que € se encontraba cuando se encontraron. Casada en una noble familia
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Nagarjuna de la rica tradicion sanscrita de la via media (madhyamaka) del
budismo mahayana (siglo 11-111), en € sur delalndia, cercade Amaravati. Dice:

“Los victoriosos han anunciado que la vacuidad es e abandono de todas las
conjeturas. Aquellos que caen presos de la conjetura de la vacuidad, y se obsesionan con
ella, ésos son incurables.”®

“Me postro ante Gautama que, lleno de compasion, ensefid la verdadera doctrina:
laque llevaal abandono de toda conjetura.”®

“Lavacuidad (sunyata) como la verdadera naturaleza de todo lo existente.”®® Esla
caracteristica misma de los fenGmenos.

“...lacompasién y vacuidad son los que llevan al despertar.”®’
Ibn 'Arabi (1165-1240 d.c.) de latradicion mistica sufi dice:

“Dios me hizo contemplar laluz del silencio al aparecer la estrella de la negacion

y me degjé sin habla. No quedd un solo lugar en todo €l universo en el cual no estuviera

de Cachemira, encerrada por su suegra, Lalla erré como asceta, cantando y danzando, enteramente desnuda,
segun se dice. Cuando se le reprochaba su indecencia ante los hombres, ella respondia que s6lo son
hombres aquellos respetuosos de Dios y, visto que su nimero era escaso, no valiala penavestirse... Pero
un dia, viendo alo lgjos a Syyid'Ali, sali6 corriendo y se escondi6 en la casa de un panadero gritando:j he
visto aun hombre!

Musulmanes e Hindues recitan ambos, todavia hoy, sus versos llenos de un extrafio encanto y musicalidad.
Kishwar Madhu, Traditional Female Moral Exemplarsin India, India, Association for Asian Studies, Inc.,
2001, p. 368.

% Nagarjuna, Fundamentos de la via media, Edicién y traduccion del sanscrito de Juan Arnau Navarro,
Madrid, Siruela, p. 119

® |bid., p. 203

% Arnau, Juan, La palabra frente al vacio, Filosofia de Nagarjuna, México, El Colegio de México, Fondo
de Cultura Econémica, 2005. p. 59

" 1pid., p. 154 (frase del Ratnavali)
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inscrita mi palabra, ni se ha compuesto escrito alguno que no procediera de mi propia
substancia. Luego me dijo: El silencio estu realidad esencial .”®®

Zhuangzi o Zhuang Zhou metafisico mistico taoista de mediados del siglo 1V de
nuestra era, originario de Meng, China. Su doctrina se basaba en las ensefianzas de L aozi
en su obra Dao de ping o Tao te king (Dao: la Viao o absoluto) Dice:

“Lanociva influencia de la actividad discriminatoria de la mente es tan poderosa
gue hasta en su minima expresion puede, en cualquier momento, hacer que un hombre se
ddedelaVia”®

“¢Cudl es e significado de «sentarse en e olvido»? Significa que todos los
miembros del cuerpo se disuelven, y las actividades de las orgjas y de los 0jos [0 sea las
actividades de todos los 6rganos de los sentidos] quedan abolidas, de modo que el
hombre se libera de su formay de su mente, y se une y unifica con lo Omnipresente [0
sealaVia, que todo lo impregna]. Esto es o que llamo «sentarse en el olvido»”.

“Olvido de lo interior y exterior del yo, xu, € vacio, un estado espiritual y
metafisico en que nada obstruye la omnipresente actividad dela Via” ™

“LaViaviene a «vacio» [0 sea a la Mente carente de ego]. [Esg] «vacio» de la
Mente es lo que llamo «ayuno de la Mente».”

“Mira dentro de esta sala cerrada y veras cOmo su interior vacio produce una

claridad radiante. Todos los bienes del mundo vienen a residir en esta quietud. Si por €l

% | bn 'Arabi, Las contemplaciones de los Misterios, Murcia, Editora Regional de Murcia, 1994, p.51
‘732 Izutsu, Toshihiko, Sufismo y taoismo, Laoz y Zhuangz, Vol. 11, Madrid, Siruela, 1997. p. 59

Ibid., p. 64
™ | bidem. “la palabra vacio no debe ser entendida, en este contexto, en un sentido puramente negativo, €l
vacio debe relacionarse con o Omnipresente”.
2pid., p. 67. Laidea bésica es que, cuando un hombre se encuentra «sentado en el olvido», con lamente
completamente vacia, las cosas van a su « vacio» carente de ego, exactamente como son, como van'y
vienen en €l proceso cosmico de la transmutacion.
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contrario, [tu mente] no esta quieta, te hallards en estado de lo que llamo «sentarse a
galope».” "

“«sentado en el olvido», con la mente completamente vacia, las cosas van a su
vacio carente de ego exactamente como son, como van y vienen en €l proceso cosmico de
latransmutacion.” ™

“Hay una cosa, amorfa pero completa, silenciosa y vacua, se mantiene sola,
inmutable. Circula por doquier, sin detenerse jamés. Puede ser considerada como la
Madre del mundo. No conozco su nombre. A modo de pseudénimo, lallamaré «Via».” ™
“La Via es una vasija vacia No importa cuanto la utilices, nunca podrés

llenarla.” "®

Lo apofético né sdlo esta presente en la Teologia Mistica del pseudo Dionisio
Areopagita. Lavianegativallevaal abandono y al vacio a otros autores cristianos como a
Angelus Silesius. Del hinduismo (shivaismo tantrico) Lalleshvari o Lalla experimenta un
vasto vacio que incluso llega hasta la desaparicion. El budista Nagarjuna resalta €l
necesario abandono de todas las conjeturas para penetrar en € vacio. El mistico sufi 1bn
'‘Arabi de la religion iddmica afirma que para contemplar la luz del silencio hay que
aceptar la negacion. El taoista mistico Zhuangzi propone liberarse de la mente «sentarse
en €l olvido» para unirsey penetrar en laVia o e absoluto. El vacio (ayuno de la mente)

permite la claridad radiante de la union con el absol uto.

”bid., p. 68
"“bid., p. 67
" bid., p. 112
® 1bid., p. 131
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La via negativa esta presente en la mayoria de los caminos de ascenso a Dios de
cas todas las religiones. Lo apoféatico es la otra parte que completa el camino dialéctico
de ascenso. Es la parte que completa €l ciclo de unién. Es la parte que le permite al
individuo borrar los limites de su individualidad y le permite fundirse con el todo. Los
distintos misticos citados anteriormente pueden mediante el abandono de si mismosy de
su mente, penetrar en €l vacio, en € absoluto. El vacio en este sentido no es la negacion o
ausencia de todo, muy por € contrario, eslatrascendenciay el absoluto.”’

La via apofatica permite quitar todo lo que estorba para conocer a Dios, “conocer

por el desconocimiento”, vaciarsey trascender.”

"+ as religiones de oriente denominan a este primer principio «vacio». Vacio no significa «nada», sino
gue es laexpresion del primer principio.” Ferndndez, Ramos, Vacio-Pleno, La infinitud eterna manifestada
en larealidad csmica y humana, Salamanca, Editorial San Esteban, 2006, p.35

8 “Entramos en e Vacio-Pleno silo cuando superamos el egoismo” Ibid., p. 63
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2.2 Los simbolos en €l pseudo Dionisio Areopagita

Laobra del pseudo Dionisio Areopagita esta llena de variados simbolos y éstos |o
llevan a la fundamentacion de una teologia simbdlica.” El rayo de la tiniebla, la luz, €
espgo, e silencio, € cuerpo, la encarnacion del verbo, el bautismo, €l amor, e agua €l
pan y vino de la eucaristia, € dleo de la uncién, Rayo supraesencia, invisible Rayo,
divino esplendor, € fuego, inteligencias celestes, el corazdn, los instrumentos sagrados
atribuidos a los seres-inteligencias en el Cielo, las vestiduras sacerdotales, |os cetros, las
lanzas, €l viento, la figura del l1edn, €l buey, € aguila, e misterio trinitario y Cristo, por
nombrar algunos.

Todos estos simbolos que utiliza € pseudo Dionisio tienen el potencial evocador
y religador que es caracteristico en e simbolo religioso. A traveés de éstos se esconde una
riqueza de significacion y un sentido secreto de lo irrepresentable.

El simbolo religioso abre un acceso a misterio profundo de la realidad, crea
también un espacio de paso que posibilitallegar alaverdad.

Laluz, € agua, e fuego, € viento son los e ementos materiales naturales que le
permiten hacer referencia a realidades espirituales. Los simbolos permiten un puente
entre larealidad humanay larealidad divina.

“Las vestiduras sacerdotales significan la disponibilidad
para encaminarse espiritualmente hasta la divina y
misteriosa vision consagrando a ella toda la vida... Los
cetros simbolizan €l poder y soberania con que llevan a
perfeccion todas las cosas... Las lanzas representan la

habilidad de separar las cosas desemeantes, la aguda

" Obraalaque e pseudo Dionisio hace referencia, pero que no se ha encontrado.
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claridad y eficacia de sus poderes de discernimiento...El

viento significa espiritu del aire y muestra como los seres-
» 80

inteligencias viven en conformidad con Dios.

“Lafiguradeledn indicael dominio poderoso e indomable... e simbolo del buey
indica la fuerza'y el poder, la capacidad de abrir hondos surcos de conocimiento donde
caigan las fecundas lluvias de los ciglos... € &guilasignificalareaeza, € lanzarse rauda
alo més dto, € vuelo veloz, la agilidad, disposicion, rapidez, agudeza para descubrir €l
alimento.” &

Laluz, e fuego, €l rayo simbolizan la sabiduriay la verdad divina; laluz ilumina
la tiniebla y la oscuridad, la sabiduria de Dios quita la ignorancia humana. En este
sentido, la luz del conocimiento libera a los seres que se encuentran sumidos en la
tiniebla de laignorancia.

Esta idea de la luz de la sabiduria que ilumina la tinieblay la oscuridad viene tal
vez de Platon y del mito de la caverna, expuesto en € libro VII de La Republica, ya que
en este didlogo Platon juega simbdlicamente con estos dos contrarios. |uz-oscuridad, en
é explicaladivision de la realidad en mundo sensible y mundo de las ideas. La caverna
es el mundo de las sombras, hay oscuridad, esto representa la ignoranciay laluz del sol
gue alcanza a penetrar representa la idea del bien. Este mito expone la mision del
filosofo, quien sale del mundo de las sombras, asciende al de las ideas.

Conocer la verdad en e contexto Dionisiano implica irse iluminando con el

divino rayo. La luz por lo tanto es un simbolo muy importante en la via afirmativa o

8 Djonisio Areopagita, pseudo, La Jerarquia celeste en Obras completas del pseudo Dionisio Areopagita,
ob. cit., p. 182
& Ibid., p. 183
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catafé@tica de la teologia del pseudo Dionisio Areopagita. La gran pregunta es ¢qué le
sucede al simbolo de laluz cuando se llega ala etapa de la via negativa o apofatica?

El simbolo de la luz abordado por € pseudo Dionisio traz6 una concepcion
distinta en los trabajos fil 0soficos, estéticos, artisticos, arquitectonicosy espirituales de la
edad media. En la arquitectura por gemplo, se esforzaron por crear verdaderos espacios
sagrados en donde mediante algunos simbolos, incluido € simbolo de la luz, intentaron
revelar al ama humana lo no manifiesto, constituyéndose un arte unitario. Ya que la
magia del simbolo estd en launion entre lo manifiesto y 1o no manifiesto.

La altura de las catedrales simboliza el intento de unirse a atisimo. Las figuras
geomeétricas tienen un profundo simbolismo de perfeccion. Las clpulas simbolizan el
cielo. Algunas catedrales desarrollan una estructura en cruz que simbolizan las partes del
cuerpo de Cristo.

El simbolismo arquitectonico del templo romantico de la Edad Media se relaciona
con laluz. Todaiglesiamedieval tiene su cabecera orientada hacia oriente. El simbolismo
subyacente es que €l dtar, situado en la cabecera, debe estar del lado donde aparecen los
primeros rayos de luz del aba. En el altar est4 Cristo y Cristo es la luz del mundo que
iluminaa hombrey le sacade sustinieblas.

El hombre permanece en su noche hasta que la luz de Cristo le ilumina
espiritualmente, como hace laluz solar desplazando la noche al amanecer.

Asi que no es de extrafiar que € hombre medieval, a entrar a una catedral gética
se sintiera sobrecogido por €l espectaculo de luz y color, transportandose a una sensacion

celestial.
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El simbolo de laluz ha sido fundamental para representar la union del hombre con
Dios, lailuminacion de las verdades divinas en la mente humana. El simbolo de laluz ha
sido utilizado en todos los &mbitos humanos que buscan la unidn y e conocimiento. Por
egjemplo, los masones hoy en dia hablan de “cuando la luz masbnica ha anidado en sus

corazones entonces las cosas aparecen ante sus 0jos de otra manera’.

Otro dato relevante para ir esclareciendo los simbolos religiosos en la obra del
pseudo Dionisio Areopagita es €l hecho de que e simbolo de la luz surge justo cuando
aparece lanocion de logos.®

El Areopagitadice en La Jerarquia Celeste:

“...toda persona se purifica en la medida que participe de la
claridad transparente de la Deidad. Por razones que no son
de este mundo, la Deidad misma infunde esta misteriosa 'y
supraesencial claridad en los sagrados seres-inteligencias.
La reciben mgor, con més humildad, las jerarquias mas
préximas ala Deidad, pues su capacidad es mayor. Dios da
mas 0 menos luz, paralograr la unién incognoscible con su
propio misterio.”

Claridad transparente, la luz que reciben los seres-inteligencias, luz: verdad,
conocimiento, sabiduria que es emanada de Dios a los hombres que pueden recibirla
porgue son inteligentes. Emanacion del logos divino, verbo de Dios, para que e verbo

interior humano pueda comprenderlo.

8 Delaraiz del verbo griego lego, cuyo significado tenia unaamplia variedad: argumento, palabra,
principio racional, razén, discurso, entendimiento. La palabralogos es el término con el cual lateologia
cristianadesigna en lenguagriegaa Verbo de Dios, 0 segunda persona de la Santisima Trinidad. Para
Filén, el logos es la paldora creadora de Dios, el logos es un intermediario entre Diosy €l mundo.

San Agustin hace la analogia entre € Verbo divino y el habla humana, comparaal Verbo de Dios no con la
pal abra hablada por los labios, sino con el hablainterior del amahumana, con la cual podemos en alguna
medida captar el misterio divino; engendrada por |la mente.

% Dionisio Areopagita, pseudo, La Jerarquia Celeste, en Obras completas, ob.cit., p. 173
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Luz, manifestacién del logos divino a logos humano. Luz: simbolo del medio de
transmisién, puente de comunicacion, simbolo del logos: de la palabra, del verbo, de la
verdad.

En la Jerarquia Celeste nos habla de los contemplativos que son quienes tienen
una pureza suprema, quienes se mueven eternamente en constante amor.

“Son contemplativos, no porque contemplen imagenes
sensibles. Lo son porque estan llenos de una luz superior
gue excede todo conocimiento y porgue los invade una
triple luz trascendente de aquel que es principio y fuente de
toda hermosura. Contemplativos también porque han
logrado entrar en comunion con Jesus, no ya por medio de
simbolos sagrados que representen la bondad de Dios
actuando desde fuera, sino porque realmente intiman con El
y participan en e conocimiento hondo de las luces
divinas.”®

Estar [leno de luz es estar |leno de conocimiento y sabiduria, es estar iluminado de
las verdades divinas. Es haber logrado la union del logos divino y el logos humano.

Luz-logos es un gran simbolo en la teologia del Areopagita. Lograr la union del
logos y la iluminacion de la luz divina es (nos dice Dionisio), haber logrado entrar en
comunion con Jesis. Este es en su teologia el més importante simbolo que a su vez se
conecta con el simbolo delaluz y con € logos.

Jestis es € principal simbolo que aparece en la obra Dionisiana porque El
representa e puente entre Dios 'y el hombre. El simbolo de Jesus crea un espacio de paso
gue le permite al hombre ascender y unirse con la divinidad. Jesis permite la union entre

el logos divino y e humano porque El eslaunién, El esel logos.

¥ 1bid., p. 148-149
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Cristo es € simbolo que estd en € trasfondo del Corpus Dionisiacum, algunos
tedlogos juzgan al Areopagita por no haber elaborado unarica cristologia, pero no se dan
cuenta que Cristo 0 JesUs es €l Jerarca de Jerarcas 0 € camino de retorno para € pseudo
Dionisio Areopagita.

En la Teologia Mistica no se hace mucha referencia a simbolo de Cristo por
razones gque explicitaremos mas adelante, pero aungue no lo cite, Cristo es el camino.

En los otros escritos hace més referencia a El, por ejemplo en sus Cartas,
pseudo Dionisio dice:

“Llamamos repentino a lo que se nos presenta
inesperadamente, como pasando de lo oscuro a la claridad.
Con respecto a amor de Cristo a los hombres, creo que la
palabra de Dios emplea este término para indicar que €l
Supraesencia salié de su misterio y se nos ha manifestado
tomando naturaleza humana. Sin embargo, continta oculto
incluso después de esta revelacion o, por decirlo con mayor
propiedad, sigue siendo misterio dentro de la misma
revelacion. Porque el misterio de JesUs esta escondido. No
hay palabras ni entendimiento que lo descubran. Inefable
por mucho que de El digan. Aunque lo entiendan,
permanece | ncomprensible”.®

Cristo es simbolo porque abre un acceso al misterio profundo de la realidad.
Cristo revela lo trascendente pero a mismo tiempo oculta la verdad en su misterio.
Revela distintos sentidos simulténeamente: lo humano y 1o divino.

Cristo es amor porgue en El hay unién y sabiduria. A través del simbolo de Cristo

el hombre puede penetrar alo religioso y hacerse Uno con €l amor y con |o Absoluto.

% Dionisio Areopagita, pseudo, Cartas, en Carta lll, Obras completas, ob.cit., p. 384
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Jestis es verbo, es e logos, en El se han fundido el logos divino y e humano. Por
es0 en La Jerarquia Celeste, el pseudo Dionisio dice:

“Invoquemos, pues, a Jesus, la luz del Padre, <la luz
verdadera que viniendo a este mundo, ilumina a todo
hombre, (Jn 1, 9)>, por quien hemos obtenido acceso al
Padre, la luz que es fuente de toda luz...En cuanto nos sea
posible estudiemos las jerarquias de los espiritus celestes
conforme la Sagrada Escritura nos lo ha revelado de modo
simbdlico y anagogico. Centremos fijamente la mirada

inmaterial del entendimiento en la luz desbordante méas que
1 86

fundamental.

Y vemos como para €l Areopagita luz es logos y a mismo tiempo es también
Jesuss, quien iluminacon su luz y con su logos, entendimiento y sabiduria alos hombres.

El Areopagita recomienda centrar la mirada de nuestro entendimiento en la luz
desbordante que es Jesus. Por |o tanto la forma en la que nos podemos acercar a Jesus es
mediante el entendimiento o logos.

Cristo dijo: «Yo soy la puerta, si uno entra por mi estara salvo, (Jn 10, 9)». ¢Qué
significasi uno entra por mi?

El pseudo Dionisio Areopagita y los siguientes fil6sofos-tedlogos de la Edad
Media interpretaron esta frase en un sentido simbdlico. Asi que si JesUs es €l verbo, €l
logos, e entendimiento y el ser humano esta hecho aimagen y semejanza, entonces todo
lo que es Jesiis o es también € ser humano, ya que el ser humano es semejante a El.

Esto quiere decir que € ser humano también tiene las mismas partes que Jesus y

gue Dios Padre. Asi el hombre tiene también verbo, logos y entendimiento que aunque no

es universal, es particular y comparte las caracteristicas esenciales que las de su creador.

% Djonisio Areopagita, pseudo, La Jerarquia Celeste, ob.cit., p. 119-120
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El ser humano tiene entendimiento y amor, si Cristo representa el verbo y el amor
y simbolicamente El es la puerta, entonces mediante nuestro propio entendimiento y
amor podemos tener acceso alo absoluto.

Cristo es la puerta, es lainteligencia; acercarse a la puerta, es acercarse a nuestra
propia mente. “Pero a esta puerta no podemos acercarnos Si N0 Creemos y esperamos en
El, sino lo amamos’.®” Acercarse a Cristo es acercarse a nuestro propio entendimiento y
al amor.

Luego nos dice e pseudo Dionisio Areopagita en La Jerarquia Celeste: “Que mi
guia sea Cristo, mi Cristo... escucha devotamente estos razonamientos sagrados e
inspirados y te servird de iluminacion esta doctrina” .28

Cristo es la puerta, El permite concentrar la mente devotamente o con amor para
que los razonamientos sagrados me iluminen. Nuevamente tenemos en & simbolo de
Cristo a logos, a amor y alaluz.

En La Jerarquia eclesiastica € Areopagita dice: “la Sagrada Escritura nos
muestra a nosotros, que Jesus ilumina de este modo —si bien que con mayor claridad y
entendimiento- a nuestros santos superiores. El, que es inteligencia divina y
supraesencial, Principio y subsistencia de toda jerarquia, de toda santificacion, de toda

operacion divina, e Omnipotente”.®

8 Buenaventura, San, Itinerario de la mente a Dios, en Antologia Experiencia y Teologia del Misterio,
Gbmez Chao y Sanz Montes, Madrid, BAC, 2000, p. 37

8 Dionisio Areopagita, pseudo, La Jerarquia Celeste, en Obras completas, ob.cit., p. 131

% Dionisio Areopagita, pseudo, La Jerarquia Eclesiastica, en Obras completas, ob.cit., p. 190
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“Y con la luz que Jeslis nos dispense podremos contemplar serenamente las

realidades inteligibles en que se reflgja claramente la bienaventurada y primordial

Hermosura’ .®°

La luz de Jests ilumina nuestro entendimiento y nos acerca a la verdad. Ya que

“la inteligencia estaba envuelta en tinieblas e informe, pero El la inund6 de dichosa y

divinaluz’ >

Cristo es la puerta, €l camino, la luz, €l guiay “son realmente felices los que

mueren en Cristo”.%

En Los Nombres de Dios, € pseudo Dionisio Areopagita contintia hablando de lo
gue significamorir en Cristo y dice:

“Cuando nos transformemos en incorruptibles e inmortal es,
después de alcanzar € estado de perfecta bienaventuranza
con los que ya estdn configurados con Cristo, entonces,
como esta escrito, estaremos siempre con € sefior. Nos
saciaremos con la pura contemplacion visible del mismo
Dios, envueltos en su glorioso resplandor, como se
manifestd a los discipulos en |a sacratisima transfiguracion.
Libre ya la mente de pasiones y de materialidad, nos hara
Dios participes de sus fulgurantes rayos de luz intelectual,
sin que podamos comprender como. Luz gue nos une con
El y nos hace felices” .

Morir con Cristo es entonces liberarse de la mente distraida, estar iluminado por

los rayos de laluz intelectual y unirse aEl.

“bid., p. 210
*Ibid., p. 220
2 |bid., p. 258
% bid., p. 273
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La Trinidad® es otro simbolo religioso que esta implicito en la obra Dionisiana,
no se aborda especificamente, pero se refiere a él cuando habla de JesUs €l hijo del Padre.
Por geemplo en Los Nombres Divinos, el pseudo Dionisio dice: “Hay también nombres
que significan realidades distintas y supraesenciales. €l Padre, € Hijo y € Espiritu,
términos que no pueden intercambiarse, es asi mismo distinto e integro y perfecto el ser
de Jesis hecho hombre y todos los misterios sustancial es de su humanidad”.*®

“LaTrinidad esta presente en todo ser, mas no todo ser esta con Ella. Pero cuando
lainvocamos con santas oraciones, con mente serena, dispuestos para la union con Dios,
entonces también nosotros estamos en Ella’ %

La puerta de acceso a Dios Padrey ala Trinidad es € Hijo, cuando la mente esta
serena es posible penetrar y estar en la Trinidad o estar unidos al Amor.

En la misma obra Los Nombres Divinos, e areopagita enumera los distintos
nombres que se le han puesto a Dios, los nombres que nos pueden servir para seguir
esclareciendo el simbolo de Cristo son “Yo soy € que soy”, “luz’, “verdad”, “Vida’,
“Sabio”, “Eterno”, “Sabiduria’, “Inteligencid’, “Verbo” y luego se refiere a Dios como
“El que esta en nuestras mentes, amas’.

Estos nombres nos revelan la misma naturaleza del Hijo, Cristo es la luz, la
verdad y laVida. Porque “Yoy el Padre somos unamismacosa’ (Jn 10,30).

En la Teologia Mistica, no hace tanta referencia a JesUs, pero esta implicito en el

trasfondo de su discurso. Aqui invocaala Trinidad como la maestra de la sabiduria para

pedirle que nos guie mas alla del no saber. “jTrinidad supraesencial, mas que divinay

% E| primer tedlogo cristiano en usar la palabralatinatrinitas fue Tertuliano (160- 220) en el siglo |1 d.C.
% |bid., p. 283
% bid., p. 291
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més que buenal Maestra de la sabiduria divina de los cristianos, guianos més ala del no
saber y delaluz hastala cima més alta de las Escrituras misticas.”®’

¢Qué sucede con los simbolos de Jests y la Trinidad en la Teologia Mistica?

L os simbolos religiosos aparecen alo largo de su obray el simbolo de Cristo es €l
telon de fondo. Me parece que en los escritos: La Jerarquia Celeste, La Jerarquia
eclesiastica y Los Nombres divinos esta planteada y explicitada su teologia afirmativa o
catafética. Y los simbolos religiosos sirven como puentes entre la verdad divina 'y la
verdad humana.

En la Teologia Mistica se cambia de via o de nivel y se accede a la teologia
negativa o apofética. ¢Qué le suceden alos simbolos en la via negativa?, ;Qué le sucede
aCristoy alaTrinidad?

Vemos en la Teologia Mistica que solo aparece el término Trinidad al inicio de la
obra, y aparece porque la estd invocando para que nos guie mas all& del no saber.

El pseudo Dionisio ya habia dicho en la Jerarquia eclesidstica que cuando
invocamos a la Trinidad con «santas oraciones», con mente serena, dispuestos a la unién
con Dios, entonces estamos en la Trinidad, entonces entramos, penetramos ala unién con
el absoluto.

Por eso la Teologia Mistica comienza con una profunday honesta invocacion ala
Trinidad para penetrar al simbolo y poder acceder a la verdad, «guianos mas alla del no
saber» es penetrar hasta lo que esta mas alla del misterio de Jestis. En la Teologia Mistica

se accede alavia negativa parallegar alo que estd més alladel no saber.

" Dionisio Areopagita, pseudo, Teologia mistica, en Obras completas, ob. cit., p. 371
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Las negaciones no contradicen las afirmaciones, més bien las trascienden. No es
privacion, que las afirmaciones dejen de ser en la negacion, mas bien esir més allade lo
afirmativo y lo negativo, es latrascendenciatotal.

“No consideres el no saber como privacion, sino como trascendencia’.®

No se niega a Cristo, sino que estando en El se trasciende, se va mas allé hasta la
unién con Dios. Cristo es la puerta, se accede a simbolo de Cristo desarrollando el
entendimiento y e amor; una vez realizado Cristo en uno, se trasciende abandonandolo
todo. “El estodo y no es ninguna cosa’.*®

Se ve en la obra del pseudo Dionisio el paso de la via catafética o afirmativaala
via apofética o negativa. Es necesario penetrar y realizar el simbolo de Cristo totalmente
para después trascenderlo y unirse o fundirse con el creador.

De hecho en la propia vida del JesUs historico se pueden ver las dos vias la
afirmativa'y la negativa. Su vida estuvo llena de gjemplos de realizacion de los atributos
divinos en é mismo. Realiz6 labondad, la humildad, €l amor en su ser y esto |0 podemos
ver como la via afirmativa, y d fina de su vida, en la crucifixién, podemos ver en € el
abandono, € vaciamiento, la trascendencia, la superaciéon y la union que tuvo con €l
absoluto. Se vaci6 de su ego, no le importé morir. Por eso El es el ejemplo del necesario
paso de laviaafirmativa alavia negativa.

» 100

“A Dios no llegamos mas que por el abandono de toda operacion intelectual”.

“Cuando libre €l espiritu, y despojado de todo cuanto ve y
€es visto, penetra en las misteriosas Tinieblas del no-saber.

Alli, renunciando a todo lo que pueda la mente concebir,

% Dionisio Areopagita, pseudo, Cartas, Carta| en Obras completas, ob.cit., p. 383

% Dionisio Areopagita, pseudo, Los Nombres de Dios, ob. cit., p. 277 Frase que Eckhart se complace en
repetir y una por la que fue condenado.

190 1pid., p. 286
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abismado totalmente en lo que no percibe ni comprende, se
abandona por completo en aguel que esta més alla de todo
ser. Alli, sin pertenecerse a si mismo ni a nadie,
renunciando a todo conocimiento, queda unido por o mas

noble de su ser con Aquel que es totamente

incognoscible.” '™

Renuncia a todo o que la mente pueda concebir, renuncia a todo conocimiento,
fusién del logos particular con el logos universal. La mente particular no alcanza a
conocerle, hay que trascenderla o fundirla con e logos universal. Y a mismo tiempo
también realizar el amor que representa el Espiritu Santo. Es como ver unido o fundido al
mismo tiempo el logos o €l entendimiento con el amor y luego viene la trascendencia, €l
ir més alla de eso para fundirse con el absoluto, lailuminacién total.

Plotino dice a respecto que por amor se alcanza a Uno donde el entendimiento
no puede llegar.

Cristo es la puerta y luego viene la negacion, San Gregorio dice “le conoceré
cuando comprenda que no puede ser comprendido” (Homilia6.)

Y viene € silencio. “El hecho es que cuanto mas ato volamos, menos palabras

necesitamos’ 1%

Quedarse “en perfecto silencio y sin pensar en nada’ .’

En la Teologia Mistica “ se trasciende todo hasta los simbolos, que son trampolin

para lanzarse ala contemplacion” .

191 bionisio Areopagita, pseudo, Teologia Mistica, en Obras completas, ob. cit., p. 373

192 1pid., p. 376

193 | bi dem.

1% Pie de nota no. 7 de la Teologia Mistica del pseudo Dionisio Areopagita, ob. cit., p. 373
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Los simbolos nos permiten e acceso, pero luego viene la total trascendencia

Viene d vacio, laausenciatotal 1%

195 Como decia Evagrio de Ponto (345-399), (uno de |os primeros tedlogos misticos que |legaron con los
Padres del desierto) « Bendita seala mente que ha adquirido la ausenciatotal de forma cuando se encuentra
orando». En Johnston William, Teologia Mistica, Barcelona, Herder, 1995, p. 36
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Capitulo 111
Los simbolos en € Magestro Eckhart

1. Contexto cultura y filosofico del Maestro Eckhart

1.1 Suviday su obra

El Maestro Eckhart evitd mencionar datos de su vida, es poco o que se sabe de €.
“Oculté su individualidad bajo € anhelo, tipico de é, de hacer confluir toda actividad
humana en el inagotable fondo de lo Uno”.! Este afan de ocultamiento de su
individualidad reflgja su Unica pretension: despojarse y desasirse del yo.

Se supone que Eckhart nacié en 1260 en Turingia. Se le ha ubicado en la nobleza,
dato que ha sido ultimamente cuestionado por Josef Koch, € editor de su obra latina.
Ingresd joven en la Orden de los Predicadores en Erfurt. Se ha comprobado que en 1277
residio en Paris como estudiante de artes. “Antes de 1280 volvié a la patria y curso
estudios teologicos en € Sudium generale de su Orden en Colonia, ciudad que
posteriormente habria de ser € lugar principal de sus actividades como predicador,
especia mente en los conventos femeninos.”?

Tuvo contacto con Alberto Magno en Colonia. Entre 1294 y 1298 se origin6 su
primera obra escrita en aleman: Las platicas instructivas (Die rede der underscheidunge).

De 1293 a 1294 resididé en Paris como bachiller (Baccalar). En 1298 se hace

prior en Erfurt y vicario de Turingia. Desde joven se convirtio en una persona importante

dentro de la Orden de los Predicadores.

! Brugger de, llse, Introduccion de Eckhart, Maestro, Obras alemanas, tratados y sermones, Barcelona,
Edhasa, 1983, p. 14
Z1bid., p. 15
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Entre 1300 y 1302 renuncié al priorato y luego al vicariato. Y en 1302 se lo
designé magister de teologia en Paris, ensefid alli un afio y regresd a Erfurt. En 1303 fue
designado provincia de la nueva provincia Saxonia. “Le incumbia supervisar 47
conventos y varios monasterios de religiosas. Si recordamos que las distancias
generalmente eran superadas a pie, podemos imaginarnos el peso de la tarea, a la cual
agregd en 1307 su designacion como vicario general de Bohemia”?

En 1311 el Capitulo Genera de la Orden lo envio otra vez como «magister ad
legendum» ala Universidad de Paris, “distincidon que sblo se puede comparar con los dos
nombramientos para esa tarea de Santo Tomés de Aquino”*

En este lapso fueron madurando las ideas principales de su fundamental obra
latina inconclusa, el Opus tripartitum. Luego en 1323 fue enviado a Colonia como
catedrético del Sudium generale de los dominicos, en donde se reunian treinta o cuarenta
estudiantes por afno, entre ellos se encontraban Tauler y Seuse.

“Lafama de Eckhart habia Ilegado a su clspide cuando, en 1326, € arzobispo de
Colonia, Heinrich von Virneberg, inicié contra é un proceso de inquisicion, acusandole

de la difusion de doctrinas heréticas en aleman.”®

Una comision convocada por el obispo
tildo de sospechosos 49 pasgjes de sus escritos latinos, del Libro de la consolacion divina
(Daz buoch der gadlich trasstunge) y de los sermones alemanes.

Eckhart contesté a su llamado Escrito de justificacion, que negaba el fundamento
juridico del proceso, pero se declard dispuesto a contestar de buena voluntad. Eckhart €l

13 de febrero de 1327 hizo una declaracion publica en latin, con comentario en aleman,

“en donde & maestro [lamaba a Dios por testigo de que durante toda su vida se habia

3 Ibid., p. 16
* 1bidem.
®|bid., p. 17
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esforzado por evitar cualquier error contra la fe o falta contra la moral. No negaba la
posibilidad de haber ensefiado doctrinas erréneas, pero si rechazaba cualquier posibilidad
de hergjia, ya que ésta seria objeto de la voluntad y € no tenia voluntad alguna de faltar a
lafe”®

Entre julio de 1327 y el 30 de abril de 1308 el Maestro Eckhart habia muerto sin
conocer € juicio definitivo. No se sabe donde murié ni se conoce €l lugar donde fue
enterrado. En marzo de 1329 se dio a conocer una Bula del Papa Juan XXII en lacua se
objetaba la formulacion de 28 frases y giros, 17 de los cuales eran considerados heréticos
y otros 11 sospechosos de hergjia.

Se conservan del Maestro Eckhart una fragmentaria coleccién de obras en latin,
en cambio los tratados y sermones en aleman son numerosisimos. La obra latina esta
compuesta por e Opus tripartitum que solo se conserva una parte. El Opus
propositionum de la cual se conservatan solo € prélogo. El Opus quaestionumy e Opus
expositionum de la cual solo se conserva latercera parte. La obra alemana se conserva, en
cambio en numerosos manuscritos que exceden los doscientos. En donde se encuentran:
Platicas Instructivas (Die rede der underscheidunge), El libro de la consolacion divina

(Daz buoch der gadlich trasstunge), Del hombre noble (Von dem edeln menschen), Del

desasimiento (V on abe gescheidenheit).

% |bidem.
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1. 2 Influencias filosdficas y teol bgicas

Su doctrina se fundament6 en el ansia de llegar a la unio mystica. Al Maestro
Eckhart se le considera justamente como e mas importante y revolucionario tedlogo de la
mistica occidental. El inagura una nueva época de |a historia del misticismo cristiano, ya
gue su idea de perfeccion espiritual no debe buscarse solo en los monasterios como se
daba en la practica contemplativa de los siglos |V hasta el XlI, la cua estaba reservaba a
lavida monastica

Al igua que cualquier dominico de Colonia y de Paris, Eckhart conocia a
Aristételes y las sintesis doctrinales de Tomas de Aquino y de Alberto Magno. Aunque
toma muchas formulas del primero, sigue mas hien las directrices metafisicas y
teol bgicas del segundo, pero bajo unainterpretacion neoplatonica.

Eckhart se vio influido por una cultura nutrida de raices griegas, desde Platon
hasta Plotino, incluyendo a Aristételes. Influyd indudablemente en é San Agustin y €l
pseudo Dionisio Areopagita 'y luego a través de Escoto Erilgena, Bernardo de Claraval,
Hugo y Ricardo de San Victor, San Buenaventura, Alberto Magno y por supuesto Tomas
de Aquino y probablemente Ramon Llull. También tuvo la influencia de la filosofia
arabe: Avicenay Maimonides entre otros.

En su época se desenvuelve en el ambiente de las drdenes mendicantes, los
franciscanos y los dominicos (orden a la cual € pertenecia). Asi mismo, también tenia
relacion con los movimientos de los flagelantes, los beghardos y los «hermanos y

hermanas del espiritu libre».
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“Es un hecho que los antecesores més notables de los grandes misticos del siglo
XIV se encuentran las mujeres.”’ Como Hildegarda de Bingen (1098-1179) médica,
filosofa y mistica benedictina. La beguina Matilde de Magdeburgo (1210-1283?) en su
libro: La luz que fluye de la divinidad; la monja flamenca Hadewych de Amberes 'y su
escrito: El lenguaje del deseo; Gertrudis la Grande con su Heraldo de la amorosa bondad
de Dios (también llamado Revelaciones de Santa Gertrudis), Margarita Porete, autora de
El espgjo de las almas simples.

En su época se distinguian generalmente tres formas de mistica: la volitiva, la
sensitiva y la especulativa. La mistica de las beguinas se podia caracterizar por la
expresion sensitivay amorosa, ya que su lengugje era poético. En cambio los frates docti,
los dominicos, se inclinaron por la mistica especulativay “el Maestro Eckhart quien es no
solamente el fundador propiamente dicho de la mistica especulativa alemana, sino
también su consumador.”®

Eckhart sigui6 e lema de los dominicos. contemplata aliis trajere (transmitir a
otros lo contemplado). Por 1o que escribio en su idioma, para hacerle accesible su obra a
todo e pueblo y se le entendiera también fuera del monasterio. De esta manera los
predicadores contribuyeron al enriquecimiento del lenguaje.

El Maestro Eckhart “hacia girar sus exposiciones en primer término alrededor del
entendimiento especulativo, la intuicion iluminada cuya base constituia la concepcién de
Dios como intellectus purus (inteligencia pura).”®

Lo que nos hace ver como intentd por varios medios transmitir a otros lo

contemplado: por € entendimiento especulativo y también por la intuicion iluminada.

"Ibid., p. 12
8 lbid., p. 13
?Ibid., p. 22
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Reconoce que | as pobres palabras son incapaces de llegar alas alturas de o trascendental .
Esta es por supuesto una idea Dionisiana, cuya Teologia Mistica es €l tratado mistico de
teol ogia negativa mas pequefio.

La obra del Maestro Eckhart es mucho més extensa que la del areopagita, ya que
en su intento de transmitir a otros y hacer accesible su obra, tuvo que expresar con méas
palabras o que en esencia cataloga de inefable. Pero siguiendo el pseudo Dionisio
reconoce la importancia de la intuicion iluminada que brota después del ejercicio
racional.

Cuando Eckhart repite algunas ideas en distintos sermones, solo tiene el propésito
de subrayar lo dicho y hacerlo resaltar desde varios angulos para facilitar |la comprension.

En realidad Eckhart expuso los problemas més dificiles a gente iletrada, que tal
vez solo los doctos podrian haber entendido. Pero Eckhart mismo dice a respecto:

Diran también que estas ensefianzas no se deberian decir ni
escribir para la gente iletrada. A eso digo: s no se deben
ensefiar a la gente iletrada, nunca nadie llegard a letrado y
en consecuencia a nadie sabra ensefiar o escribir. Porque se
ensefia alos iletrados para que de iletrados se conviertan en
letrados. Si no hubiera cosas nuevas, nada llegaria a ser
vigjo. 1°
Eckhart, citando la Biblia, reconoce que no todos pueden comprender la verdad
sagrada: “«Quien no lo comprende, que no se preocupe», «Quien no comprende este
discurso, no debe afligirse en su corazon. Pues, mientras el hombre no se asemeje a esta

verdad, no habra de comprender este discurso...», «s no la comprendéis, no os

preocupéis, porgque hablaré de una verdad tal que sdlo unas pocas personas buenas habran

91pid., p. 26
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de comprenderla.» «Si pudieras entender con mi corazén, comprenderiais bien 1o que
digo; porque es verdad y lamisma verdad lo dice.»"**

Eckhart siguiendo a San Agustin, € pseudo Dionisio Areopagita, a San
Buenaventura, a Alberto Magno y a propio Santo Tomés de Aquino, pasa del nivel de
interpretacion literal a nivel ssimbdlico trascendental cuando intenta develar y hallar el
sentido oculto de las Sagradas Escrituras. Su entendimiento especulativo interpreta la
verdad que su intuicion iluminada ya develdé de las Sagradas Escrituras. Alude al
razonamiento discursivo, llega a las cuspides de su conocimiento intuitivo donde sélo
logra proyectar algunos “destellos de luz para e entendimiento sobre lo
inconcebiblemente esencial.”*® Asi que entender y comprender la obra del Maestro

Eckhart es una tarea sumamente compleja que a veces |o Unico que queda es un humilde

silencio.

Eckhart defendié las ideas de |as tradiciones neoplatonicas (Plotino, Aristobulo y
Filon). En esatradicidn, la perspectiva dominante es e concepto de la Unidad. “Lo Uno,
gue como concepto ocupa €l lugar de Dios, configura integramente todo ser: Dios es €l
mismo ser.”

El Maestro Eckhart hizo un gran esfuerzo por justificar racionamente lafey por
establecer la relacion esencial entre e hombre y Dios. Entre las proposiciones

condenadas se encuentran algunas gque expresan la intima relacién del creador y las

criaturas como, por gemplo: “la transformacion de la vida humana en naturaleza divina

2 bid., p. 27

2 bid., p. 55

2 Haas, Alois M. Maestro Eckhart, Figura normativa para la vida espiritual, Barcelona, Herder, 2002, p.
170.
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en el mas dlg; la identidad entre Dios y € hombre santo. Todas estas tesis pretenden
subrayar la unidad esencial entre el ser humano'y €l ser divino.”**

Subrayar la unidad esencial entre ambos implica la anulacion o la negacion de las
criaturas como tales, para tener la semejanza con Dios y en este sentido llegar a la union
como la unidad esencial. “Frente al no-ser de las criaturas, o de su nulidad, aparece €l ser
de Dios como fundamento de la existencia”*® Todas las criaturas, més que tener ser,
participan del ser de Dios.

Dios es entonces el Ser, «Dios y € ser son idénticos». Para demostrar esto,
Eckhart se sirve de la doctrina tomista sobre |a analogia del ser y la distincién real entre
esencia y existencia. Pero se sirve también de esos mismos principios para negar toda
realidad alacriaturaen cuanto tal y parareducir el ser de las criaturas a Ser de Dios.

Eckhart dgja ver una huella de panteismo en cuanto aparece borrada la diferencia
entre el Ser de Dios 'y @ de las criaturas, se presenta la creacion como un brote eterno,
necesario, interno, por € cual lo particular sale de Dios como de lo general; Diosy €l
fondo del alma humana son concebidos como una sola esencia especialmente en la vida
mistica.

“El (Eckhart) entiende la analogia del Ser en el sentido que todo ente creado tiene
de Dios y en Dios, y no en si mismo, el ser, la viday el saber.”*® De esta reduccién
completa del ser a Dios, se concluye la coeternidad y |a sustancial unidad de las criaturas

con Dios.

Las veintiocho proposiciones condenadas o declaradas

peligrosas en la Bula In agro dominico revelan ya las

4 Merino, José Antonio, Historia de |a filosofia medieval, Madrid, BAC, 2001, p. 322
2 bid., p. 323
18 | bidem.
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pretensiones de la especul acién de Eckhart: la eternidad del
mundo creado por Dios contempordneamente a la
generacion del Verbo; la transformacion en la vida eterna
de la naturaleza humana en naturaleza diving; la identidad
perfecta entre e hombre en gracia y Dios; la unidad
perfecta e indistinta de Dios; el no-ser de las criaturas como
tales; € vaor indiferente de las obras externas; la
pertenencia al alma del entendimiento increado..., son tesis
gue buscan establecer la unidad esencial del hombre con
Dios.”

“S0lo Dios es, todas las cosas son en Dios 'y por €é; fuerade é y sin é nada hay
en verdad: pues todas las criaturas son algo inferior y una pura nada frente a Dios. Por
eso, |o que en verdad son, lo son en Dios 'y por eso, en verdad, sélo Dioses|...] Dios es
inseparable de todas las cosas, pues Dios esta en todas las cosas de manera mas intima
que ellas|o son para si mismas.”*®

Eckhart se pregunta en las Quaestiones si en Dios ser y conocer son la misma
cosa y responde directamente contra Toméas de Aquino que Dios no conoce porque es,
Sino que es porque conoce: est ipsum intelligere fundamentum ipsius esse. ¢Por qué la
primaciadel intelligere sobre el esse?

Eckhart hace la analogia de Dios padre como €l intelligere, a Hijo el Viverey a
Espiritu Santo e Esse. Puesto que se conoce se es, pareceria ser que conocimiento y ser

estan separados, pero en realidad forman parte de una unidad: Dios es el Sery el Ser es

Dios. Dios es Uno. “...cuanto més ascendemos por nuestro conocimiento, tanto mas

Y Maestre Sanchez, Alfonso, Maestro Eckhart (1260-1327) o la secularizacion de la experiencia mistica
cristiana, en Anales del Seminario de Historia de la Filosofia, Universidad Complutense de Madrid, Vol.
24 (2007), pp. 119-140, p.127

18 Sermén 31, Ecce ego mitto angelum deum, Cfr. Maestro Eckhart, El fruto de la nada y otros escritos,
Edicion y traduccién de Amador Vega Ezquerra, Madrid, Ediciones Siruela, 1998, p. 100
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somos uno en d...”*° Toda criatura, en la medida que participa del intellectus y del
intelligere verdaderamente es.

Asi, pues, en sus Quaestiones y Sermones, Eckhart considera a Dios como puritas
essendi, y en virtud de esta pureza respecto del ser, puede ser la causa de todo ser. Y en
cuanto a la unidad o €l uno se puede ver la influencia Pitagérica y la de Clemente de
Algjandria quien ensefia que el misticismo no es sino retornar a Uno, matriz de todas las
Cosas.

Eckhart considera que Dios es entendimiento y entender (intellectus et intelligere)
y este es perfectamente Uno. “Y este Uno es & Padre, origen de las generaciones y
procedencias divinas, debemos entender con Eckhart que la unidad es la paternidad.
Porgue la unidad de la esencia es la del intelecto, que engendrala Vida (Esto es, a Hijo),
y del que procede el Ser (0 sea, el Espiritu Santo).”

En el tratado Del hombre noble, Eckhart desarrolla una cierta antropologia y ahi
reconoce la nocion tradicional de compositum referida al hombre: cuerpo y ama
espiritual como forma del mismo, donde el alma - a igual que en San Agustin, Avicenay
Alberto Magno- es una sustancia espiritual, entendida ésta no respecto a su esencia, sino
en cuanto a su funcién vivificadora. Ciertamente que el alma goza de las tres facultades
subrayadas en la doctrina agustiniana — memoria, entendimiento y voluntad - , “que no
son Dios, porgque estan en €l almay son creadas con €ella; pero ademés Eckhart nos habla
de un elemento mas definitorio y divino que designa con distintos términos e imagenes.

centella[chispa] del alma (scintilla animae).”*

19 Sermén 53, 1bid., p. 83-85

2 Maestre Sanchez, Alfonso, Maestro Eckhart (1260-1327) o la secularizacion de la experiencia mistica
cristiana, ob. cit., p. 132

2 bid., p. 133

92



Centella del alma cuyo significado debe interpretarse en e contexto de la idea
central de participacion, idea que viene de San Agustin y San Buenaventura. ES una
chispa del Entendimiento.?

El maestro Eckhart se manifiesta ampliamente a propdsito de esta «potencia en €l
ama» en el Sermon 2:

Algunas veces he dicho que en € espiritu hay una potencia
y solo ella es libre. A veces he dicho que es una custodia
del espiritu; otras he dicho que es una luz del espiritu y
otras veces que es una centella. Pero ahora digo que no es
ni esto ni lo otro, y sin embargo es algo que esta por encima
de esto y lo otro y por encima de lo que € cielo lo esta
sobre la tierra. Por eso la Ilamo, ahora, de la manera mas
noble que nunca he hecho y, con todo, se burlatanto de la
nobleza como del modo y queda por encima de ellos. Esta
libre de todo nombre y desnuda de toda forma, totalmente
vaciay libre, como vacio y libre es Dios en si mismo. ES
tan completamente una y simple como uno y smple es
Dios, de manera que no se puede mirar en su interior. Esa
misma potencia de la que estoy hablando, en la que Dios se
halla dentro, floreciendo y reverdeciendo con toda su
deidad, y € espiritu [floreciendo] en Dios, en esa misma
potencia €l Padre engendra a su Hijo unigénito, de forma
tan verdadera como en si mismo, pues verdaderamente él
vive en esa potencia; y € espiritu engendra con el Padre al

2 Esta es una de |as proposiciones atribuidas a Eckhart que fueron condenadas en laBula In agro
dominico: «En el almahay ‘algo’ que esincreado e increable; si toda el almafueraigual, seriaincreadae
increable, y eso es el intelecto». Como vemos, esta afirmacién se inscribe dentro de la doctrina plotiniana
sobre la presencia del Uno en el alma, o mejor sobre la permanente estancia del almaen € Uno, y que nos
recuerda la creencia agustiniana de que ‘ Dios es €l mas intimo a nosotros que nosotros mismos'.

93



mismo Hijo unigénito y asi mismo como el mismo Hijo y
es el mismo Hijo en esaluz y eslaverdad.?®

Por lo tanto, el alma, por participar de Dios, tiene algo de divino en ella; pero, ala
vez, por ser solo participacion de Dios no es totalmente divina, y se da en ellalo creado.
Aqui estalaanalogia, hay semejanzay diferenciaal mismo tiempo.

El ser de las criaturas pende de la presencia de Dios, sin El no tendrian ser y
serian pura nada. El hombre tiene la centella o chispa divina que le permite ser, pero para
hacerse mas semejante a Dios y desdibujar la diferencia, el hombre tiene que esforzarse
para encontrarse con Dios y hacer de este re-encuentro su planificacion en el Uno.

SOlo el regreso del hombre a su “hombre interior’ puede
hacer que se manifieste la procedencia ontoldgica de la
criatura como un momento de presencia experimentada de
Dios y de Unidad ultima con El. ¢Como? Principamente
tomando conciencia de sus propios limites, renunciando a
todo lo que € ama tiene de ser particular y determinada, y
percibiendo en si misma la continuidad de su ser con € Ser
que es su causa.?*
En la centella divina scintilla animae tenemos una relacion viviente con la

eternidad de Dios.

El conocimiento de Dios, fuente de todo ser, es el camino o via de acceso a la
unién con Dios. Y esto es posible en la medida que el hombre descubre y conoce su
propio ser. Porque Eckhart también concibe la idea micro-macrocésmica de los

medievales, todo lo que es € universo esta contenido en el individuo.

2 Sermoén 2. Cfr., Maestro Eckhart, El fruto de la nada y otros escritos, ob.cit., p. 45
2 Maestre Sanchez, Maestro Eckhart o la secularizacion de la experiencia mistica cristiana, ob.cit., p. 136
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Asi lo expresa Eckhart: “...cuando el hombre, €l alma, € espiritu contempla a
Dios, entonces sabe y se conoce a si mismo como €l que conoce, es decir, sabe que mira
y conoce a Dios.” %

En la doctrina de Eckhart €l procedimiento para llegar a la unidon con Dios es
negarse a si mismo. En sintesis y con otras palabras, la concepcion de Eckhart de la
creacion estaba de alguna manera inspirada en la vision platonica. Dios conoce desde
siempre, en su verbo, las ideas de todas las criaturas posibles. Por o tanto, la creacion es
el paso de esos seres del universo fenoménico de las realidades concretas. Asi pues, €
hombre es una readlidad complgja: en €l punto més interior del alma esta presente su
arquetipo eterno, mediante el cual estaligado alaesenciadivina.

Asi, se esta frente al fondo del alma, punto central, luz destello de la divinidad.
Unida de este modo a Dios, el alma participa de forma activa y pasiva en la divinidad.
Sin embargo, si bien el ama proviene de la unidad divina, también vive en un mundo
marcado por la multiplicidad. Debe apartarse de ellay renunciar a toda voluntad propia
gue la separa de Dios. De ese modo llega a un desinterés absol uto.

«Negarse asi mismo», «renuncia a todo»; son los pasos de la teologia negativa a
la que alude Eckhart, quien retoma indudablemente al pseudo Dionisio Areopagita.

“Para reunirse con Dios, e hombre debe encontrarlo en la parte méas intima del
alma, y para eso tiene que despojarse del apego alo que no es Dios, tiene que vaciarse de

todas las cosas, incluso de si mismo. Solo asi tendr& pobreza de espiritu y pureza de

corazén y se encontrard lleno de Dios’ en el amor.

% Tratado Del hombre noble, en Maestro Eckhart, El fruto de la nada, ob.cit., p. 121-122
% Beuchot, Mauricio, La hermenéutica en la Edad Media, México, UNAM, 2002, p.170

95



Vaciarse, abandonarse en Eckhart hace referencia indudablemente a antiguo

eslogan plotiniano y posteriormente dionisiano: “jAbandonatodo!”*

| ibera, Alain de, Pensar en la Edad Media, Barcelona, Anthropos, 2000, p. 278
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2. Lateologia negativa

El desasimiento completo es € término que utiliza Eckhart para dar cabida a la
via negativa que lo llevara a la union con Dios. En su escrito Del desasimiento (Von
abegescheidenheit) afirma: “el hombre que se halle asi en perfecto desasimiento, sera
elevado alaeternidad”.®

El desasimiento se logra cuando € hombre renuncia a si mismo y a todas las
cosas. Esto es, concederle a Dios, <Hagase tu voluntad>, € mando y gobierno de

nuestras vidas.

2.1 Lo apofaticoy lo catafético

En Eckhart lo apofético o via negativa es el Unico y real camino para lograr la
sabiduria 'y €l amor divino. El desasimiento, maximo logro en la via negativa, lleva a
hombre a encontrar la semejanza de Dios y e ser humano, y esto provoca la union o
fusién de ambas entidades que en el fondo tienen o son la misma esencia. Porque “estar
vacio de todas las criaturas significa estar lleno de Dios, y estar lleno de todas las
criaturas, significa estar vacio de Dios”. %

El desasimiento es un despojarse, un abandono, de todo aquello mundano que en
vez de acercar a hombre alaverdad; 1o algja, lo distrae. Esta voluntad propia de renuncia
es lo que posibilita estar vacio, y abrir €l espacio libre que permita asomarse y ver en

nuestro interior laesencia, o seaaDios.

% Eckhart, Maestro, Obras alemanas, tratados y sermones, Barcelona, Edhasa, 1983, p. 243
2 | bidem.
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Eckhart lo expresa asi:

Cuando un maestro hace una imagen de madera o de
piedra, no hace que la imagen entre en la madera, sino que
va sacando las astillas que tenian escondida y encubierta a
la imagen; no le da nada a la madera, sino que le quita 'y
expurga la cobertura y le saca e moho y entonces
resplandece lo que yacia escondido por debgjo. Este es el
tesoro que yacia escondido en el campo, segun dice nuestro
sefior en el evangelio (Mateo 13,44).*°
El hombre, luego de haber sido desnudado de su propia imagen, puede descubrir

el tesoro interior que estaba oculto por las cosas de la vida perecedera y temporal. El
tesoro interior es eterno como lo es la esencia divina o la verdad. Y “la meta final del
hombreinterior y del hombre nuevo es: lavida eterna’.**

La via apofética entonces implica una negacién, una renuncia, un desasimiento de
la vida personal en un sentido externo para quitar, expurgar todo lo que es superficial,
vano superfluo y que estorba e impide que en e hombre salga a la luz su imagen
primigenia.

El ser humano solo puede conocer a Dios s aparta sus
sentidos y su mente del mundo de la experiencia externa 'y
concentra sus energias en la realidad interior. EI hombre
percibe su verdadera naturaleza en esa penetracion de su
propia intimidad. Cuando se posee en &l conocimiento de si

mismo, todo en é queda iluminado, destruidas las ataduras

de su corazén y trascendida su finitud.*

*|pid., p. 225
* bid., p. 224
% 3, Radakrishnan, Lareligiony el futuro del hombre, Madrid, Alianza, 1969, p. 133
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En la realidad interior reina la imagen primigenia, que es la esencia divina o la
verdad o lavida eterna o en pal abras neoplatonicas el Uno.

El propio Eckhart dice en Del hombre noble: “en 1o Uno se encuentra a Dios, y
guien ha de hallar a Dios, debe llegar a ser uno... {Sé uno para que puedas encontrar a
Diosl Y, de veras, s fueras bien uno, permanecerias también uno en lo diferente, y lo
diferente se tornariauno y asi no podria estorbarte en absoluto” . >

Renunciar a uno mismo y permitir e <hagase tu voluntad> ocasiona €l propio
autoconocimiento de Diosy €l Uno, en uno mismo y abre la posibilidad a mismo tiempo,
del conocimiento de la verdad eterna, de Dios y del Uno. Esto es, la via negativa es €
camino del conocimiento de lo que es innecesario y de lo que es semgante y que
comparte la misma esencia. Ademés “hay que saber también que aquellos que llegan a
conocer al Dios desnudo, conocen a la vez junto con El a todas las criaturas; porque €l
conocimiento es una luz del ama’.*

Conocer la esencia es penetrar en el amor. Conocimiento y amor son el producto
o resultado del desasimiento completo que ha llevado a cabo e hombre que se ha
despojado y desnudado para asemejarse a Dios. Este hombre es el hombre noble.

Eckhart dice:

Por eso Nuestro Sefior dice muy acertadamente que «un
hombre noble marché para conquistarse un reino y volvio».
Porque e hombre tiene que ser uno solo en si mismo,
buscando tal [estado] en su fuero intimo y en 1o Uno y
recibiéndolo dentro de lo Uno, esto quiere decir:

contemplar Unicamente a Dios, y volver quiere decir: saber

3 Eckhart Maestro, Obras alemanas, tratadosy sermones, ob.cit., p. 227
* Ibid., p. 228
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y conocer €l hecho de que uno conoce a Dios y sabe [de
El].*

“Yo — dice Nuestro Sefior en € libro del profeta Oseas - quiero conducir a ama
noble a un desierto y ali hablaré a su corazén, uno con Uno, uno de Uno, uno en Uno y
eternamente uno en Uno. Amén” %

Por lo tanto en & desassmiento e hombre se despoja de lo innecesario, de los
accesorios para asemejarse a Dios, a quien debe ver, también, sin accesorios, pues
“cuanto més se conoce a Dios como Uno, tanto més se lo conoce como todo.” %

Eckhart a igual que € pseudo Dionisio Areopagita plantea como camino
espiritual la via negativa o apofética, pero esta via no puede existir sola, convive con la
via catafatica o afirmativa. Esto es, asume la via negativa cuando se da la renuncia o
despojamiento perfecto (pobreza del espiritu) de todo lo superfluo individual. En seguida
viene laotravia: laafirmativa, se da el desasimiento para asemejarse a Dios.

De lo que se trata es que salga a la luz su imagen primigenia. Cuando se despoja
de lo innecesario, brillala esencia divina o la imagen primigenia que es la verdad y que
esel Uno.

En esta etapa catafatica o afirmativa el hombre hace suya la esencia divina. Se
afirmaen esaverdad y penetraen € Uno. Aqui se puede ver lainfluencia neoplaténica en
el pensamiento de Eckhart. Al respecto Plotino dice: “el éxtasis realiza la perfecta

simplificacién del aima en la que ésta llega a la «unidad», debidamente preparada y

purificada, €l alma verd a Dios resplandecer de repente en ella. Ningun velo se interpone.

* |bid., p. 232
* |bid., p. 233
% 1bid., p. 590
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No hay siquiera dos términos, sino gque los dos son uno, o de la forma mas tajante: «el
ama se hace Dios 0, mejor, es Dios.»”®

En lavia afirmativa se afirman las semejanzas que tiene la esencia humana con la
divina. “Mediante e conocimiento acojo a Dios dentro de mi; y mediante el amor me
adentro en Dios’. * El hombre se percata de la semejanza de la esencia a través del
conocimiento™ y del amor. Esto eslavia afirmativa.

El hombre noble que se ha desnudado, ha penetrado en su interioridad, se ha
conocido asi mismo y ha develado €l amor que es la verdadera esencia. En este sentido
conocimiento y amor van de lamano, en lavia afirmativa.

Por lo tanto Eckhart se atreve a decir, al igual que San Agustin “El hombre es
Dios en el amor”. *! Frase que puede ser interpretada heréticamente sino se sabe que para
Eckhart el hombre puede asemejarse a Dios s penetra en la esencia. Y borrar la
diferencia. Laesencia es amor y cuando brotaen el interior del hombre se produce union.

La via afirmativa se puede observar de manera muy evidente en lo que Eckhart
[lama virtudes, éstas son las que se tendrian que desarrollar para asemejarse y unirse con

el amor y con Dios. Las virtudes son € desasimiento, la obediencia, la humildad, la

justicia, e amor aDiosy el amor a projimo.

% Enéadas VI, 7, 34, en Martin VVelasco, Juan, El fenémeno mistico, Madrid, Trotta, 1999, p. 123

% Eckhart, Maestro, Obras alemanas, tratados y sermones, ob. cit., p. 48

0 “He agui lo que es necesario ante todas | as cosas: que el hombre acostumbre y ejercite su entendimiento
paraque sedirijabien y perfectamente hacia Dios, asi |o divino aparecera en su interior en todo momento.
Para el entendimiento no hay nada tan propio ni tan presente ni tan cercano como Dios.” Eckhart, Maestro,
Tratados, ob.cit., p. 137

“Ibid., p. 50
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En sus Tratados Eckhart dice: “En la verdadera obediencia no se ha de encontrar

ninguin «lo quiero asi 0 asé» 0 «esto 0 aquello», sino tan solo un perfecto desasimiento de
lo tuyo.”*
Obediencia es el acto completo de renuncia de la voluntad propia. Eckhart cita a
San Agustin que dice al respecto: “«Al leal servidor de Dios no se le antoja que le digan o
den lo que le gustaria escuchar o ver; pues su anhelo primero y mas elevado consiste en
escuchar |0 que més le gusta a Dios».”*®

Hay que anularse uno mismo, es la frase que sintetiza la via negativa; si uno se
anula a si mismo se hace obediente, se pasaalaviaafirmativa Y seredizael: jHagasetu
voluntad! “La humildad perfecta persigue el aniquilamiento perfecto de uno mismo.”*

El desasimiento perfecto no puede existir sin la humildad, virtud que logra la
anulacién del propio yo. Tener vacio e templo, “cuando Dios entra en este templo,
expulsa la ignorancia, o sea, las tinieblas, y se revela El mismo mediante la luz y la
Verdad.”* Ser humilde implica tener el propio yo vacio, es abrir e espacio para que
pueda revelarse la esencia primigenia que es laverdad, el amor, laluz.

“Cuando este templo se libera asi de todos los obstaculos, es decir, del apego a
yo y de la ignorancia, entonces resplandece con tanta hermosura y brilla tan pura y
claramente por sobre todo y a través de todo lo creado por Dios, que nadie puede

igual&rsele con idéntico brillo a excepcion del solo Dios increado.”

“2 |bid., p. 86
“ |bid., p. 87
“Ibid., p. 239
“® |bid., p. 261
“® |bid., p. 262
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Lo més noble es lograr la desnudez, completamente desasido, enteramente uno y
simple; “El es Uno simple’*” El hombre noble une su alma con Dios o ta vez descubre
gue son lo mismo, que comparten la misma esencia. Son Uno. “ ¢Hemos de decir, pues.
cuando &l hombre ama a Dios se transforma en Dios? Esto suena a incredulidad... suena
extrafio cuando se dice que e hombre de tal manera puede llegar a ser dios en € amor;
sin embargo, es verdad dentro de la verdad eterna. Nuestro Sefior Jesucristo poseia esta
unién.”

Cuando € hombre noble logra la desnudez, hace que brille en su interior el amor,
la esenciadivina. El amor eslamés pura virtud que € hombre tendria que desarrollar. La
nocién de amor viene de caritas™, que a su vez es considerada por San Buenaventura y
Santo Tomés de Aquino entre otros medievales, como una de las tres virtudes teologales
gue son indispensables para poder llegar a la contemplacion con Dios, éstas son fe,
esperanzay caridad.

La caridad es e amor a projimo, cuando verdaderamente se ama a otro, € yo
desaparece. Porque se desea €l bienestar del otro. “Dar eslafuncion esencial del amor; da
sin cansarse, da sin contar sus dones, sin sentir su pérdida, sin fijarse en ellos mas que
para impregnarlos con su aroma; prodiga sus bienes, da cuanto tiene y posee y, después
de darlo todo, 0 mas bien, dandolo todo, se day se prodiga a si mismo sin limites, sin

reservas, por completo, para siempre.”*

“Ibid., p. 279

“8 |bid., p. 299

9 “E| amor justo, que busca la eternidad y el futuro absoluto, es [lamado caritas’. Arendt, Ana, El concepto
de amor en San Agustin, Madrid, Encuentro, 2001, p. 41

0 Martinez, Luis M. (Arzobispo de México), Jestis, México, Administracion de la Cruz, 1947, p. 145
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El amor permite el vaciamiento, amando uno se llena de amor y se vacia de todo
lo negativo, vacidndose brilla el amor en € interior. Cuando se logra el amor a préjimo
también se amaaDios, y se es Dios, diria Eckhart.

“Pues lo Unico que Dios te exige, es que salgas de ti mismo, en cuanto a tu indole
de criatura, y que permitas a Dios ser Dios dentro de ti.”> “Luego Dios saldra por
completo de si mismo por amor de ti. Cuando estos dos salen, entonces o que queda es
un Uno simple.”?

La via negativa se da en € abandono, vaciamiento de uno mismo, en el sdlirte de
ti mismo. Luego viene la via afirmativa cuando te asemejas a la esencia divina, haces
tuyas sus caracteristicas y te haces virtuoso. (Cuando permites a Dios ser dentro de ti).

Pero el movimiento de las dos vias: la negativa y la afirmativa no queda aqui. En
Eckhart hay una novedad que el pseudo Dionisio Areopagita no sefiala, ésta es una nueva
etapa de via negativa que se presenta para definitivamente fundirse en el Uno simple.

Eckhart plantea otra negacion, que no es anulacién sino trascendencia. Esto es, la
primera via negativa es €l abandono o vaciamiento de uno mismo, luego viene la via
afirmativa cuando te asemejas a Dios y la otra negacion se da cuando abandonas la
semejanzay penetras en la trascendencia absol uta.

Es un triple®® movimiento del alma que va de lo negativo alo afirmativo, y de lo
afirmativo a lo negativo absoluto. Esta otra negacion esta expresada con las siguientes

palabras; “... me doy cuenta de que yo y Dios somos uno.”>*

*! Eckhart, Maestro, Obras alemanas, tratados y sermones, ob.cit., p. 308

*2 |bid., p. 309

*3 Tal vez Hegel retoma esta nocion de Eckhart para plantear su triple nocién del movimiento dela
conciencia: tesis, antitesisy sintesis.

> Eckhart, Maestro, El fruto de la nada, edicién y traduccion de Amador Vega Ezquerra, Madrid, Siruela,
2001, p. 80
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“Por eso rogamos a Dios que nos vacie de Dios y que alcancemos la verdad y la
disfrutemos eternamente.”>

El hombre tiene que vaciarse hasta de Dios, esto significa que debe trascender la
semejanza que tiene con Dios. Debe quedarse completamente vacio y disolverse en la
trascendencia absoluta.

Esto implica el vaciamiento absoluto, o sea el abandono del conocimiento y del
amor particulares, “debe estar tan vacio de todo saber que no sepa ni conozca ni
encuentre que Dios vive en é, es més. debe estar vacio de todo conocimiento que habite
en é.”°° Asi como “Dios esta vacio de todas |as cosas y es todas las cosas.”>’

Quien quiera ser pobre de espiritu o de espiritu noble debe en primer lugar
despojarse 0 vaciarse de si, luego asemejarse a Dios y posteriormente aplicar la negacion
absoluta para alcanzar la trascendencia absoluta.® “La pobreza de espiritu es cuando el
hombre permanece tan libre de Dios.” >

Para plantear esta nueva nocién de negacion de Dios, Eckhart utiliza una frase del
pseudo Dionisio Areopagita que se encuentra en los Nombres de Dios y que Eckhart se
complace en repetir, una de las frases por la que fue condenado: “El es todo y no es
ninguna cosa.”

Hay gue vaciarse hasta de Dios para disolverse completamente en la via negativa

0 negacion absoluta y lograr la trascendencia. Por lo tanto, despojarse, asemearse y

trascender son las acciones que impulsan € movimiento de la via negativa a la via

*|bid., p. 77

% | bidem.

" |bid., p. 78

%8 “E| Maestro Eckhart ha dicho: «la salida de Dios es su entrada» en Vega, Amador, El Bambi y € olivo,
Barcelona, Herder, 2004, p. 1

%9 Eckhart Magestro, El fruto de la nada, ob.cit., p. 79

% Dionisio Areopagita, pseudo, Obras completas, Madrid, BAC, 1995, p. 277
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afirmativa y luego a la via negativa. O dicho en otras palabras de lo apofatico a lo
cataftico y luego alo apofético absoluto.**
Eckhart por lo tanto habla de tres cosas necesarias para poder morar en Dios:

La primera que haya renunciado a si mismo y a todas las
cosas y que ya no quede apegado a las cosas que afectan a
los sentidos interiormente... La segunda es que no ame ni
este bien ni aquél, sino que ame el Bien del cual fluye todo
bien... Latercera consiste en que no debe tomar a Dios en
cuanto es bueno o justo, sino que lo ha de aprehender en la
sustancia pura y desnuda en la cual El mismo se concibe
con pureza. Pues, labondad y la justicia son vestimentas de
Dios porque lo arropan. Por eso, separad de Dios todo
cuanto lo esta vistiendo y tomadio desnudo en €l vestuario
donde se hala de-velado y desarropado en si mismo.
|.62

Entonces, permaneceréis en E

La primera cosa narra precisamente la via negativa de renuncia, la segunda cosa
se refiere @ momento de amar el Bien, esto es la via afirmativa de asemejarse a Dios en
su esenciaque es el amor y € Bien. Y latercera sefiala la otra negacion o € retorno ala
via negativa paratomad desnudo a Diosy trascenderlo. Borrar la diferencia.

“La unién requiere semejanza’® Y notar la semejanza es aceptar las diferencias,
para lograr la culminacién de la via negativa hay que borrar tanto las semejanzas como
las diferencias, hay que lograr la trascendencia total. La union a la que se refiere Eckhart

en esta Ultima frase, es la etapa de la via afirmativa, 0 segunda etapa. La tercera es €l

6 Otraforma de interpretar lo apofético absoluto en Eckhart: “ estar-desasi do-de-Dios como la absoluta
pureza propia del modelo de laruptura.” Ueda Shizuteru, Zen y Filosofia, Barcelona, Herder, 2004, p. 94
®2 Eckhart, Obras alemanas, Tratados y sermones, ob.cit., pp. 589-590

® Ibid., p. 620
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borrar las semegjanzas y las diferencias. Hay una via apofética o negativa radical y

absoluta.
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En el principio,

més alla del sentido,

essiempre €l Verbo.

iOh rico tesoro,

donde € principio engendraal principio!
iOh corazén paterno,

del que con gozo

sinfin fluye el Verbo!

Aunqgue aquel seno

el Verbo en si mantiene,

en verdad es asi.

I

Delosdosunrio,

de amor € fuego,
delosdos e lazo,
alos dos conocido
fluye suave € espiritu
muy semejante,

inseparable.
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Los tres son uno.
¢Sabes qué? No

Sblo é se sabe todo.

Delostres el nudo

esprofundo y terrible,

de aquel contorno

no habréa sentido:

alli hay un abismo sin fondo.
jJague y mate

a tiempo, alasformas, a lugar!
El maravilloso anillo

es un brote,

inmovil es su centro.

El punto esla montafia
aescalar sin accion.
ilnteligencial

El camino te conduce
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aun maravilloso desierto,
aloanchoy largo,

sin limite se extiende,

El desierto no tiene

ni lugar ni tiempo,

de su modo tan solo é sabe.

El desierto, ese bien
nunca por nadie pisado,
el sentido creado
jamas alli a canzado:
esy nadie sabe qué es.
Estdaqui y estadli,
estalgosy estacerca,
es profundo y es alto,
en tal forma creado

gue no es ni esto ni aquello.
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VI

Esluz, claridad,

estodo tiniebla,

innombrado,

ignorado,

liberado del principioy del fin,
yace tranquilo,

desnudo, sin vestido.

¢Quién conoce su casa?

Salga afuera

Y nos diga cual

essu forma

VI

Hazte como un nifio,

ihazte sordo y ciego!

Tu propio yo

ha de ser no nada,

jatraviesatodo ser y toda nadal
Abandona €l lugar, abandona €l tiempo,

iy también laimagen!
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Si vas sin camino
por la senda estrecha,

alcanzaréas la huelladel desierto.

VIl

iOh amamia,

sal fuera, Dios entral

Hunde todo mi ser

en lanadade Dios.

iHUndete en el caudal sin fondo!
Si salgo detti,

tl vienesami,

sl yo me pierdo,

ati te encuentro.

iOh, Bien mésaladel ser!®

El abandono mas mistico
El abandono captura a Dios. Sin embargo abandonar a Dios mismo

Es un abandono que pocos hombres comprenden.®

8 “Granum sinapis [El grano de mostaza), cancion en lengua vulgar que pertenece, ala secuencia
medieval, que representa el punto culminante del canto poético espiritual en la Edad Media alemana.
Transmitido de forma relativamente rica (esto es, 11 veces en 9 manuscritos), esta fechado a principios del
siglo XIV. Kart Ruh lo atribuye al Maestro Eckhart” Haas Alois, M., Vision en azul, Estudios de mistica
europea, Madrid, Siruela, 1999, pp. 71-74
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Laaniquilacion de si mismo
Nada como la aniquilacion de ti mismo te eleva por encimadeti.

Quién més se aniquila més divinidad posee.*®

El profundamente abandonado
El hombre profundamente abandonado es eternamente libre y uno.

¢Puede haber alin distincién entre é y Dios?’

La meditacion sobre el
vacio conduce alaanula-
cion de los tiempos: a par-
tir del vacio vemos el lu-
gar donde estamos, antes
del tiempo, pero por de-
lante de é (como en un
teatro de marionetas) y
entonces tocamos el vacio
de lacreacion: vacio de
donde surgen los seres,

el mundo. El movimiento

® Silesius, Angelus, El peregrino quertbico, Madrid, Siruela, 2005, p. 107
% Ibid., p. 112
7 | bidem.
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divino, en su autonega-
cion, crea el mundo; €l
movimiento del espiritu,
€en su autonegacion, crea
vacio. Diosesvacioy se
hace pleno; el espiritu del
hombre habitado por Dios,
en su plenitud, se vacia

y le devuelve a Dios su

lugar.®®

% Vega, Amador, El bambu y el olivo, Barcelona, Herder, 2004, p. 38
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2.2 Los simbolos en el Magestro Eckhart

Eckhart insiste en la necesidad de hallar el sentido oculto del mensagje simbdlico y
metaférico de los pasgjes biblicos. Para lograrlo apela a la interpretacion metaforica y
simbdlica sobrepasando la literal. La interpretacion metaférica y simbolica se basa
principalmente en € uso de los similes 0 semejanzas. También utiliza como tropo
linglistico la analogia, que significa comparacion o relacion entre varias razones o
conceptos.

En el sentido usual, la palabra analogia equivale a semejanza. Pero la semejanza
entrafia no solo la relacion de conveniencia entre las cosas que se dicen semejantes sino
también disparidad o diferencia, es decir, se le llama semejante porque ademés de tener
algo en comun tienen algo en que difieren. Asi, las cosas analogas coinciden en parte y en
parte discrepan.

En si laanalogia subraya una semejanza existente entre las cosas que se comparan
y prescinde de las desemejanzas que puede haber, pero teniéndolas en cuenta, busca la
semegjanza de ciertas facetas, cualidades y relaciones entre objetos no idénticos. La
analogia se funda en la posibilidad de establecer relaciones entre seres substancialmente
distintos. La analogia se funda en la posibilidad de establecer relaciones entre seres
substancial mente distintos.

Eckhart utiliza la analogia para pensar la relacion existente entre el ser humano y
Dios. Existe en esta relaciéon semejanza y diferencia. El ser humano esta hecho aimagen
y semejanza de Dios. Pero somos diferentes, es o que diria en un primer momento

Eckhart.
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La diferencia entre e ser humano y Dios es lo que nos separa de El. El énfasis en
la diferencia hace a su uso de la analogia un caso especial. “En su discurso sobre Dios, a
nadie como a Eckhart vemos resaltar tanto la diferencia del Creador con respecto a las
criaturas.”

La naturaleza humana tiende a la unién con Dios, lo que San Agustin llama
sindéresis, en otras palabras € ser humano necesita unirse a su creador a través de la
semejanza y solo en la completa unién lograra la paz y la felicidad. En cambio mientras
siga prevaleciendo la diferencia, la disimilitud, el ser humano seguird en un estado de
infelicidad y sufrimiento. “Eckhart expone que lo que provoca e sufrimiento es
justamente la disimilitud.”

El retorno de la criatura a su creador eslameta, esrecuperar y vivificar laesencia.
Esta es la meta de quien intenta hallar el sentido oculto del mensaje biblico: interpretar
metaféricay simbdélicamente laverdad, € camino paralograr € retorno a Uno simple.

Romper la diferencia y hacerse cada vez mas semejante es la propuesta de
Eckhart para unirse a Dios. Y para lograr romper la diferencia hay que desnudarse o
desasirse de si mismo, ésta es lavia negativa. “En el desasimiento la criatura se vuelve a
despojar de los accesorios para asi asemejarse a Dios a quien debe ver, también, sin
accesorios, pues «cuanto mas se conoce a Dios como uno, tanto méas se lo conoce como

todo». Pero, paralograr tal fin, hay que acercarse a Dios desnudo.”

9 “No en balde es el autor de unos Discursos de la distincion que lo han hecho paradigmético en la historia
del pensamiento mistico. Es uno de los grandes pensadores de la diferencia.” Beuchot Mauricio, La
Hermenéutica en la Edad Media, México, UNAM, 2002, p. 172

" Eckhart, Obras Alemanas, Tratados y Sermones, Traduccion, Introduccion y notas |lse M. de Brugger,
Barcelona, Edhasa, 1983, p. 41

™ Ibid., p. 46
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Lograr la desnudez extrema es la culminacion de la via negativay € logro de la
verdad, la entrega a Dios, e desvanecimiento de la diferencia y la disimilitud; y €l
surgimiento de la semejanza.

En palabras de Eckhart: “Este desasimiento inmdvil lo llevaa hombre ala mayor

semejanza con Dios.”

“Y el hombre que se hadle asi en perfecto desasimiento, sera
elevado alaeternidad.” ™

La analogia™ entonces permite que en la relacion entre el ser humano y Dios se
note gque existen diferencias pero que se pueden desdibujar para resdtar méas las
semejanzas. En un primer momento la analogia permite observar las diferencias, pero
Eckhart no se queda ahi, por via negativa o apofética sugiere el abandono de uno mismo,
el vaciamiento para borrar o romper las diferencias y lograr la union con la esencia,
porque Dios y € hombre esencialmente son o mismo. Por |o tanto, las analogias y las
metaforas de |os pasgj es biblicos son el método que posibilitara el retorno con €l creador.

Lo mismo sucede con e simbolo, que por su gran riqueza de significacion y su
sentido secreto de lo irrepresentable abre un acceso a misterio profundo de la realidad.

El simbolo que esta presente en toda la obra de Eckhart es € simbolo de Cristo.

El, e Hijo, representa un simbolo porque permite un puente entre larealidad humanay la

2 bid., p. 243

bid., p. 242

" «Para Eckhart Diosy e Ser son idénticos, parademostrar esto, el pensador dominico se sirve ciertamente
de la doctrina tomista sobre la analogia del ser y ladistincién real entre esenciay existencia. Pero se sirve
también de esos mismos principios para negar toda realidad ala criatura en cuanto tal y parareducir €l ser
delamismaal ser de Dios. El entiende la analogia del ser en e sentido que todo ente creado tiene de Dios
y en Dios, y no en si mismo, €l ser, laviday el saber. Las cosas estan en Dios como en lamente del artista,
pero subraya al mismo tiempo que las ideas de las cosas no son ni creadas ni creables, sino que se
identifican con el Verboy son producidas por €l Padre contemporaneamente al mismo Verbo. De esta
reduccién completa del Ser aDios, se concluye la coeternidad y la sustancial unidad del mundo con Dios.
Aunque para excluir a Dios de una concepcion ontoldgica del ser reducido a cosa, y destacar la
especificidad de su existencia, €l mistico Aleman usé laférmula: Deus est intelligere (Sermo XXI1X, IV, n.
301; Sermo LIV, 1, n. 528), Dios es pensamiento, razén y conocimiento. Dios no es simplemente ser,
porque es «mas que ser».” Merino, José Antonio, Historia de la Filosofia Medieval, Sapientia Rerum, Serie
de Manuales de Filosofia, Madrid, BAC, 2001. p. 323
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realidad divina, crea un espacio de paso que posibilita llegar a la Verdad. Cristo™ es la
puerta.

«Cristo» es un término ambiguo. Puede ser la traduccion
griega del hebreo «Mesias» 0 puede ser el nombre dado a
JesUs de Nazareth. Se le puede identificar con € Logos, y
por lo tanto con el Hijo, o equipararlo con JesUs. Sugeriria
utilizar la palabra originaria de Ungido para ese Principio,
Ser, Logos o Cristo... No pretendemos abordar aqui €l
problema Cristolégico y, en consecuencia, Seguiremos
utilizando e nombre de Cristo... Cada vez que
mencionemos a Cristo nos referiremos a Ungido... Solo
en esta Uncién hay religatio. Cristo, manifiesto u oculto,
es el unico vinculo entre lo creado y lo increado, |o relativo
y lo absoluto, 1o temporal y lo eterno, latierray € cielo, es
Cristo el mediador unico. Todo lo que entre en estos dos
polos opera como mediacion, vinculo, camino, es Cristo,
sacerdote Unico del sacerdocio cosmico, la Uncion por
excelencia.”

Cristo entonces es el simbolo més importante en el camino que plantea Eckhart de
retorno a Uno. Las metéforas, analogias y simbolos tienen e propésito de generar un
espacio de unién a través de las semejanzas y similitudes, siendo concientes de las

diferencias.

>« Asi pues, a considerar que el simbolo de Cristo «resume» en sf lo real en su totalidad, creado o
increado, no hago més que reflgjar latradicion cristiana. Cristo estd en € centro de las divinas procesiones
y esalavez «originado» y «originante» (en lenguaje consagrado: engendrado y co-inspirador); estaen €
centro del tiempo, recapitulaen si los tres tiempos, y esta presente en cada uno de ellos en € modo
correspondiente, es decir, en el principio, en € fin, y entre ambos. Cristo esta en e centro mismo de todos
los &mbitos del ser: € divino, el angélico, el humano, el corpdreoy €l material. Cristo es el sacramento de
lalglesiay € sacramento del Mundo y de Dios. Cualquier otra concepcidn de Cristo esta por debgjo de este
simbolo, tal y como lo ha entendido siempre la tradicién cristiana en su unanimidad.” Panikkar Raimon, El
Cristo desconocido del Hinduismo, Madrid, Grupo Libro, Coleccion Paraisos Perdidos, 1994, p. 27

"8 Panikkar Raimon, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, Madrid, Siruela, 1998, p. 75
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Eckhart alude a la via negativa en dos momentos: |a primera negacion que plantea
es precisamente ese abandono de si mismo, ese vaciamiento, ese desasimiento perfecto
gue lleva a hombre a hacerse semejante con Dios.

Pero este abandono no queda aqui, Eckhart habla de una segunda negacion en
donde considera que para llegar a la trascendencia total hay que romper ahora con la
semejanza, hay que renunciar hasta de la propiaideade Dios.

En la primera negacion se rompe con las diferencias entre el hombre y se
establecen solamente las semejanzas. El hombre se asemejaaDios. Se hace Dios. Y enla
segunda negacion se rompe con las semejanzas y con todo, se niega todo para lograr la
trascendenciatotal.

En la primera negacion cuando se abandona la diferencia se debe llegar a la
desnudez extrema para asemejarse a Dios. (El desasimiento inmovil lleva al hombre ala
mayor semejanza con Dios). En el momento en el que se llega ala semejanza con Dios €l
simbolo de Cristo brota de maneraviva. Esto es, laexperienciadel Hijo se hace presente.
Y el hombre se percata de que Cristo vive en él, 0 @ esEl, & es el propio Cristo. “A esto
serefirid San Pablo cuando dijo: «Vivoy, sin embargo, no vivo; Cristo vive en mi» (Gal.
2,20)"""

El hombre desnudandose por completo deja atrés las diferencias y renace como €l
Hijo. “«Resucitar con Cristo» equivale a nacimiento del Hijo en el amay esto se logra
sobretodo mediante las virtudes incansablemente ensalzadas por € maestro: el

desasimiento, la obediencia, la humildad, lajusticia, el amor aDiosy a préjimo.” "

" Eckhart, Obras Alemanas, Tratados y Sermones, ob.cit., p. 242
% bid., p. 65
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El simbolo del Hijo-Cristo, se vuelve un puente, un espacio que une a individuo
gue se experimenta ahora como € Hijo, como Cristo y que esta unido a su creador, a
Padre.

«Cristo es la puerta», a través de lo que representa € Hijo, que es € Logos, €
entendimiento puede penetrar en la Verdad, en este sentido a través del propio
entendimiento se puede llegar a la completa comprensién del Uno. En las palabras de
Eckhart: “He aqui lo que es necesario: que € hombre acostumbre y egjercite su
entendimiento para que se dirija bien y perfectamente hacia Dios, asi |0 divino aparecera
en su interior en todo momento. Para el entendimiento no hay nada tan propio ni tan
presente ni tan cercano como Dios.”

Aunque Cristo es € simbolo de union més importante en Eckhart, también esta
indudablemente presente la Trinidad. En ella se plasma la unidad total. Y en la tercera
persona de la Trinidad, €l Espiritu Santo estd implicito € amor. A través del amor la
unién se manifestard. “El amor en lo més acendrado, en |o méas retraido en si mismo no es
sino Dios.”® Y asi Eckhart establece: “mediante el conocimiento acojo a Dios dentro de
mi y mediante el amor me adentro en Dios.”®!

El simbolo de Cristo representa el entendimiento del hombre, a través de El me
hago semejante a Dios, porque me doy cuenta que est dentro de mi, que soy El, se
desdibuja la diferencia. Y desarrollando cada vez més el amor® me uno més a Dios. Me

hago completamente El. Asf, Eckhart llega a afirmar “«El hombre es Dios en el amor»"%,

" bid., p. 137

& |bid., p. 48

& | bidem.

8 «|_a profundidad inconmensurable del amor de Dios se hace realidad cuando entendemos o creemos que
Cristo como €l Hijo de Dios, sevacié asi mismo y obedecid hasta el punto de morir en lacruz.” Johnston
William, Teologia Mistica. La ciencia del amor, Barcelona, Herder, 1995. p. 178

8 Eckhart, Obras Alemanas, Tratados y Sermones, ob.cit., p. 50
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“El amor verdadero y perfecto hay que conocerlo por si uno tiene gran esperanza
y confianza en Dios. Porque no existe nada mejor que la confianza para saber si se tiene
un amor integro. Pues, cuando alguien ama grande y perfectamente a otro, se produce
confianza; porque todo cuanto uno se animaa creer en Dios o encuentra de veras en El y
mil veces més.”®

La fuerza que une es €l amor y ésta es e Espiritu Santo. “El Espiritu es la
comunién entre el Padrey el Hijo y es conjuntamente inmanente al Padrey a Hijo.”®

Eckhart no hace mucha referencia ala Trinidad ya que €l simbolo mas importante
porgue esta més cercano a la experiencia humana es el simbolo de Cristo. Sin embargo

describe ala Trinidad de la siguiente manera:

...los maestros y los santos dicen por o general que el ama
tiene tres potencias en las cuales se asemeja a la Trinidad.
La primera potencia es la memoria, que significa un saber
secreto y escondido; ésta designa al Padre. La otra potencia
se llama inteligencia, ésta es una representacion, un
conocimiento, una sabiduria. La tercera potencia se llama
voluntad, o sea un flujo del Espiritu Santo.®

L as tres potencias que integran la Trinidad estan en e ser humano, son potencias
gue forman parte de la estructura o esencia humana. Esta es laidea medieval de que todo
lo que esta en & macrocosmos se encuentra microcoésmicamente en el ser humano. Si el
ser humano se interioriza y desarrolla la memoria, e entendimiento o inteligenciay la
voluntad o amor, entonces se asemejara mas a Dios. Porgue realizard vivamente en su

interior a Padre, a Hijoy al Espiritu Santo que al mismo tiempo son uno.

® Ibid., p. 116
& panikkar Raimon, La Trinidad. Una experiencia humana primordial, ob.cit., p. 80
% Eckhart, Obras Alemanas, Tratados y Sermones, ob.cit., p. 386
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El Espiritu Santo eslavoluntad y ésta tiene estrecha relacién con el querer, que es
el amor. El amor es entonces el motor que permitira la Unién. La Union del Padre y
Cristo y también laUnién de Diosy € hombre o mejor dicho del Padrey del Hijo. Y esta
Union solo es posible si @ individuo se abandona a si mismo y logra un despojamiento
perfecto.

Un hombre realmente perfecto debe, por habituacién, haber
muerto para si mismo, haberse desnudado de su propia
imagen en Dios y ser transformado, dentro de la voluntad
de Dios, en tal imagen que toda su felicidad consiste en no
saber nada de si mismo y de todo o demés sino conocer
unicamente a Dios, y de no querer nada ni percatarse de
ninguna voluntad que no sea la de Dios, aspirando a
conocer a Dios tal como Dios me conoce a mi, segun dice
San Pablo (Cfr. 1. Cor. 13,12).%

Resumiendo, la primera negacion es la renuncia del sujeto logrando el
desasimiento. Para lograr la semejanza y romper la diferencia, hay que penetrar en el
simbolo de Cristo y hacerse uno con El. “En €l fondo, nadie llega a Hijo, en cuanto éste
es Hijo, sino aquel que se convierte en Hijo y nadie esta alli donde esta el Hijo quien, en
el seno y corazén del Padre es uno dentro de lo uno, sino aquel que es Hijo.”®

Hacerse el Hijo es posible porque en € ama humana esta impreso el amor, hay

una centella o chispita®, motor que nos unira con el Padre. Asf,

& bid., p. 172

% |bid., p. 198

8 Eckhart denomina esta presencia con un concepto tomado de Jerénimo y de Agustin: scintilla animae,
«chispitadel alma», que él constituye con un concepto dinamico de relacion sirviéndose de gran cantidad
de metéforas.«alma», «luz», «fundamento», «cabeza», «vardn», «sefiora», «fuerza», «algo», «custodia»,
«cUspide», «esencia», «cadtillete», «remolino del alma», «razén supremar. Con ello se estd entendiendo la
relacién dinamica del hombre para con Dios, fundada en la creacion y actualizada siempre de nuevo en el
otorgamiento del ser por parte de Dios, relacion esta que esméasinterior al hombre.” Haas Alois, M.,
Maestro Eckhart. Figura normativa para la vida espiritual, Barcelona, Herder, 2002, p. 171
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...€l Padre engendra a su Hijo en la eternidad como igua a
si mismo. «El Verbo estaba con Diosy Dios era el Verbo»:
eralo mismo en la misma naturaleza. Digo ademas: Lo ha
engendrado en mi alma. Ella no slo esta con El y El con
ella como iguales, sino que se halla dentro de ella; y €
Padre engendra a su Hijo dentro del alma de la misma
manera gue lo engendra en la eternidad y no de otro modo.
Tiene que hacerlo, le agrade o le disguste. El Padre
engendra a su hijo sin cesar, y yo digo mas ain: Me
engendra a mi como su hijo y como e mismo Hijo. Digo
mas todaviaa me engendra no s6lo como su hijo; me
engendraami como s yo fuera El, y asi como s fuerayo,
y ami como su ser y su naturaleza®
Penetrar en el simbolo de Cristo® es deshacerse de las diferencias y encontrar las

similitudes, hacerse semejante y realizarse como Hijo en el amor.

Y Eckhart se pregunta: “¢Hemos de decir, pues: cuando € hombre ama a Dios se
transforma en Dios? Esto suena a incredulidad. En e amor que brinda un hombre no hay
dos sino sélo uno y unién, y en el amor, antes que hallarme en mi mismo, soy mas bien

"92 «Soy més bien Dios»™. Es la realizacion de la completa semejanza, 0 més bien

Dios.
unién. Eslaconciencia de la Presencia. Es €l producto del amor.
“Por eso, si tu quieres ser e mismo Cristo y Dios, despdjate de todo cuanto €l

Verbo eterno no aceptd para si. Despdjate de lo que tienes de ser humano y de lo que eres

tl'y témate desnudo, de acuerdo con la naturaleza humana, asi serés o mismo en €l verbo

% bid., p. 317

9 «|_amistica de Eckhart consiste en definitiva en este retro-nacimiento del Hijo haciael Padre que se
produce en el ser humano... en & nacimiento del Hijo en € corazdn del creyente que amenaza con
difuminar ladiferenciaentreincarnatio y creatio continua exigidapor la fe cristiana.” Haas Alois, M.,
Maestro Eckhart. Figura normativa para la vida espiritual, ob.cit., p. 95

2 Eckhart, Obras Alemanas, Tratados y Sermones, ob.cit., p. 299

% Afirmacion que no fue entendida en su tiempo y le costd la acusacion de herejiay el juicio a quelo
sometieron.
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eterno que es en El la naturaleza humana. Porque entre la naturaleza humana tuya y la
suyano hay diferencia, es una sola, yaque esen Cristo lo queesenti.”™

A través de la via negativa o apofatica lograra el ser humano la semejanza y €l
rompimiento de la diferencia, ya que “... entre e hombre y Dios no solo no existe
ninguna diferencia, sino que no hay tampoco una multiplicidad; ahi no hay sino uno.”®

Cuando e ser humano logra esta union forma parte conciente del movimiento
trinitario universal que le da existencia a la creacion entera. “ Ahi se da el nacimiento, ahi
nace el Hijo. Este nacimiento no ocurre una vez por afio ni una vez por mes, ni una vez
por dia, sino en todo momento, es decir, por encima del tiempo en la vastedad donde no
existen ni acani instante ni naturaleza ni pensamiento.”

Asi “la sefid de que alguien ha resucitado por completo con Cristo, consiste en
gue busca a Dios por encima del tiempo. Busca a Dios por encima del tiempo quien
busca sin tiempo.”®’ Hasta aqui 1a primera negacion.

La segunda negacion, como ya se habia mencionado, hay que romper con las
semejanzasy con todo. “«si quieres hallar ala naturaleza desnuda, se deben romper todos
los similes».”®

Esto es, romper con toda analogia, simbolo, idea o concepto. Romper con todo lo
gue puede impedir la trascendencia total.

El Espiritu debe estar tan libre sin ataduras, debe vaciarse completamente de todo

para poderse fundir con Dios, para simplemente ser. Hay que vaciarse y abandonar hasta

% Ibid., p. 481
% |bid., p. 590
% Ibid., p. 567
Ibid., p. 555
% |bid., p. 680
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la propia idea o concepcion de Dios, “...pues es ésta la pobreza en espiritu: que €l

hombre se mantenga tan libre de Dios y de todas sus obras...”

«Tan libre de Dios»'®

No significa que no creyera en Dios, mas hien, en la
segunda negacion hay tal realizacion del amor y la esencia divina, que hay que terminar
por vaciarse totalmente para que no exista ningun impedimento, ninguna obstruccion para
fundirse total y completamente en la divinidad. «Tan libre de Dios» implica el
vaciamiento de las ideas, conceptos y pensamientos que inundan nuestra mente, nuestro
entendimiento y que estorban cuando de lo que se trata no es pensar Sin0 amar,
experimentar y fundirse con el Uno.

Alcanzar la pobreza del espiritu implica vaciarse del saber, del conocimiento, del
entendimiento. Pero también del deseo y de lavoluntad.

Eckhart dice a respecto: Si alguien me pregunta, ahora, qué es un hombre pobre
gue nada quiere, contesto y digo: mientras el hombre tenga la voluntad de cumplir la
preciosa voluntad de Dios, no posee la pobreza de la que hablamos; pues en é todavia
hay una voluntad que quiere satisfacer a Diosy eso no es|a pobreza correcta.

Pues “si e hombre quiere ser verdaderamente pobre debe mantenerse tan vacio de
su voluntad creada como hacia cuando é todavia no era. Pues, por la verdad eterna, os
digo que mientras querdis cumplir con la voluntad de Dios y tengais deseo de Dios, no
seréis pobres, ya que solo es un hombre pobre el que nada quiere y nada desea.” *™*

Negacién de todo, rompimiento de las diferencias y de las semejanzas, abandono

y completo vaciamiento de El.

99 | i
I bidem.
190 Opviamente esta afirmacion no fue entendida, lajuzgaron de heréticay la utilizaron en € juicio en su
contra.
1% 1hid., p. 76
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Por ello el regreso a Uno debe ser consumado con el «ni
Padre, ni Hijo, ni Espiritu Santo». Con esta negacion, esto
es, con la mas extrema autonegacion del aima como Hijo
ingénito, e alma atraviesa la esfera trinitaria, donde €l
Padre es llamado Padre y e Hijo, Hijo, e irrumpe en €
Uno. El «ni Padre, ni Hijo, ni Espiritu Santo», en este
contexto dindmico, no es una descripcion de la teologia
negativa, sino en realidad una culminacién de la
autonegacion del Hijo en si mismo. Se trata de una
«teologia negativa» vivida a través de la «muerte
radical».'%

En la segunda negacién o en la segunda etapa de la via negativa o apofatica
planteada por Eckhart hay que negar o abandonar laidea o concepto de las personas de la
Trinidad: e concepto de Dios Padre, el concepto del Hijo y €l concepto del Espiritu
Santo. Ya que si no se lleva a cabo esta muerte radical o como Eckhart le nombra
desasimiento completo y perfecto, entonces seguira existiendo la diferencia y la
semejanza. Simplemente para Eckhart, hay que fundirse y realizarse en el Uno, no nada
mas en &l Hijo. Como cuando una gota de agua se funde en el vasto e inmenso océano.

“Decimos, entonces, que e hombre debe ser tan pobre que no constituya ni posea
ningun lugar en cuyo interior pueda obrar Dios. Donde el hombre conserva en si un lugar,
ahi conserva una diferencia. Por eso ruego a Dios que me libre de Dios, porque mi ser
esencial esta por encima de Dios, en cuanto entendemos a Dios como origen de las
criaturas.” %

¢Queé les sucede a los simbolos de Cristo y la Trinidad en la segunda negacion?

Los simbolos de Cristo y la Trinidad cobran fundamental relevancia en la primera

192 Yeda Shizuteru, Zen y Filosofia, Barcelona, Herder, 2004, p. 93
103 Eckhart, Obras Alemanas, Tratadosy Sermones, ob.cit., p. 691
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negacion planteada en la via negativa o apofatica abordada por Eckhart para alcanzar €l
retorno del ama a Uno. De hecho, gracias a abandono o vaciamiento de la diferencia
entre el ser humano y el creador, el alma humana logra hacerse mas semejante aDios. En
la semejanza gracias a la analogia, € ser humano descubre que Cristo mora en su
interioridad, se descubre como €l Hijo.

«Cristo es la puerta» através del simbolo de Cristo el alma penetraen laVerdad y
serealizaen e amor.

Eckhart logra darse cuenta que esto no es suficiente, es indispensable en este
proceso de retorno llevar a cabo una segunda negacién que vaciaria por completo al
individuo. Asi que en esta segunda negacion los simbolos de Cristo y la Trinidad también
tendrian que ser abandonados, negados. Hay que deshacerse de todo, incluso de laidea de
Diosy del Hijo.

Por lo tanto los simbolos de Cristo y la Trinidad son figuras riquisimas en su
significacién ya que le permiten a alma del ser humano, en una primera etapa, |lenarse
de sentido, Ilenarse de revelacion trascendente, unirse con lo divino, hacerse semejante a
Dios. Sin embargo los simbolos, las analogias y las metaforas tienen que ser
abandonados, vaciados o fundidos cuando se aplica la segunda negacién y se penetra
completamente en la Verdad misma.

Asi, “«Nacimiento del Hijo» y «ruptura»; no se trata para Eckhart de dos aspectos
distintos de un mismo acontecimiento, ni tampoco de dos acontecimientos diferentes,
sino de un acontecimiento doble en un momento ascendente.” **

El camino de retorno a Dios o el camino ascendente tiene implicito € nacimiento

del simbolo de Cristo en el ailmay su desvanecimiento paralograr lafusion o unién total.

104 Ueda Shizuteru, Zen y Filosofia, ob.cit., p. 94
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Los simbolos son entonces una puerta de acceso, que posteriormente se
desvanecen, setrascienden y se funden en € Uno.

“«La union requiere semegjanza». Y notar la semejanza es aceptar las diferencias,
para lograr la culminacién de la via negativa hay que borrar tanto las semejanzas como
las diferencias.” '

“Alla soy lo que eray alla no sufro mengua ni crecimiento, ya que soy una causa
inmévil que mueve todas las cosas. All4, Dios no halla lugar alguno en el hombre porque
el hombre consigue con esta pobreza o que ha sido eternamente y seguira siendo por

siempre jamas. Alla Dios es uno con € Espiritu, y ésta es la pobreza extrema que se

pueda hallar.”*%®

195 Eckhart, Obras Alemanas, Tratados y Sermones, ob.cit., p. 24
106 | hidl,, p. 693
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Capitulo 1V

Lainterpretacién de los simbol os religiosos desde la hermenéutica anal 6gica

1. Lainterpretacién de los simbolos en la Teologia Mistica del pseudo Dionisio Areopagita

La via negativa que propone el pseudo Dionisio Areopagita en su Teologia Mistica
para unirse a Dios es el «salirse de si mismo», abandonarse y vaciarse. El pseudo Dionisio
toma de Plotino la idea de «renunciar a todas las cosas». La manera mas digna de conocer a
Dios se alcanza no sabiendo. “ Despojate de todas las cosas que son y aln de las que no son'y
serés elevado espiritualmente hasta el divino Rayo de las tinieblas de la divina

nl

supraesencia.”~ Conocer y unirse a Dios se logra a través del abandono del entendimiento:

i Entender no entendiendo!

La via apofética o teologia negativa permite quitar todo o que estorba para conocer y
hacerse uno con Dios. Es la posibilidad de borrar los limites de la individualidad para

fundirse con & Uno.

Laobradel pseudo Dionisio Areopagitasi bien se fundamenta en la teologia negativa
también contempla de alguna manera la via afirmativa. Y su planteamiento se encuentra

permeado por simbolos, o que lo lleva a establecimiento de una teologia simbdlica.

El simbolo religioso abre un acceso a misterio de la divinidad y € ser humano. Y
posibilita el conocimiento de la verdad si la interpretacion que se hace de éste es la idonea.

Esta interpretacion de los simbolos religiosos es posible realizarla desde la hermenéutica

! Areopagita, Dionisio, Teologia Mistica, Obras Completas, ob. cit. p. 371
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analdgica. La tarea es entonces esclarecer €l simbolo de Jeslis y € de la Trinidad desde la
analogia para no caer en los extremos interpretativos: €l equivocismo y € univocismo. Puesto
gue un simbolo es polisémico, requiere de interpretacion y laguiaen estatarea eslaanalogia
propuesta en la hermenéutica analdgica como la solucion ante €l problema del relativismo

absol uto.

¢En qué manera la analogia permite develar la sabiduria que guarda el simbolo?, ¢Ja
analogia nos guiara en la interpretacion de los simbolos cristianos propuestos por la via

negativa?

“Y esavia negativa congtituye todo un método hermenéutico por el que se interpretan
las Escrituras haciendo predominar e misterio sobre e conocimiento, lo figurado sobre lo

literal "2

2 Beuchot, Mauricio, La hermenéutica en la Edad Media, México, UNAM, 2002, p.53
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1.1 El simbolo y laanalogia

El simbolo no da un conocimiento acabado, su sentido es polisémico, si bien conduce
ala verdad que esta representando oculta una parte y por eso cae en € misterio. El simbolo
religioso revela una realidad sagrada y a mismo tiempo oculta misteriosamente

conocimiento.

El simbolo religioso permite el paso de larealidad humana (microcosmica) aladivina
(macrocosmica), unificando la diferencia. Esto es el simbolo religioso, sirve de puente entre

el hombrey Dios e intenta unir |o separado.

Para interpretar el simbolo religioso es fundamental utilizar la analogia ya que si no
nos valemos de una figura retérica que establezca el limite en la interpretacion, entonces la
tarea interpretativa puede caer en cualquiera de los dos extremos: € univocismo y €l
equivocismo (cuando se cree que sblo unainterpretacion es valida o cuando se cree que todas

son posibles).

Laanalogia es laguia que orientara al hermeneuta en laricatarea interpretativa de los
simbolos, se trata de evitar ambos extremos porque cierran la posibilidad de acercarse a la

verdad que encierra un simbolo religioso.

La analogia trata de salvaguardar las diferencias, relacionay estructura a partir de lo
semejante y lo diferente, da proporcion y permite e didlogo. «La analogia es limitrofe entre
la semegjanza vy la diferencia; entre la univocidad y la equivocidad», ya que resdlta la

distincién entrelo igua y lo diferente, se acercaalo verdadero, es el limite.
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Ademés permite la union entre la parte simbolizante y la parte simbolizada. Union-
cOpula-amor. El simbolo religioso y sagrado se realiza en el amor. Le abre la posibilidad al
ser humano (microcosmos) unirse con Dios (macrocosmos) y hacerse Uno, como Plotino lo

propone.

El simbolo religioso le da la posibilidad a ser humano de completarse y alcanzar la
sabiduria del misterio que no se revela a simple vista. EI mismo limite del simbolo crea un
espacio que permite acceder, penetrar, transgredir, pasar y contemplar. El simbolo es en si
mismo una guia que muestra el camino, pero al mismo tiempo guarday oculta laverdad. Asi
le daacceso a ser humano, crea un espacio que le posibilita penetrar, introducirse, paraluego
aprender, comprender la verdad o la sabiduria que encierra el simbolo religioso y luego
fundirse con ese conocimiento, poderlo interpretar adecuadamente para posteriormente

contemplar laverdad.

Todo este proceso por el que pasa €l individuo requiere de la analogia en su gjercicio
interpretativo. Porque a través de este tropo linglistico y cognitivo se puede discernir,

distinguir las semejanzas y observar también las diferencias.

El simbolo religioso cobra vida o es, cuando ambas partes. icono y ser humano se
unen en un espacio de significacion. El simbolo religioso cobra sentido cuando alguien lo
interpreta y une las partes separadas. razén-pasion, razon-intuicion, ser humano-Dios,
ignorancia-sabiduria. El simbolo religioso posibilita la union y la sabiduria. Ya que permite

latransgresion del limite de la separabilidad de las partesy Une.

La analogia permite la interpretacion de la verdad que encierra el simbolo religioso

distinguiendo las semejanzas y las diferencias. Asi que a la pregunta ¢es posible que por
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medio de la analogia se pueda penetrar en los simbolos religiosos para develar la sabiduria
gue encierran? La respuesta es que efectivamente la analogia va a ser la guia para interpretar
los simbolos. La analogia evitara caer en una interpretacion o en muchas interpretaciones
errdneas. La anaogia le pondra limites a nuestro entendimiento en la rica tarea interpretativa

de los simbol os religiosos.

“Laanalogia se encuentra mas alla, de manera mas profunda. No solamente compara,
no solamente busca semejanzas; sobre todo marca diferencias, sefiala limites; y, en este

sentido, apunta hacia laredidad.”®

Apunta hacia lareaidad y las verdades del simbolo religioso si el hermeneuta quiere
penetrar y conocer 1o oculto del simbolo. “En los monjes predominaba la busqueda del

sentido simbdlico”*

Dicho todo lo anterior del simbolo religioso y la analogia, regresemos a la

interpretacién de los simbolos religiosos del pseudo Dionisio Areopagita.

3 Beuchot, Mauricio, Hermenéutica, analogia y simbolo, México, Herder, 2004, p. 121
*Ibid., p. 57
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1.2 Jestsy la Trinidad

Recordemos que Cristo es e simbolo que estd en € trasfondo del Corpus
Dionisiacum, a pesar de que € pseudo Dionisio no lo menciona mucho en su obra, sobre todo
en la Teologia Mistica, que es tan breve, es € simbolo religioso més importante que

penetrando y conociéndolo le permitira el paso o el acceso alaunion con Dios.

«Cristo es la puerta» es precisamente la idea de las Sagradas Escrituras que va a
prevalecer no nada més en los primeros siglos de la era cristiana, sino en toda la edad media.
Latarea principal del pseudo Dionisio Areopagita es develar el misterio escondido que esta
presente en el simbolo de Cristo o Jesus. En sus Cartas hace mencién de esto, recordemos

estacita

Llamamos repentino a lo que se nos presenta
inesperadamente, como pasando de lo oscuro a la claridad.
Con respecto a amor de Cristo a los hombres, creo que la
palabra de Dios emplea este término para indicar que el
supraesencial salié de su misterio y se nos ha manifestado
tomando naturaleza humana. Sin embargo, continta oculto
incluso después de esta revelacién o, por decirlo con mayor
propiedad, sigue siendo misterio dentro de la misma
revelacion. Porque €l misterio de JesUs esta escondido. No
hay palabras ni entendimiento que lo descubran. Inefable
por mucho que de El digan. Aunque lo entiendan,
permanece incomprensible.

Cristo o JesUs es un simbolo religioso, «salié de su misterio», son las palabras del
pseudo Dionisio que por un lado muestran que hay una parte en e simbolo de Jesus que se
reveld, que se dejo ver y hay otra parte que sigue oculta, que es misteriosa. <Porque el

misterio de Jesus esta escondido>. Cristo revela lo trascendente pero a mismo tiempo oculta

® Dionisio Areopagita, pseudo, Cartas, en Cartalll, Obras completas, ob.cit. p. 384

134



la verdad en su misterio. Es un simbolo religioso que abre un acceso a misterio profundo de

larealidad y permite el acceso de lo humano alo divino. «Cristo esla puerta».

A través de la analogia € hombre puede interpretar este simbolo de Jests y puede
primero distinguir claramente la diferencia que existe entre el ser humano y el ser divino. Y
también la analogia permite percatarse de las semejanzas. Para poder ir penetrando poco a

poco en e simbolo de Jess eir develando el misterio y fundirse en e Uno.

Ladiferenciaradical y mésfuerte es que el ser humano no tiene ladivinidad que tiene
Jesuis, aungue JesUs nacio entre los humanos. Y las semejanzas tienen que ver con la esencia
humana que ambos compartimos, los sentimientos, las emociones, e entendimiento, la

racionalidad, etc.

Cristo es amor porque en El hay unién y sabiduria. Cristo es el logos, El es el
entendimiento. Si ambos compartimos € amor y e entendimiento, entonces somos
semejantes. Tal vez la diferencia aqui es que el amor que concibe € ser humano no es tan
puro y divino como lo es el amor de JesUs. EI amor humano en general estd mas centrado en
lo material, superficia y en el interés. En cambio el amor que es representado en e simbolo
de JesUs es més profundo, més sincero, mas bondadoso y sublime. La misma diferencia se da
en el caso del entendimiento, en los hombres ordinarios €l entendimiento sdlo permite
interactuar y mover las cosas superficiales de este mundo, como €l gercicio que la mente
hace para hacer negocios y ganar dinero. En cambio € entendimiento gercido por Jesus, o
concebido en el simbolo de Jesus tiene otro enfoque méas profundo que tiene méas qué ver con

lasabiduriay con el esfuerzo mental por descubrir la verdad.
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El simbolo de Jests entonces ilumina con su verdad y su sabiduria, estableciendo €l
real y auténtico camino alaunion con Diosy alatrascendencia. ¢COmo podemos penetrar en
el simbolo de Jestis? A través del entendimiento o logos. Y éste a su vez utilizara la analogia

parair discriminando y develando la verdad.

Si @ ser humano estd hecho aimagen y semejanza con Dios, entonces €l ser humano
tiene el logos o entendimiento que le permitira entender por medio de analogias la verdad.
Para distinguir las diferenciasy poco a poco ir borrandolas hasta que se diluyan las lineas que
nos hacen distintos. Para que todo se convierta en Uno. También por medio del amor que

ambos compartimos como semejante podriamos unificarnos.

La ardua tarea entonces consiste en purificar e amor para hacerlo cada vez mas
semejante al amor que Jests o que e simbolo de JesUs representa. Hasta fundirse el logos 'y
el amor se lograré trascender e simbolo. Mientras tanto la analogia es la guia para accesar y
penetrar en € simbolo de Jests en la obra del pseudo Dionisio Areopagita. El no habla
explicitamente de |la analogia en este sentido como la guia en latareainterpretativa. Pero aqui
laidea es retomar |a propuesta de la hermenéutica anal 6gica para una correcta interpretacion
de los simbolos religiosos. Y efectivamente es claro que laanalogiasi es fundamental parala
primera etapa del proceso, para accesar y penetrar en e simbolo religioso. Permite ir
interpretando por medio de la distincién entre las semegjanzas y las diferencias y s se van
encontrando elementos que nos centran en no caer en |os extremos interpretativos, podremos

evitar €l relativismo absoluto y el dogmatismo.
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Pero la pregunta ahora es: la analogia funciona muy bien en la interpretacién de los
simbolos religiosos ¢y qué le sucede a los simbolos cuando €l pseudo Dionisio entra ahora a

lavia negativa o apofética?, ¢qué le sucede ala analogia en la via negativa?

Cuestiones complegas que cambian € panorama de la interpretacion y gue nos llevan
a otras preguntas que tienen méas que ver con la negacion, la trascendenciay la union. Antes
de intentar dilucidar lareal finalidad del planteamiento de |a teologia negativa, regresemos al

simbolo que falta de explorar en e pseudo Dionisio Areopagita: el simbolo de la Trinidad.

El pseudo Dionisio Areopagita no aborda especificamente el simbolo de la Trinidad,
pero se refiere a él cuando habla de Jests. Por jemplo, recordemos en Los Nombres Divinos,
dice: “Hay también nombres que significan realidades distintas y supraesenciales: el Padre, €l
Hijo y € Espiritu Santo, términos que no pueden intercambiarse, es asi mismo distinto e
integro y perfecto e ser de Jesis hecho hombre y todos los misterios sustanciales de su

humanidad.”®

“LaTrinidad esté presente en todo ser, mas no todo ser esta con Ella. Pero cuando la
invocamos con santas oraciones, con mente serena, dispuestos para la union con Dios,

entonces también nosotros estamos en Ella.”’

La puerta de acceso a Dios es por medio del Hijo, hay que penetrar en Jes(s porque
El esel caminoy lavida. Y penetrar en el simbolo de Jess es realizar a Hijo que es a su vez
el logos, e entendimiento. Realizar a Hijo posibilitara entrar en las otras dos personas de la
Trinidad y redlizar lo que simboliza cada una de ellas. Los medievales hablaban de memoria,

entendimiento y voluntad como las potencias naturales del alma del hombre, que a su vez

® Dionisio Areopagita, pseudo, Los Nombres Divinos, Obras completas, ob.cit. p.283
" Ibid., p. 291

137



eran identificadas con las tres personas que conforman € simbolo de la Trinidad: €l Padre, €l
Hijo y e Espiritu Santo. El Padre se identifica con la memoria, € Hijo con el entendimiento
y e Espiritu con lavoluntad. Que a su vez también se relacionan con |os dones gratuitos: fe,

esperanzay caridad. El Espiritu Santo, eslavoluntad, € querer y es caridad, o seaamor.

Asi gue penetrar en el simbolo de la Trinidad significa haber realizado a Hijo, al
propio entendimiento y luego realizar |as otras dos personas: a Padre, €l logos universal y la
memoriay a Espiritu Santo, a la voluntad, a la caridad y al amor. Fundirse en el amor y la

sabiduria, unirse plenay completamente en el Uno.

El pseudo Dionisio Areopagita plantea una teologia afirmativa en sus escritos: La

Jerarquia Celeste, La Jerarquia eclesiastica y los Nombres divinos.

Y los simbolos religiosos interpretados a través de la analogia sirven como puentes
entre la verdad divina y la verdad humana. Efectivamente la analogia le sirve a
entendimiento para poder accesar y penetrar en € simbolo y en la verdad que encierra €l

simbol o interpretandolo.

Pero ¢qué les sucede a los simbolos en |a via negativa?, ¢qué le sucede aCristoy ala
Trinidad?, ¢qué le sucede a la analogia?, ¢sirve la hermenéutica analégica como meétodo

interpretativo en la via negativa o apofatica?

138



1.3 Lavianegativa

Es claro que € camino de ascenso a Dios propuesto por € pseudo Dionisio
Areopagita es un sendero apoyado principa mente por la via negativa o apofética, esto es: €l

abandono de uno mismo, el salirse de si mismo y vaciarse.

El pseudo Dionisio insiste en lainsuficiencia del conocimiento discursivo para llegar
a Dios, aspira aotro conocimiento mas ato, intimo y misterioso: unirse por amor a inefable.

Asi el principio y motor del proceso ascendente es el amor.

Para lograr €l ascenso hay que utilizar la via negativa, vaciarse de todos los
sentimientos, actitudes, deseos y todo lo que le estorba a la persona para poder purificar su
amor y fundirse con el absoluto. La via negativa no es un proceso solo, va de la mano con la
via afirmativa: vaciarse de 1o que no es para ser con Dios en €l amor. Asumirse y realizarse
con las propiedades divinas y ser amor con Dios implica una afirmacién. Asi que ambas vias

estan presentes y se complementan en el arduo camino de ascenso a Dios.

Pararealizar el amor y la sabiduria, propiedades divinas, hay que caminar, purificarse
y crecer en la via afirmativa, justamente en este camino entra la analogia. En la tarea
interpretativa del simbolo religioso Ilamado Jesus, para accesar y penetrar en JesUs y realizar
sus atributos o develar su misterio o purificar el amor y el entendimiento hay que utilizar la

analogia que ayudara en el discernimiento de las semejanzasy las diferencias.

L a hermenéutica anal 6gica utilizando la analogia como guia-limite interpretativo es el
método idéneo para descifrar la verdad que encierran los simbolos religiosos en la via

afirmativa. Porque nos permite distinguir las semejanzas entre el hermeneuta que busca el
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camino de ascenso y Dios. Abre un espacio paralarealizacion de los atributos divinos en uno

mismo enfatizando las semejanzas esenciales entre las dos partes.

Lo mas importante: la analogia permite percatarse de la diferencia, € hecho de no ser
lo mismo. Y hasta agui se queda la analogia, hasta aqui llega la via afirmativa. En la
separacion de las partes, en la gran semejanza, pero con diferencia. No se logra la fusion del

simbolo.

La analogia muestra y guia €l camino interpretativo del simbolo pero no logra la

fusion o unién del simbolo de Jests y la persona.

La hermenéutica analdgica se queda agui en la convivencia de las dos cosas sin
destruirse, no hay fusion, ni unién, ni sintesis. El ser humano que transita este sendero se
hace mas amoroso y su sabiduria crece, se hace mas semejante a Dios pero sigue viéndose
como diferente a Dios, no es Dios. Esto es la via afirmativa que esta plasmada en las obras
del pseudo Dionisio Areopagita citadas con anterioridad, pero la via afirmativa no se queda
ahi en e pseudo Dionisio Areopagita. El justamente plantea la via negativa como forma

principal de su propuesta en el camino de ascenso a Dios.

En la via negativa o apofatica hay que abandonarlo todo, hay que vaciarse. ¢Acaso

hay que abandonar también los simbolos de Jesis y la Trinidad?

Abandonarlo todo para lograr la principa tarea: la fusién o unién con e Uno. Para

hacerlo todo Uno.

Esta segunda etapa, la via negativa se logra en €l total vaciamiento, por lo tanto hay

gue abandonar los simbolos de Jests y la Trinidad. Ellos, por medio de la analogia dan la
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pauta para entrar, accesar y penetrar en las verdades ocultas del simbolo. Ahora en la

segunda etapa, y unavez realizados | os atributos divinos hay que abandonarlo todo.

La analogia es abandonada y la experiencia del individuo realiza la union del
simbolo. Hay fusion de lo separado a abandonarlo todo. Se abandona la analogia, 1a tarea
interpretativa, los simbolos. Ya no se percibe la diferencia, ya no hay diferencia,

simplemente todo es. SAlo hay unidad y trascendencia.
Asi el pseudo Dionisio lo expresa en la Teologia Mistica:

Entonces, cuando libre € espiritu, y despojado de todo
cuanto ve y es visto, penetra en las misteriosas Tinieblas
del no saber. Alli, renunciado todo lo que pueda la mente
concebir, abismado totalmente en lo que no percibe ni
comprende, se abandona por completo en aquel que esta
mas alla de todo ser. Alli, sin pertenecerse a si mismo ni a
nadie, renunciando atodo conocimiento queda unido por lo
mas noble de su ser con Aquel que es totalmente
incognoscible.®

Renunciar atodo lo que la mente concibe, abandonarlo todo por completo, renunciar
a todo conocimiento. Esto es, abandonar la analogia y €l acto interpretativo, abandonar los

simbolos.

Laanalogia permitié la comprension y la correcta interpretacion de los simbolos en la
primera etapa que fue la via afirmativa. La analogia se abandona, al igual que se abandonalo
separado para darle paso a la fusion del Uno. Pero como hay que abandonarlo todo hay que
vaciarse por completo para darle paso a la total trascendencia, a la ausencia total, a vacio.

Ahi sedalaunién con e absoluto.

8 Dionisio Areopagita, pseudo, Teologia Mistica, Obras completas, ob. cit. p. 373
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2. Lainterpretacion de los simbolos en la via negativa del Maestro Eckhart

2.1 El simboloy laanalogia

Eckhart pasa del nivel de interpretacion litera a simbdlico trascendental cuando
intenta develar y halar el sentido oculto de las Sagradas Escrituras. Alude a razonamiento
discursivo y a conocimiento intuitivo para develar algunas verdades ocultas. Hizo un gran
esfuerzo por justificar lafey por establecer larelacion esencial entre el hombrey Dios. Entre
las proposiciones condenadas se encuentra: “la transformacion de la vida humana en

naturaleza divinaen e més all; laidentidad entre Diosy el hombre Santo.”®

Eckhart intenta develar las verdades de las Sagradas Escrituras a través de los
simbolos de Jesis y la Trinidad. Y principalmente se enfoca en la analogia que retoma de
Santo Tomas de Aquino. “El método del Maestro Eckhart procede, principalmente por

paradojas, imagenes, por via negativa en cuanto al conocimiento de Dios.”*°

Eckhart plantea en su camino de ascenso a Dios una doble negacion cuyo propésito es
lograr el desasimiento completo. Esta via negativa lleva implicita la via afirmativa y la
analogia le sirvio a Eckhart en la interpretacion de los simbolos religiosos plasmados en las
Sagradas Escrituras. Asi. “la analogia es un discurso preponderantemente negativo; es menos

lo que tiene de afirmacion que de negacion.” ™

° Merino, José Antonio, Historia de |a filosofia medieval, Madrid, BAC, 2001, p. 322
19 Beychot, Mauricio, La hermenéutica en la edad media, México, UNAM, 2002, p. 171
1 pid., p. 172
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La analogia retomada por la hermenéutica analégica nos servira como guia
nuevamente en la interpretacion de los simbolos de Jests y la Trinidad abordados por

Eckhart.

«Negarse a si mismo», «renuncia a todo»; son los pasos de la teologia negativa a la
gue alude Eckhart, quien retoma indudablemente al pseudo Dionisio Areopagita. Vaciarse de

todas | as cosas, incluso de si mismo, solo asi tendra pobreza de espiritu y pureza de corazon.

Una vez vacio de todo lo que impide ser puro de corazon, € individuo entra en €l
proceso de la distincion clara entre lo semejante y 1o diferente. Por medio de la analogia €l
pobre de espiritu se percata de que Jesus era un simbolo con pobreza de espiritu. Y esto hace

gue laanaogiale permita accesar a simbolo de JesUs distinguiendo las semejanzas.

La primera negacién vacia a individuo de lo impuro, luego la analogia sirve para la
interpretacion del simbolo de Jesls y empieza la via afirmativa: hacerse cada vez mas
semejante a Jests y luego a Dios como tercera persona de la Trinidad. Cada vez en esta

analogia hay més semejanzay mas semejanza; pero aun prevalece la diferencia.

Hay una clara conciencia de la separacion de las partes. son muy semejantes, ambos
son pobres de espiritu y puros de corazon, pero son diferentes: uno es humano y € otro es

divino.

AUn no hay fusion o unién de las partes separadas en € simbolo. Aun son el
hermeneuta analégico que intenta develar la sabiduria que guarda el simbolo religioso y la

otra parte el simbolo de Jestsy la Trinidad y su misterio oculto.
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Hacerse cada vez més semejantes las partes va uniendo de alguna manera al simbolo,

pero todavia esta presente la diferencia.

Laanalogia es lafiguraretorica, linglisticay cognitiva que va guiando a hermeneuta
en su tarea de interpretar a simbolo religioso, para ir hallando lo semejante, asi € corazén
del que ya se ha abandonado se va haciendo mas puro, tan puro como la pureza representada

por &l simbolo.

En palabras de Eckhart el hombre se hace noble porque ha logrado el desasimiento
perfecto. «Despojarse para asemejarse a Dios». Esto es emplear la via negativa para luego
vacio entrar en la via afirmativa. La analogia como método interpretativo funcionard muy

bien en lavia afirmativa, en lasemeanzay ladiferencia

¢QUé le sucede a la analogia y al simbolo religioso en la segunda negacion que
plantea Eckhart? Eckhart nos dice a respecto: “La unién requiere semejanza y notar la
semejanza es aceptar las diferencias, para lograr la culminacion de la via negativa hay que

borrar tanto |as semejanzas como las diferencias.” *2

12 Eckhart, Maestro, Obras alemanas, tratados y sermones, ob.cit. p. 24
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2.2 Jestisy la Trinidad

Cristo es el simbolo més importante en la obra de Eckhart, ya que El es el puentey la
puerta entre el ser humano y Dios. Penetrar en el simbolo de Cristo requiere por analogia

hacerse semejante a El con un espiritu pobre y vacio.

En palabras de Eckhart: * «Resucitar por completo con Cristo» equivale a Nacimiento
del Hijo en e ama y esto se logra sobretodo mediante las virtudes incansablemente
ensalzadas por el maestro: el desasimiento, la obediencia, la humildad, la justicia, € amor a

Diosy a préjimo.”*?

El desasimiento perfecto lleva a hombre a la mayor semejanza con El. La via
negativa lleva a hombre alavia afirmativay a empleo de la analogia. Naciendo el Hijo en
el ama se logra la semejanza y comienza la union, pero ain hay diferencia. Naciendo el
amor aDiosy a prgjimo en el alma del hombre se logra la semejanza 'y comienza la fusion.
Hasta lograr como lo expresa Eckhart: “ El hombre es Dios en e amor”** A esto se refirié San

Pablo cuando dijo «vivo y, sin embargo, no vivo; Cristo vive en mi» (Gal. 2, 20).

Y precisamente Cristo es para Eckhart el simbolo méas importante porque “ Jesucristo
posefa esta union”*® Cristo se hizo Dios en el amor. En El ya no habfa diferencia, sblo

semejanza, El logré ésta union.

2 bid., p. 65
“bid., p. 50
5 1bid., p. 299
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El hombre que desea penetrar en el simbolo de Cristo debe hacerse semejante a El por
medio de la analogia, debe permitir que en su corazon nazcay crezca Cristo, o sea el amor y

la sabiduria.

Eckhart dice: “He aqui 1o que es necesario: que el hombre acostumbre y gercite su
entendimiento para que se dirija bien y perfectamente hacia Dios, asi |0 divino aparecerd en

su interior en todo momento. Para el entendimiento no hay nada tan propio ni tan presente ni

tan cercano como Dios.”

El hombre tiene que desarrollar su entendimiento para hacerse semejante a Cristo, El
es logos, entendimiento y sabiduria. Hay que hacerse Uno. Porque “la igualdad y amor
ardiente elevan hacia arribay guian y llevan a alma hasta el primer origen de lo Uno que es

«Padre» de todos. Asi digo, pues, que laigualdad nacida de lo Uno tiraa alma hasta Dios tal

como El eslo Uno en su unién escondida.”’

Hacerse semejante a Cristo es ir logrando la unién paralograr € Uno. La analogia en
la via afirmativa es fundamental parair logrando la semejanzay la igualdad. Eckhart insiste

repetidas ocasiones en laimportancia de hacerse semejante:

“ Anteriormente dije con referencia a vacio o la desnudez, que
el ama, cuanto més transparente, desnuda y pobre esté y
cuanto menor sea € numero de criaturas... exactamente lo
mismo digo ahora, también de laigualdad y del ardor del amor;
pues en la medida en la cual una cosa se asemeja méas a otra,
en esta misma medida va corriendo hacia ella con mayor
rapidez, y su corrida le produce més felicidad y deleite y de
todo cuanto no es aquella cosa hacia la cua va corriendo, y
cuanto més disimil se haga con respecto a si misma y a todo
cuanto no es aquella cosa, tanto més se asemejara cada vez a
aquella hacia la cual va corriendo. Y como la igualdad emana

®1bid., p. 137
7 1pid., p. 181
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delo Uno y atrae y seduce a causa de lafuerzay en la fuerza
de lo Uno, no hay descanso ni contento ni paralo que atrae, ni
para I% gue es atraido, hasta que ambos sean aunados en
Unolﬂl

En la via afirmativa la semeganza va haciendo a ambas partes iguales porque
finalmente todo es Uno. Penetrar en el simbolo del Hijo es posible si €l amor y |a sabiduria

reinan en nUestros corazones.

Y con respecto ala Trinidad, Eckhart dice: “...y se han entregado sblo alo Uno que
es libre de cualquier especie de cantidad y diferencia, donde también Dios-Padre-Hijo y
Espiritu Santo es y son Uno solo, habiendo perdido toda diferencia y cualidad y siendo

desnudado de ellas.”*°

¢Qué sucede con la semegianza y la diferencia a Cristo en la segunda negacion?,

¢Como Padre, Hijo y Espiritu Santo pierden la diferenciay son Uno?

“En el fondo, nadie llega a Hijo, en cuanto éste es hijo, sino aquél que se convierte

en Hijo, y nadie esta alli donde esta el Hijo quien, en el seno y corazén del Padre es uno

dentro de lo Uno, sino aquel que es hijo.”®

8 bid., p. 183
¥ pid., p. 192
2 pid., p. 198
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2.3 Lasegunda negacion

Se reconoce la importancia fundamental del papel de la analogia en la interpretacion
de los simbolos religiosos para € verdadero ascenso y unién con Dios. De hecho “la union

requiere semejanza. No puede haber unién sin que haya semejanza.” %

Pero para lograr la union completa del simbolo se requiere eliminar las diferencias 'y
también las semegjanzas. Eckhart aplica en este punto la necesidad de jAbandonarlo todo
absolutamente! Esto es. abandonar la via afirmativa y llevar a cabo una segunda negacion,
otra via negativa. Llegar a desnudez extrema, romper con absolutamente todo, desaparecer
las diferencias, las analogias, 10s simbolos, todo o que esta dividido en partes para a canzar

laUniony llegar a Uno.

Vaciarse de todas las | deas, pensamientos, concepciones para desdibujar la diferencia.
“Si tu quieres ser el mismo Cristo y Dios, despdjate de todo... porque entre la naturaleza

humana tuyay la suya no hay diferencia, es unasola, yaque esen Cristo lo que esen ti.”#

La analogia en esta segunda negacion o via negativa desapareceria, asi como
desapareceria también e simbolo de Cristo, jhay que abandonarlo todo! Para poderse hacer

Uno o unirse aDios. <Diosy yo somos Uno>.

Eckhart llega a afirmar: “...entre e hombre y Dios no s6lo no existe ninguna

diferencia, sino que no hay tampoco una multiplicidad; ahi no hay sino Uno...”%

2 |bid., p. 620
2 |bid., p. 481
2 |bid., p. 590
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Abandonar las semejanzas y romper con las diferencias paralograr la unién o fusion.
“...s quieres hdlar ala naturaleza desnuda, se deben romper los similes, y cuanto mas uno

penetre adentro, tanto méas se acercara alaesencia”*

iRomper con todo! jAbandonarlo todo! jAbandonar hastalaidea de Dios!

“Decimos, entonces, que el hombre debe ser tan pobre que no constituya ni posea
ningun lugar en cuyo interior pueda obrar Dios. Donde el hombre conserva en si un lugar, ahi
conserva una diferencia. Por eso ruego a Dios que me libre de Dios, porque mi ser esencial

esta por encima de Dios, en cuanto entendemos a Dios como origen de las criaturas.” %

2 |bid., p. 680
% |bid., p. 691
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3. El papel de la Hermenéutica Analégica como método para la correcta interpretacion de

los simbolos religiosos

La hermenéutica analdgica es € correcto método para la interpretacion de los
simbolos religiosos, ya que €l uso de la analogia centra €l esfuerzo interpretativo en resaltar
realmente lo semejante y lo diferente, lo que permite al hermeneuta adentrarse a simbolo y
de alguna manera asomarse a misterio insondable que guarda e simbolo. Ademas la

analogia evita caer en los extremos interpretativos. €l univocismo 'y el equivocismo.

El limite que sefiaa la analogia permite la comprension y e esclarecimiento del
simbolo que se estainterpretando. La analogia es laluz que ilumina €l sendero interpretativo.
La analogia guia en la interpretacion del misterio que guarda €l simbolo. Y “el simbolo nos

conecta, entre nosotros y otras realidades no evidentes.”

La interpretacion del simbolo por medio de la analogia nos posibilita cierta
comprension de las otras realidades no evidentes, comprender las verdades o realidades que
no puede percibir tan abiertamente la filosofia entendida especificamente como solo el
gjercicio racional. “El simbolo puede abrir una puerta hacia lo real, haciala naturaleza, hacia

laesencia.”?’

% Beuchot, Mauricio, Hermenéutica anal égica, simbolo, mito y filosofia, México, UNAM, 2007, p. 32
T |bid., p. 44
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Asi, latareainterpretativa de los simbolos religiosos desde la hermenéutica anal 6gica
lleva al ser humano a conocer y comprender la esencia humana a través del simbolo.“Una
hermenéutica analgica-iconica, atenta a simbolo, a significado simbolico ademas de al
significado literal, puede evitar que se perviertan, y ayudar a que la razén llegue a la
sabiduria 'y la fe ala mistica'y no la razon al cientificismo obtuso y la fe a dogmatismo

fanético.”%®

La analogia da sentido, encamina, acerca, aproxima, introduce, guia al hombre a

través del simbolo hastalograr que la sabiduria se develey el hombre se unaaDios.

Y en e caso del simbolo de Jests, |as ensefianzas guardadas en El indican sentido y
direccion del comportamiento humano para lograr la sabiduria, €l amor y la unién con Dios.
De esta interpretacion del simbolo de JesUs se desprende en el terreno filosofico una ética
que tiene como base el amor y respeto a Dios y a préjimo. “En este sentido la filosofia,

puede ser alimentada, nutrida por & simbolo.”?

Por tanto € papel de la Hermenéutica Analdgica como método para la correcta
interpretacion de los simbolos religiosos es fundamental. Ya que “la analogia es €

fundamento del conocimiento del mundo.”*°

La hermenéutica analogica es indispensable en la correcta interpretacion de los
simbolos, especialmente en los religiosos en la primera etapa, esto es en la via afirmativa;

para distinguir las semejanzas y las diferencias. Pero en la segunda etapa: en la via negativa

2 |bid., p. 45
2 |pid., p. 43
% Beuchot, Mauricio, Hermenéutica, analogia y simbolo, México, Herder, 2004, p. 85
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la Hermenéutica Anal 6gica desaparece junto con € simbolo, con el pensamiento, con laidea

de Diosy con todo. jAbandona todo!

En otras palabras, en e camino de ascenso a Dios, el ser humano va interpretando su
mundo, € mismo Eckhart utilizdé la analogia para ir interpretando la realidad y en este
sentido, fue un hermeneuta analégico. Transitar € camino desde esta perspectiva permite
definitivamente, ir conociéndose a si mismo, porque en el transito va conociendo o

reconociendo sus semejanzas y percatandose de sus diferencias.

Y me atrevo a afirmar que en el recorrido hermenéutico analdgico, conociéndose
también va estableciendo las bases para, en €l terreno filosofico, establecer una ontologia o
hermenéutica ontologica. La mayoria de los amantes de la sabiduria, los filésofos, nos
guedamos aqui en esta primera etapa. Pero el pseudo Dionisio Areopagita y sobre todo €l
Maestro Eckhart pasan la primera etapa del recorrido, la via afirmativa; y logran o realizan la
Ultima etapa del camino de ascenso a Dios 0 @ Uno. En esta etapa se deja atras e terreno
filosofico y se pasa a terreno de la mistica, ésta es la etapa de la via negativa. En Eckhart

corresponde a la segunda negacién, en donde hay que abandonarlo todo.

En esta etapa mistica todo hay gque abandonarlo para trascender y e papel de la
Hermenéutica Analégica como método para la correcta interpretacion de los simbolos

religiosos también es abandonado.

Abandonar las semejanzas, las diferencias, la analogia, € simbolo, la idea de Dios,

los conceptos mentales, el pensamiento, jtodo!

Todo setrasciende y se acanza el Uno. Todo se funde en el Uno.
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La hermenéutica analdgica tiene un papel fundamental en el terreno filosofico para
esclarecer los simbolos y establecer una ética y/o una ontologia. Pero |la Hermenéutica
Analdgica ya habiendo cumplido su mision (guiar), desaparece cuando se penetra en €l
terreno mistico, entendido éste como la etapa de la via negativa o apofatica propuesta por €l

pseudo Dionisio Areopagitay por el Maestro Eckhart.

En lavia negativa a abandonarlo todo, desaparece €l limite, la analogia, la diferencia,
simplemente se penetra en e vacio y todo se fusiona en e Uno. Se trasciende a
conocimiento absoluto, se trasciende la conciencia plenay absolutay se fusiona con Dios. Ya

no hay diferencia, esinefable.

“Y por elo dijo € profeta: «En verdad, tu eres el Dios escondido» (Isaias 45,15), en

el fondo del alma, alli donde el fondo de Diosy e fondo del alma son un solo fondo.”**

“El hombre es Dios en & amor” 2

3 Eckhart, Maestro, Obras alemanas, tratados y sermones, ob.cit., p. 399
%2 pid., p. 50
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Conclusiones

La experiencia mistica se ha presentado a través de la historia como un hecho innegable y
debe ser importante indagar acerca de €lla, de su significacion y de su relevancia en la vida
misma. Es un asunto reflexivo que no solo le atafie a lateologiay ala mistica, sino también ala
filosofia, en ese intento de encontrar laverdad y explicar 1o desconocido.

Ademés en los pensadores de la edad media no estaba tan escindida la teologia, la mistica
y la filosofia. Constituian la unién del saber como la herramienta intelectiva que les permitia
acercarse y comprender larealidad humanay ladivina.

La contemplaciéon es el culmen de la experiencia mistica y € principal sendero que
transitan los fil6sofos y tedlogos desde el periodo patristico hasta la edad media. Es laviade la
interiorizacion promulgada antes por Socrates: “Condcete a ti mismo” y retomada como ideal
gnostico cristiano en Clemente de Algjandria: Intellige ut credas, crede ut intelligas, “entiende
para que puedas creer, cree para que puedas entender”, es la base del pensamiento patristico,
tanto de San Anselmo como de San Agustin, siglos més tarde el Maestro Eckhart 1o adopta como
fundamento de su filosofia.

Para los autores medievales lafe no se opone alarazon. Lafe no reemplaza ni sustituye a
larazdn, la guiay la educa hacia la verdad y la sabiduria; ambas integradas son el camino que
conduce a Dios. ¢Coémo penetrar en la sabiduria divina sin errar?, ;como hacer una correcta o
adecuada interpretacion de los simbolos cristianos para penetrar en la sabiduria divina?, ¢como
hacer un gjercicio filoséfico en un terreno mistico?, ¢cud es la correcta interpretacion de las
verdades divinas?, ¢cOmo no caer en los extremos interpretativos?, ¢como se puede penetrar en

lavianegativa parair develando su misterio?
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Cuestiones como éstas, impulsadas por e afan filosofico de encontrar la verdad guiaron
esta investigacion de tesis doctoral. En la hermenéutica analdgica encontré una base
metodol 6gica sdlida que le daria luz a la investigacién filosofica en un terreno complegjo y
escurridizo como lo es el mistico. La hermenéutica analégica me permitio elaborar una
interpretacion de los simbolos cristianos. Jesis y la Trinidad sin caer en los extremos
interpretativos. e univocismo y €l equivocismo. A partir de la analogia fui analizando las
semejanzas, distinguiendo las diferencias para lograr una interpretaciéon que a final me parecio
adecuada.

Exploré la via afirmativa, penetré en el entendimiento de la via negativa y pude darme
cuenta 0 tomar conciencia de que la hermenéutica analégica como método filosofico
interpretativo ilumina muy bien hasta la via afirmativa. En el terreno de lo apofético hay un
abandono total de todo, hasta de |o conceptua y esto imposibilita que la hermenéutica anal dgica
sigaguiando a individuo en e sendero de la union con Dios o0 mistica. Para entender con detalle
lo anterior enseguida explicitaré algunas conclusiones a las que llegué en los cuatro capitul os:

En e capitulo I. La hermenéutica analégica como la metodologia para esclarecer los
simbolos. Pude entender la importancia de la hermenéutica en la historia de las ideas 'y el papel
fundamental que ha tenido la hermenéutica en la interpretacion de los textos de los més
relevantes pensadores de la humanidad. Es indispensable la hermenéutica cuando en un texto
hay polisemia, cuando las palabras no tienen un mismo sentido. Los textos medievales escritos
con muchos simbolos y parabolas tienen polisemiay se harequerido de latarea interpretativa.

El papel de la analogia es fundamental en una correcta interpretacion, ya que permite la

mediacion para no caer en los extremos interpretativos. equivocidad que lleva a relativismo
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absoluto y univocidad que lleva al dogmatismo. Gracias a la analogia se pueden observar las
semejanzas pero también se distinguen las diferencias predominando la diversidad.

Para el esclarecimiento de un simbolo hay que utilizar la analogia y la metafora como
figuraretérica. Yaque el simbolo es un signo muy rico de significacion.

El mundo del simbolo es de inagotable interpretacion. Debido a su multivalencia o
insuperable polisemia. El simbolo favorece el didlogo y también el silencio. A través del didlogo
sellegaalareflexiony através del silencio se lograla contemplacion.

Para esclarecer la verdad de un simbolo religioso una herramienta metodoldgica
requerida es la hermenéutica analégica. Ya que la analogia es limitrofe entre la semejanza y la
diferencia; entre launivocidad y la equivocidad. La analogia evita caer en estos extremos, ya que
facilmente se puede caer en ellos, los extremos cierran la posibilidad de acercarse ala verdad que
encierra un simbolo y también cancelan lavision y €l entendimiento de los niveles profundos de
realidad y de conocimiento que contienen los simbolos.

El simbolo religioso cobra vida cuando se une con e ser humano, se convierte en la
puerta de acceso a la sabiduria. El simbolo religioso y el ser humano se unen para hacerse uno
con €l origen, paraunirse con latotalidad, con la sabiduria. Hacerse uno con el amor.

Es posible entonces por medio de la analogia penetrar en los simbolos religiosos para
develar la sabiduria. Pero ¢qué sucede con la via negativa planteada por € pseudo Dionisio
Areopagita y € Maestro Eckhart?, ¢Ja analogia nos guiara en la interpretacion de los simbolos
cristianos propuestos por la via negativa?

En e capitulo |1 abordé la obra del pseudo Dionisio Areopagita, laanalicéy comprendi la
via negativa. La conclusion de este capitulo es que para poder penetrar en las verdades que

oculta un simbolo religioso hay que llevar a cabo un vaciamiento, un abandono de uno mismo.
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Hay que despojarse de todas las cosas que estorban e impiden conocernos a nosotros mismos,
penetrar en lo mas intimo e individual que tenemos para descubrir nuestra verdadera naturaleza
divina puray amorosa.

El pseudo Dionisio plantea un movimiento dialéctico de lavia afirmativa o cataféticay la
via negativa o apofética, se encuentran semejanzas y luego desemejanzas. Hay que abandonarlo
todo.

Jesus es el principal simbolo religioso que aparece como €l teldn de fondo de la obra del
pseudo Dionisio Areopagita. El es el puente, e mediador y la puerta. El esel caminoy lavida.

En Cristo hay union y sabiduria por eso es amor. Y el ser humano a develar el misterio
gue encierra e simbolo de Jeslis va penetrando en su verdad y se va dando cuenta de las
semejanzas y las diferencias, esto es ir interpretandolo analégicamente y entender realmente
porqué Cristo es el camino. En este sentido, acercarse a la puerta es irse acercando a nuestro
propio entendimiento y amor.

En la Teologia Mistica los simbolos de Cristo y la Trinidad se funden con el absoluto. La
via negativa abandona todo para fundirse con Dios. Se trasciende todo, hasta los simbolos que
son el trampolin paralanzarse ala unidn o contemplacion.

En e capitulo 111, se aborda la obra del Maestro Eckhart, y se analiza con detalle su
planteamiento de la via negativa caracterizado por una doble negacion.

El desasimiento completo se logra cuando el hombre renuncia a si mismo. La via
negativa lleva a hombre a encontrar la semejanza de Dios 'y € ser humano. Y esto provoca la
union o fusion de ambas entidades que en e fondo tienen o son la misma esencia. Porque “ estar
vacio de todas las criaturas significa estar lleno de Dios.” Y conocer la esencia es penetrar en €l

amor.
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Hay que abandonar todo lo que nos impide hacernos semejantes a Dios, primera
negacion. Luego en la via afirmativa se afirman las semejanzas que tiene la esencia humana con
ladivina Y sedesarrollan las virtudes: desasimiento, obediencia, humildad, justicia, amor aDios
y amor a préjimo. Luego viene la segunda negacion, abandonarlo absolutamente todo, romper
hasta con las semejanzas y las diferencias y lograr la desnudez completa, la trascendencia
absoluta. Vaciarse hasta de Dios. Se borrala diferencia

La analogia juega un papel fundamental en lainterpretacion de los simbol os religiosos en
Eckhart. Y a que la analogia subraya | as semejanzas existentes entre las cosas distinguiéndolas de
|as desemejanzas.

Eckhart utilizala analogia para pensar la relacion existente entre el ser humano y Dios en
la via afirmativa. Pero en la via negativa (segunda negacién) se rompen las semejanzas y las
diferencias.

Nuevamente Cristo es el simbolo religioso principal en la obra de Eckhart, El es el puente
entre la realidad humana y la realidad divina. En el momento en € que se llega a la semeganza
con Dios el simbolo de Cristo brota de manera viva. Esto es, la experiencia del Hijo se hace
presente.

El hombre es Dios en el amor, narra el estado de unién entre e hombre y la divinidad; y
la trascendencia total que brota cuando se abandona todo. Cuando se rompe con toda analogia,
simbolo, idea 0 concepto, cuando se vacia completamente para simplemente ser.

Los simbolos de Cristo y la Trinidad cobran fundamental importancia en la via
afirmativa, ya que gracias a la analogia se puede penetrar en estos simbolos haciendo una

interpretacion desde la hermenéutica anal6gica. EI alma humana logra hacerse méas semejante a
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Dios. En la semejanza gracias a la analogia, € ser humano descubre que Cristo mora en su
interioridad, se descubre como €l Hijo.

Pero Eckhart logra darse cuenta que esto no es suficiente, es indispensable hacer otra
negacion paravaciar por completo a individuo.

Los simbolos de Cristo y la Trinidad son abandonados en la segunda negacion, hay que
deshacerse de todo, incluso de laidea de Diosy del Hijo. Los simbolos se funden en el Uno.

El capitulo IV es mi propia interpretacion de los simbolos religiosos desde la
hermenéutica anal6gica. Este capitulo es propiamente la parte conclusiva de latesis. Y en é se
resuelven varias cuestiones acerca del papel de la hermenéutica analdgica en la via negativa
propuesta tanto por el pseudo Dionisio Areopagita como por Eckhart.

La via apofética o teologia negativa quita todo |o que estorba para conocer y hacerse uno
con Dios, borralimites, semejanzasy diferencias. Abandona todo.

Asi que aunque el simbolo religioso sea un acceso al misterio y posibilita el conocimiento
de la verdad, esto sdlo sucede en la via afirmativa. Y la hermenéutica anal 6gica funciona muy
bien en esta via catafética o afirmativa como herramienta metodoldgica para ir interpretando €l
simbolo religioso e ir develando su verdad. La hermenéutica anal égica evita caer en los extremos
interpretativos y la analogia ocupa un papel fundamental ya que sera la guia que orientara al
hermeneuta en ese terreno tan resbaladizo como lo es 1o mistico, lo religioso.

Ademas posibilita la unién entre la parte simbolizante y la parte simbolizada. La analogia
permite la semejanza, launiony el amor que a su vez estan en la esencia mismadel simbolo.

El simbolo religioso le da la posibilidad al ser humano de completarse y alcanzar la
sabiduria del misterio y la hermenéutica analdgica va a permitir ir interpretando € simbolo

adecuadamente.
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La analogia es la guia porque va dando la pauta para observar, discernir y distinguir las
semejanzas y subrayar las diferencias. La analogia le pondra limites a nuestro entendimiento en
laricatareainterpretativa de los simbol os religiosos.

Cristo es e simbolo religioso mas importante en € pensamiento tanto del pseudo
Dionisio Areopagita como en Eckhart. Y es el simbolo que tiene més importancia porque El es e
medio, es lapuerta, eslo mas cercano que tenemos |os seres humanos con la divinidad.

El simbolo religioso de Cristo revela lo trascendente pero a mismo tiempo oculta la
verdad en su misterio. A través de la analogia se puede distinguir la diferencia que existe entre el
humano y lo divino y también es posible percatarse de las semeganzas. amor, logos
(entendimiento).

En la via afirmativa se trata de ir haciéndose cada vez mas semejante y poco a poco
borrar las diferencias hasta que todo se conviertaen Uno.

Por tanto, la analogia desde la hermenéutica analégica funciona muy bien en la
interpretacion de los simbolos religiosos, es la guia. Pero ¢puede seguir guiando en la via
negativa?

La analogia llega hasta la via afirmativa, aqui no se logra la fusion del simbolo. La
analogia muestra 'y guia el camino interpretativo del simbolo pero no logra la unién del simbolo
de Jeslis y la persona, porque prevalece la diferencia.

En la via negativa tanto el pseudo Dionisio Areopagita como sobretodo en Eckhart hay
gue abandonarlo todo, hay que vaciarse. En este sentido también los simbolos religiosos y la
analogia junto con la hermenéutica analogica también habria que abandonarlos. Total
vaciamiento. La analogia es abandonada se da la fusion de lo separado. S6lo hay unidad y

trascendencia.

160



En Eckhart hay una doble negacién: 1a primera negacion vacia a individuo de lo impuro,
luego la analogia sirve para la interpretacion del simbolo de Jeslis y empieza la via afirmativa:
hacerse cada vez mas semegjante a Jesls y luego a Dios. Cada vez hay més semejanza pero
prevalece la diferencia. Pero en la segunda negacién hay que abandonarlo todo, hasta la idea de
Dios.

Por tanto, se reconoce la importancia fundamental del papel de la analogia en la
interpretacion de los simbolos religiosos para € verdadero ascenso y unién con Dios. La unién
requiere semejanza. Pero para lograr la union completa se requiere eliminar las diferencias y
también las semejanzas. jAbandonarlo todo absolutamente!

En conclusién la hermenéutica anal 6gica es un correcto método para la interpretaciéon de
los simbolos religiosos en la via afirmativa. La analogia es la luz que ilumina el sendero
interpretativo. Pero en la etapa de |a via negativa la hermenéutica anal 6gi ca desaparece junto con
el simbolo, con € pensamiento, con laideade Diosy con todo. j Abandona todo!

En la via negativa a abandonarlo todo, desaparece el limite, la analogia, la diferencia,

simplemente se penetraen € vacio y todo se fusionaen €l Uno. Y entrad silencio...
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