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CUANDO LAS IGLESIAS
ERAN DE COLORES
Y LOS SANTOS TRANSPARENTES

When the Churches were Colored

and Transparent the Saints
CARLOS ANGEL ARBOLEDA MORA™

Resumen

Se plantea en este trabajo que el gético, especialmente en sus origenes, tuvo una
influencia platénica y neoplaténica. El abate Suger recibié la influencia del Pseudo
Dionisio a través de la lente de Scoto Eritigena y sobre todo del agustinismo de Hugo
de San Victor. Asi concibié un estilo mistico basado en la filosofia de la luz. El templo
gético es simbolicamente el lugar del cruce de la cuaternidad donde se manifiesta Dios,
punto que es analizado desde Heidegger, y donde se tiene la experiencia del destello

(Flash) mistico de origen platénico y agustiniano.
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Abstract
This essay raises that the Gothic, specially at its origins, had a platonic and neo-
platonic influence. The Abbot Suger received the influence of the Pseudo Dionysus

through the lens of Scotus Eriugena and specially from the augustinism of Hugo de
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Saint-Victor. In this way he conceived a mystical style based on the philosophy of the
light. The Gothic church is symbolically the place of the crossing of the Foursome
where God appears , point that is analyzed from Heidegger, and where man has the

experience of the mystical flash of platonic and augustinian origins.

Key words: Gothic, Dionysius the Areopagite, Quaternity, Mystics, Mystical Flash.
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Cuando las iglesias eran de colores y los santos transparentes

INTRODUCCION

Quien mira hoy una catedral medieval se imagina que todos los templos de
esa época eran negros, oscuros, sin colores, como prueba histérica de una “época
oscura’, de las tinieblas del medioevo. Sin embargo, la realidad es muy diferente.
Rodolfo Glabro nos dice en su Historiarum sui temporis:

Al acercarse el tercer afo siguiente al aflo mil se asisti6 en casi toda la tierra,
pero sobre todo en Italia y en la Galia, a la reedificacién de las iglesias; aunque
la mayor parte, bastante bien construidas, no tuvieran ninguna necesidad,
una auténtica emulacién impelia a cada comunidad cristiana a tener una
mds suntuosa que la de los vecinos. Hubiérase dicho que el mundo mismo
se sacudia para despojarse de su ropaje vetusto y se vestia por doquier con
un manto blanco de iglesias. Asi fue como casi todas las iglesias de las sedes
episcopales, las de los monasterios, consagradas a toda suerte de santos, e
incluso las més insignificantes capillas de las aldeas fueron reconstruidas por
los fieles mds hermosas que antes (Glaber, 3, 4)'.

Era una renovacién de las iglesias que formaban como una especie de manto
blanco en cada ciudad. El paisaje era de torres blancas que sobresalian en el
horizonte. Las catedrales por fuera eran blancas como la piedra de que estaban
hechas y con colores llamativos. Tanto las catedrales romdnicas como las medievales
eran llenas de color: frescos y pinturas en las primeras, vitrales y colores en las
segundas. El nuevo espiritu que llené a Europa después del afio 1000 generé una
idea de unidad que estaba gobernada por la cristiandad. Era una mentalidad propia
de la época. Mentalidad a la que se debe acercar con los criterios de ella misma,
no con los actuales que reducen todo a una unidad funcional, de tal manera que
son casi iguales una sala de atencién de una aerolinea, un hall de un hotel de lujo
y una iglesia cat6lica. Es imposible entender el arte medieval, elaborado con otros
fines y pensado con otra mentalidad, interpretdndolo con criterios contempordneos.
Meterse en la cosmovisién medieval implica conocer y comprender su contexto y
luego, si es posible, aplicar sus resultados a la situacién actual.

Inicialmente la iglesia usé los bienes inmuebles de tipo romano para sus
actividades pero fueron ellos insuficientes para expresar la espiritualidad cristiana.
La respuesta llegé con el platonismo y especialmente con el neoplatonismo y con

1 Igitur infra supradictum millesimum tertio jam fere imminente anno, contigit in universo pene
terrarum orbe, praecipue tamen in Italia, et in Galliis, innovari ecclesiarum basilicas, licet pleraeque
decenter locatae minime indiguissent. Aemulabatur tamen quaeque gens Christicolarum adversus
alteram decentiore frui. Erat enim instar ac si mundus ipse excutiendo semet, rejecta vetustate, passim
candidam ecclesiarum vestem indueret. Tunc denique episcopalium sedium ecclesias pene universas, ac
caetera quaeque diversorum sanctorum monasteria, seu minora villarum oratoria, in meliora quique
permutavere fideles.
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la teologia apofitica (negativa) y catafdtica (positiva). Asi se llegd en el campo
artistico a:

No peso (Espiritualidad, elevacién). No luz y sombra (La luz divina invade
y penetra todo. Representacion real. Plotino). No espacio fisico (No ilusion
de espacio por la perspectiva. Todo en un solo plano. Como en un espejo. Todo
presente. No tiempo). No variedad de movimientos (Inmutabilidad. Gestos
simbdlicos o sagrados). No relacién entre las cosas tal como las vemos con
los sentidos, sino con sentido simbdlico. (Visidn inteligible). No anatomia
(El cuerpo transfigurado). No tangibilidad (Espiritualizacion). No paisaje ni
arquitectura real sino ideal. (La idea de la cosa, mds que la cosa). Dibujo puro
y controlado. (Espiritual). Ritmo y armonia en la composicién (Movimiento
interior, no exterior). Armonia y consonancia en el color. (Color local. Real.
Plotino). Colores simbdlicos. (Lenguaje simbélico de los colores). La figura de
frente. (Re-presentacion. Comunicacion de la imagen con el contemplante).
Riqueza en los detalles. (Presencia real. Plotino). Estas formas artisticas
trataban de ayudar a las almas a elevar su mente a Dios quitando de en
medio todo aquello que pudiera estorbar o entorpecer esa ascensién (Pérez,

2007).

Todo esto entendido dentro de la mentalidad simbélica que viene del
neoplatonismo. Pero el romdnico no resistié la simbolizacién y las nuevas ideas
del siglo XI. Era una arquitectura de origen romano, que daba la impresién de
solidez, de fortaleza, de peso. Llevaba una mistica que buscaba el origen del poder:
Dios es poderoso y aplasta al hombre, la iglesia es poderosa y hay que obedecerla,
el hombre es débil y debe encontrar su defensa en el poder. Dios es el poder,
eterno, inmutable, simple. El hombre debe luchar para poder dominar al diablo.
Vigilancia, ascética, renuncia, mortificacién para poder llegar a la omnipotencia
divina. Cuando se entra a una iglesia romdnica, la sensacién es de finitud ante la
aplastante mole de muros, de soledad en la oscuridad de su interior y de esperanza
en la luz que brilla al fondo en el altar al que se llega con temor y reverencia. Es
de alguna manera la muestra del poder de Dios y de su iglesia. El romdnico era la
expresién de la ascética mientras que el gético va a ser la manifestacién luminosa
de la mistica. La primera era una arquitectura para resistir, el gético serd una
arquitectura para iluminar.

Es necesario, antes de seguir, indicar que en el siglo XI se inicia un gran
desarrollo en Europa. Entre el siglo V'y el X, acabado el imperio romano, Europa
se debatia en la pobreza, la delincuencia, el desorden, el hambre y las enfermedades.
Hacia el afio 1000 Europa se debatia en agonia. Georges Duby (2007) narra en
sus libros las tristezas y miserias de esa época. El aumento de la produccién, las
nuevas técnicas artesanales, la mejoria en los transportes, el crecimiento de la
mano de obra por el crecimiento de la poblacién, y la financiacién de trabajos,
favorecieron el esplendor de la sociedad y de la iglesia. El crecimiento demogréfico
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fue una de las causas mds importantes, pero también la relativa paz de finales del
siglo X debida a los tratados que regulaban las épocas de guerra y las de paz y la
relativa civilizacién de los conflictos. La sedentarizacién de los barbaros que habian
aniquilado el imperio romano conlleva su dedicacién a la agricultura y su relativa

pacificacién (Le Goff, 1999)2.

EL GOTICO

Las construcciones géticas del 1140 al 1270 muestran cémo los conceptos
neoplaténicos de luz, imagen y cosmos se utilizan al modo cristiano. El estilo
arquitecténico y el uso de la luz indican el deseo de representar la nueva Jerusalén
y la comunicacién con Dios. La construccién principal, aunque no la primera,
del inicio del gético es la abadia de san Denis, dirigida por el abad Suger (1081-
1155) que fue su superior de 1121 a 1155. La construccién de Suger no era sélo
la representacién pasiva de una concepcidén teoldgica en piedras, vidrieras, oro y
materiales preciosos, sino que era también una invitacién a un programa de vida
de santidad. Aqui se sitta la hipétesis de este trabajo. El gético es la expresién
material de la experiencia de tradicién mistica de la iglesia desde los Padres hasta
Hugo de San Victor, pero es también el lugar de la experiencia de Dios-luz. Como
obra de arte, el gético es la hermenéutica de una experiencia mistica recogida
en la tradicién eclesial y que, al mismo tiempo, genera experiencias misticas en
los creyentes que alli se rednen. Hay, en otras palabras, en el templo gético, un
dinamismo de experiencia- testimonio que es el eje central del cristianismo y que
dificilmente ha sido superado en la historia de la iglesia. La experiencia mistica
de Dios conlleva originariamente el testimonio ético pues la ética mds originaria
nace de una relacién con el absoluto.

El abad Suger tenia la mentalidad (que era la mayoritaria en la cristiandad de
entonces y que seguian los monjes de Cluny) de que Dios se merecia todo el lujo
y la suntuosidad posibles. A la casa de Dios le corresponden los materiales mds
preciosos porque la casa terrestre es preludio de la casa celeste y proporciona al
hombre una experiencia que transporta de lo material a lo espiritual.

La otra posicién, minoritaria pero también influyente, era la de San Bernardo
y la Orden Cisterciense. Sostenfan que lo material era pura vanidad. Asi los cartujos
renunciaron a los ornamentos plateados y dorados; los cistercienses elaboraron una
arquitectura simple, sencilla, sin ornamentacién y San Bernardo critic6 fuertemente
los lujos cluniacenses.

2 Parael desarrollo y progreso en Francia véase Duby, 1993.
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:Qué buscan con todo esto? ;La compuncién de los convertidos o la admiracién
de los visitantes? Vanidad de vanidades. ;Vanidad o insensatez? Arde de luz
la iglesia en sus paredes y agoniza de miseria en sus pobres. Recubre de oro
sus piedras y deja desnudos a sus hijos. Con lo que pertenece a los pobres, se
recrea a los ricos. Encuentran dénde complacerse los curiosos y no tienen con
qué alimentarse los necesitados. Y encima, ni siquiera respetamos las imdgenes
de los santos que pululan hasta por el pavimento que pisan nuestros pies. Mds
de una vez se escupe en la boca de un dngel o se sacude el calzado sobre el
rostro de un santo. Si es que llegamos a no poder prescindir de imdgenes en
el suelo, spor qué se han de pintar con tanto esmero? Es embellecer lo que en
seguida se va a estropear. Es pintar lo que se va a pisar. ;Para qué tanta imagen
primorosa empolvindose continuamente? ;De qué le sirve esto a los pobres,
a los monjes y a los hombres espirituales? (San Bernardo, Cap. 28, § 5)°.

San Bernardo era un neoplaténico ascético. Rechazaba los ornamentos porque
los consideraba una seduccién para los ojos y eran un peligro para los monjes.
Prefirié la belleza del gético cisterciense sin ornamentos como una forma mds
especial de contemplar a Dios con una estética de moderacién y de ascetismo.

Por todas partes aparece tan grande y prodigiosa variedad de los més diversos
caprichos, que a los monjes mds les agrada leer en los mdrmoles que en los
cédices, y pasarse todo el dia admirando tanto detalle sin meditar en la ley
de Dios. jAy Dios mio! Ya que nos hacemos insensibles a tanta necedad,
sc6mo no nos duele tanto derroche? (Cap. 29, § 1)

El esplendor de Cluny distrae la atencién de los monjes y por eso, éstos, deben
renunciar a la belleza de este mundo para contemplar la belleza eterna buscando la
unién del alma con Dios, o sea sumergirse en el océano infinito de una eternidad
de luz (gético con mistica ascética). El Cister inaugura, pues, otra linea mistica
dentro de la iglesia. Por eso San Bernardo es un iconoclasta y un cromoclasta, pues
ni imdgenes ni colores deben distraer la atencién del monje dedicado Gnicamente
a las cosas de Dios (Pastoureau, 1989).

3 Quid, putas, in his omnibus quaeritur? Paenitentium compunctio, an intuentium admiratio? O
vanitas vanitatum e, sed non vanior quam insanior! Fulget ecclesia parietibus, et in pauperibus eget.
Suos lapides induit auro, et suos filios nudos deserit. De sumptibus egenorum servitur oculis divitum.
Inveniunt curiosi quo delectentur, et non inveniunt miseri quo sustententur. Ut quz'd saltem Sanctorum
imagines non reveremur, quibus utique ipsum, quod pedibus conculcatur, scatet pavimentum? Saepe
spuitur in ore Angeli, saepe alicuius Sanctorum facies calcibus tunditur transeuntium. Et si non
sacris imaginibus, cur vel non parcitur pulchris coloribus? Cur decoras quod mox foedandum est?
Cur depingis quod necesse est conculcari? Quid ibi valent venustae formae, ubi pulvere maculantur
assiduo? Denique quid haec ad pauperes, ad monachos, ad spirituales viros?

4 Tam multa denique, tamque mira diversarum formarum apparet ubique varietas, ut magis legere
libeat in marmoribus, quam in codicibus, totumque diem occupare singula ista mirando, quam in
lege Dei meditando. Proh Deo! si non pudet ineptiarum, cur vel non piget expensarum?
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El abad Suger, en cambio, quita paredes, coloca grandes vitrales, usa piedras
y oro, permite que pase la luz. Su abadia era como una energia coloreada en
movimiento. ;Quién influyé en él? Las discusiones son muchas, desde quien opina
que directamente Dionisio Areopagita hasta los que piensan en Hugo de San Victor,
San Agustin o Escoto Eritgena.

Bernard McGinn (1995) dice que la influencia mayoritaria es de Agustin
que, a través de Hugo de San Victor el gran dionisiano del siglo XII, influye en
Suger. Ya San Agustin (PL 36) en su comentario al salmo 41 habla del admirable
taberndculo que conduce a la casa de Dios, y los temas de teofania, armonia y
orden, utilizados por Suger, son de origen mds agustiniano que dionisiano, y
sobre todo el concepto de signo que permite entender el templo como admirable
taberndculo que lleva a Dios (McGinn, 1995). La belleza es una clase de signo
dado por Dios a la criatura para transmitir un mensaje. La belleza de un templo
significa una forma de taberndculo admirable que lleva al templo celestial. Desde
la perspectiva agustiniana, el templo es un taberndculo admirable cuya funcién
es permitir el acceso a la casa del cielo. El templo, por tanto, debe ser admirable
en si mismo y para el creyente, y la relacién significante debe ser clara y visible
en la construccién material. En este caso, Suger usa a San Agustin mostrando la
transicién de lo material a lo espiritual. Concluye McGinn previniendo sobre
una sobre-concentracién en la tradicién estética dionisiana. Grover Zinn (1986),
en la misma linea, dice que el dionisianismo de Suger es la versién agustinizada
realizada por Hugo y Ricardo de San Victor. El brillo, la repeticién, el concepto
de signo (significata magis significante placent) son elementos agustinianos en la
versién de los victorinos.

La estética simbdlica de Juan Escoto Eridgena también pudo haber influido
en Suger pero también bajo la égida de Agustin. Eridgena y Dionisio son
semejantes:

Con todo, estos dos autores comparten un suelo comdn. Ambos entienden

que la divinidad es absolutamente trascendente, y siendo la causa de todo
lo creado, se manifiesta en todas ellas. Tanto para uno como para otro, hay
dos formas en las cuales Dios se hace presente a los hombres, estas son las
Sagradas Escrituras y las creaturas mismas (Strok, 2009, p. 41).

Antes de la formulacién escoldstica de la teologia, los temas de creacién,
redencién y escatologia estaban interpretados por las categorias de procesién
(processio - exitus) y regreso (reditus). La primera como un salir de Dios hacia
cada criatura y la segunda como el regreso hacia Dios a través de la redencién y la
escatologia. El texto de Romanos 11, 36 era la base biblica de tal interpretacién:
“Porque de él, y por él, y para él, son todas las cosas. A €l sea la gloria por los
siglos. Amén”. En Dionisio Areopagita es donde se encuentra muy clara esta

Cuestiones Teoldgicas, Vol. 37, No. 88 (2010) | 313



CARLOS ANGEL ARBOLEDA MORA

procesién y retorno tomando como ejemplo a Moisés en el Sinai (Parker, 1897).
Eritigena retomard esa idea de processio y reditus aplicindola especialmente a la
encarnacion del Hijo. Eritigena ve que hay un acuerdo entre Dionisio y Agustin
acerca de coémo el mundo podia ser leido como manifestacién de Dios. El mundo
es la obra de arte y la metéfora de Dios. El poema Aulae sidereae de Eridgena se
puede ver como una ilustracién de la processio y el reditus y como una descripcién
del templo en todo su esplendor. En el texto de la consagracién de la capilla de
Carlos el Calvo en Compiégne en el 877 y a la que va dedicado el poema Aulae
Sidereae se puede leer:

Si, con sincera piedad, de tu mente las alas levantas/y sobrepasas en suave
desliz la nocién sensitiva,/ para abordar, con la ciencia por guia, el concierto
del mundo,/ de la razén bajo el filo luciente veremos que todo/ lleno del Verbo
divino se encuentra: lugares y tiempos,/ todo el mundo prenado de signos
de Cristo naciente./ Y es que el Verbo divino del vientre salié de la Virgen,/
enalteciendo la luz que las sombras nocturnas vencieron/ y pretendiendo
arreglar y poner en su sede primera/ a los pobres humanos privados de luz
y de cielo,/ amurallados detrds de las sombras del viejo pecado (...) (Socas,

1986, p. 129-134).
En los versos 85-97 describe la belleza del templo consagrado:

Carlos construyé magnificamente una brillante iglesia para ti,
Una iglesia construida con variedad de columnas de marmol,
Sobre la base de un centenar una casa alta.

Mira las flexiones del poligono y el desarrollo de los arcos,
Las junturas regulares de los lados, los capiteles, las bases, las torres,
La balaustrada, los cielorrasos, los techos artesanales,

Las ventanas amplias bebiendo la luz a través del cristal.
Dentro las pinturas, los pisos y escalas de piedra

Y por doquier porches, closets y sacristias,

El pueblo yendo y viniendo por los altares

Los lampararios llenos de luces y altas coronas

Todo reluce con piedras preciosas y brillo de oro

Palios y tapices por doquier visten el templo (Scoti, IV, p. 85-95. PL 122).

Esta lectura arquitecténica, litdrgica y estética del templo como imagen de la
Jerusalén celestial tuvo que influir también en Suger. No habia contradiccién con
Dionisio sino mds bien una complementacién artistica y cristolégica. De todos
modos, Dionisio influyé en el gético sea a través de Hugo o de Eritdgena con
elementos agustinianos. El camino agustiniano es el de una mistica moderada.
Se opuso a los eremitas egipcios que buscaban una via individual y un encuentro
personal e inmediato con Dios que llevase a una teologia mistica propia y personal.
Agustin propone, mds bien, que la experiencia personal confirme las afirmaciones
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teoldgicas existentes y resuelva las dudas que se presentan sobre la doctrina. Es una
mistica de reduccién y de momentos instantineos.

Fui subiendo de grado en grado desde la consideracién de los cuerpos a la
del alma, que siente mediante el cuerpo; y desde ésta a su potencia o facultad
interior, a la cual los sentidos corporales avisan y participan las cosas exteriores
y todas aquellas percepciones hasta donde pueden llegar los irracionales;
desde aqui fui subiendo todavia a la facultad o potencia intelectiva, a la cual
se presenta lo que han suministrado los sentidos corporales para que haga
juicio de ello. Esta, hallindose también mudable en mi, se levanté algo mds
para entender del modo que le es propio, aparté su pensamiento del modo
con que acostumbra entender las demds cosas, desvidndose de la multitud de
fantasmas que se le oponian y estorbaban para llegar a saber qué luz era la que
la alumbraba, cuando con toda certeza, y sin quedarle la menor duda, decia
y vociferaba que el bien inconmutable se debe anteponer a todo lo mudable.
;Y de dénde le venia la idea que tenia del mismo Ser inconmutable? Pues
si de algiin modo no le conociera, absolutamente serfa imposible que con
tanta certidumbre le antepusiese todo lo mudable. Llegé hasta lo que por si
mismo tiene ser, pero tan repentina y pasajeramente, como lo que se ve en
un solo abrir y cerrar de ojos (Confesiones VII, p. 17; 23).

El misticismo moderado de Agustin es diferente al misticismo de Dionisio
Areopagita. Este propone una teologia mistica, que procediendo también por
reduccién (teologia apofitica que va negando las proposiciones positivas sobre
Dios) llega a una unién con lo superesencial en una visién mistica (la theosis o
unién con Dios).

En escala ascendente ahora afiadimos que esta Causa no es alma ni
inteligencia; no tiene imaginacion, ni expresion, ni razén ni inteligencia.
No es palabra por si misma ni tampoco entendimiento. No podemos hablar
de ella ni entenderla. No es niimero ni orden, ni magnitud ni pequefiez, ni
igualdad ni semejanza, ni desemejanza. No es mévil ni inmévil, ni descansa.
No tiene potencia ni es poder. No es luz ni vive ni es vida. No es sustancia
ni eternidad ni tiempo. No puede la inteligencia comprenderla, pues no es
conocimiento ni verdad. No es reino, ni sabiduria, ni uno, ni unidad. No es
divinidad, ni bondad, ni espiritu en el sentido que nosotros lo entendemos.
No es filiacién ni paternidad ni nada que nadie ni nosotros conozcamos.
No es ninguna de las cosas que son ni de las que no son. Nadie la conoce tal
cual es ni la Causa conoce a nadie en cuanto ser. No tiene razén, ni nombre,
ni conocimiento. No es tinieblas ni luz, ni error ni verdad. Absolutamente
nada se puede afirmar ni negar de ella (Teologfa mistica 5).

El misticismo moderado de Agustin es el que influye en la catedral gética, por
eso no todo es dionisiano. Influye Dionisio pero a través de Hugo de San Victor
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y de Eritigena, para lograr un misticismo de destellos en la belleza del gético y no
una visién mistica que es algo mds restringido, escaso y sublime. Una visién pura
y directa no era la costumbre del hombre del siglo XII.

Suger utiliz6, como fondo, la obra dionisiana para varias justificaciones de las
construcciones géticas. La disputa académica sobre las influencias, continda. De
todos modos, la metafisica de la luz estd presente en la obra de Suger y en el gético
del cual él fue el primero en edificar segtin sus reglas. La teologia de Suger busca
unir la nueva imagen de Dios, el Cristo del Evangelio, con la imagen del Eterno,
en la que se habfan concentrado hasta ese momento las meditaciones mondsticas.
En este sentido es mds victorino que dionisiano. El énfasis en Cristo mostraria
que Suger siguié a Hugo de San Victor que es dionisiano pero con el marco de la
teologfa de San Agustin que centra la imagen de la gracia en Ciristo, la sabiduria
de Dios. Pero sélo en este aspecto porque Hugo de San Victor es més ascético y
penitencial mientras Suger es mds estético y buen vividor’. Suger es un hombre
de gusto y amante de las artes, su figura sicolégica es muy diferente a la de San
Bernardo de Claraval, es un hombre que parte de lo bello y no del pecado para
llegar a Dios. Asi lo reconoce Umberto Eco (1997) “Con mayor razén, en una
mistica que haya superado el momento del ascetismo disciplinar para resolverse en
mistica de la inteligencia y del amor sosegado, en la mistica de los Victorinos, la
belleza natural se presenta por fin reconquistada en toda su positividad” (Eco 1997
13/28). La conciencia de lo bello puede acercar mds a Dios que la conciencia de
la perdicién humana en el pecado, pues la luz ilumina y eleva mientras el pecado
hunde y deprime. Quien se convierte por la luz, ilumina.

En sus obras De Administratione, De Consecrationey Ordinatio® hay descripciones
del proyecto que guié la construccién de la catedral y su simbolismo:

Quienquiera que td seas, si quieres exaltar la gloria de estas puertas no te maravilles
por el oro o por el precio, sino por la maestria del trabajo. Luminoso es este noble
trabajo, pero noblemente luminoso, iluminard las mentes a fin de que hallen la
gracia de las luces verdaderas, hacia la Verdadera Luz, de la que Ciristo es la verdadera
puerta. De qué manera la luz es inherente a este mundo lo define la puerta de oro:
el espiritu ignorante se eleva hacia la verdad gracias a lo que es material, y viendo
esta luz, resucita de su antigua postracién (De Administratione, 27)’.

5 DPara toda esta discusién puede verse la siguiente bibliografia: Panofsky, 1979; Rudolf, 1990;
Zinn, 1986; 1979. Baron, 1963.

6 Sugerius Sancti Dionysii Abbas. PL 186.

7 Portarum quisquis attollere quaeris honorem,/ Aurumnec sumptus, operis mirare laborem, /Nobile
claret opus, sed opus quod nobile clarer/Clarificer mentes ur eant per lumina veralAd verum lumen, ubi
Christus janua vera./Quale sit intus in his determinat aurea porta./Mens hebes ad verum per materialia
surgit,/Et demersa prius hac visa luce resurgit.
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Los dos versos finales muestran claramente la idea del hombre levantdndose
a través de las diversas jerarquias codificadas en lo material hacia la unién con
lo inmaterial y se logra la #heosis. Sin entrar en las eruditas discusiones sobre la
influencias de Suger, se puede decir que simplemente aplica la metafisica de la
luz que se fue conformando por el neoplatonismo (Plotino, Proclo, Dionisio
Areopagita), por el agustinismo e incluso por la filosofia judeo-drabe que daba lugar
preeminente a la luz que es propia de Dios. Pero la influencia que no se puede negar
es la inteleccién de los simbolos como medios poderosos para la comunicacién con
Dios y que es una idea que llega por medio de Dionisio (Chenu, 1968).

DIONISIO AREOPAGITA

El sistema dionisiano es una sintesis complicada y una integracién sofisticada
del neoplatonismo con las ensefianzas del cristianismo, especialmente de Proclo.
El pensamiento filoséfico de Proclo es una elaborada doctrina de la henosis. El
summum de todo ser y vida es el Uno. De éste (unidad trascendente) procede
la multiplicidad de las cosas. Es una procesién de la simplicidad de la unidad a
los seres. Estos tienen una pertenencia inherente que los hace buscar de nuevo la
unidad con el Uno. Hay un alma que busca el Uno, un intelecto (nous) que sirve
de intermediario y el Uno que es la meta. “La unificacién o la simplificacién de si
es la condicién de la unién con aquel que es Uno y simple. La superacién del yo,
la simplificacién o unificacién del yo y la unién con el origen, coinciden” (Andia,
1996, p. 6). Todo progreso hacia el Uno conlleva una simplificacién del yo, es
decir, el retiro de la multiplicidad, de la percepcién del mundo externo. Hay un
retiro del exterior y un regreso al interior donde el alma se vuelve hacia el intelecto
(Rorem, 1993). Asi se llega a la unién con lo que se deseaba, el Uno. Este proceso
de unificacidn es el centro del pensamiento de Proclo.

El sistema procleano influye en Dionisio Areopagita. Utiliza el titulo Uno
para referirse a la divinidad (aunque referido obviamente a la divinidad cristiana)®.
La semejanza con Proclo es impresionante’. Dionisio trata de remover lo pagano
pero en lo demids es semejante. Es como una teologizacién de la filosofia procleana.
Y aunque teologizacién, la obra de Dionisio es profundamente filoséfica. La
experiencia mistica es una experiencia de tipo trascendente. No una experiencia
referida al mundo empirico sino a la realidad trascendente de la divinidad. Es el
encuentro experiencial con la realidad dltima. Esa experiencia es simbolizada por la

8 Los nombres divinos, 1.588B, 1.589B-C.
9  Graciela Ritacco (2002) trata de mostrar la vinculacién profunda entre Proclo y Dionisio acerca
de los modos de la teologia.
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oscuridad. Es el ascenso de Moisés al monte Sinai dentro de las profundas tinieblas
donde habita Dios (Ex 20.20). Las tinieblas son el simbolo del conocimiento
tltimo. Primero Moisés se libra de las percepciones sensoriales (Teologia mistica,
I, 3). Y asi puede pasar a lo inefable donde la experiencia derrumba la razén.

Los aspectos principales que aporta Dionisio al cristianismo son:

e Una concepcién sobre la naturaleza de la realidad. El universo es una procesién
y un regreso de la divinidad y a esa divinidad. Esa procesién tiene sus grados
y su jerarquia. En el centro estd Dios. De Dios no se puede decir nada. Es luz
increada y creadora y de ella participan todas las cosas. Teniendo su origen en
la irradiacién de la luz primera, la naturaleza es como una cascada o corriente
de luz que desciende de la luz primera y se refleja en todos los seres creados.
La creacién es un acto de iluminacién que progresivamente se irriga por todo
el universo, y hay un retorno de grado en grado de todo el universo hacia su
fuente. Las jerarquias celestial, eclesidstica y legal, se subdividen a su vez en
varios 6rdenes que estdn descritos en las obras de Dionisio. Cada orden no
tiene poder por si mismo sino que es un agente del poder de Dios y como tal
participa en el poder divino. Todos los érdenes vienen de Dios y a él retornan
(Exitus y reditus). Esta estructura jerdrquica constituye la naturaleza de la
realidad (estructura ontolégica) e indica cémo llegar al conocimiento de ese
universo (estructura epistemoldgica): todo funciona como procesién y regreso.
En la procesién Dios estd comprometido como autorrevelacién, mientras que
en el regreso los seres humanos estin comprometidos como seres que vuelven
al origen. A través de la participacién en la emanacién de la autorrevelacién
de Dios se demuestra que las jerarquias son naturalmente simbdlicas. Como
simbolos, las jerarquias representan el lugar de donde vienen y anagégicamente
ascienden o nos ascienden hacia la préxima jerarquia. Gracias a su participacién
de lo divino, el simbolo es también teofania o manifestacién divina que rodea a
todas las criaturas. Por el movimiento anagégico, la mente embotada se eleva a
la verdad por medio de lo material y al ver esta luz resucita de sus tinieblas.

e Un método para interpretar esa realidad. A través de una dialéctica positiva
y negativa, Dionisio establece un método para interpretar los simbolos de
la jerarquia habilitando el regreso o ascenso anagégico que es el método
que permite ascender a través de la jerarquia. Este proceso comienza en lo
positivo, es decir, en aquello que puede ser afirmado de Dios en los simbolos
(teologia catafdtica) y se va a un modo negativo de interpretacién donde lo
que ha sido previamente afirmado es negado (teologia apofitica). Entonces,
cada simbolo indica asi una similaridad y una disimilaridad al mismo tiempo.
La similaridad serd afirmada y la disimilaridad serd negada. Esta dialéctica
continda asi hasta el dltimo estado del proceso. Método anagdgico dialéctico de
afirmar y negar continuamente. La interpretacién de los simbolos corresponde
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a tres estadios de ascensién del alma: la purgacién de la materialidad de los
simbolos, la iluminacién de la significacién de los simbolos y la perfeccién
por el abandono de la significacién en ascensién a la préxima jerarquia. Cada
estadio estd relacionado con la estructura epistemoldgica asi que la purgacién
es la remocién de la ignorancia, la iluminacién es la recepcién de nuevo
conocimiento y la perfeccién es el abandono del conocimiento presente para
lograr algo mds alto (Jerarquia celeste, 3; Jerarquia eclesidstica, 5, 6). Estos tres
estadios se repiten a lo largo de cada jerarquia mientras se estd ascendiendo.

e Una metodologfa para llegar a la unién con lo divino. El paso final es el
abandono de todos los conceptos interpretativos a través del no-conocer.
El tltimo estadio del movimiento anagégico lleva mds alld de la dialéctica
positiva-negativa por una negacién de todo lo que ha sido negado. Esto coloca
al hombre en estado de no conocer donde ocurre la experiencia de unién
silenciosa con lo divino. La Teologfa Mistica provee una descripcién de dicho
estado: a medida que nos sumergimos en esas tinieblas que estidn mds all4 del
intelecto, nos encontramos no simplemente sin palabras sino sin discurso no
conociendo (Teologia mistica, 3). Para describir lo que estd mds alld de las
categorias del conocimiento humano, Dionisio usa el prefijo Hiper que da
énfasis a la naturaleza trascendente de lo divino.

En todo este proceso son fundamentales los simbolos:

Entonces, en cuanto nos es posible, usamos simbolos apropiados a las cosas
divinas y de éstos tendemos segin nuestras capacidades, hacia la simple y
tnica verdad de la contemplacién inteligible, y después, haciendo cesar
las actividades intelectuales nos lanzamos, en cuanto es posible, hacia lo
suprasustancial en el cual todos los limites de todos los conocimientos
preexisten de modo mds que inefable (Los nombres divinos, 14).

En resumen, en Dionisio hay diversos grados de conocimiento partiendo de
la condicién histérica y espacio-temporal del hombre. Esta condicidn, lo obliga a
seguir un camino para llegar al pleno conocimiento.

e El conocimiento simbdlico (a través de las realidades sensibles)
e El conocimiento intelectual (haciendo la abstraccién de las cosas sensibles)
¢ El conocimiento mistico o unién con la divinidad.

El hombre para poder captar algo de lo espiritual, debe usar la sensibilidad.
Los simbolos son como las semillas de las imdgenes sensibles de lo sobrenatural
pero nos hacen comprender el misterio. El simbolo es inadecuado pues es “disimil
semejanza’ (Jerarquia celeste, II, 5). El conocimiento simbdlico de Dios tiene sus
limites pues si se apega el hombre a las representaciones sensibles, corre el riesgo
del materialismo y de la idolatria. El conocimiento intelectual ayuda a salir de
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las representaciones simbdlicas. El tratado sobre los Nombres Divinos es la obra
mds importante de Dionisio en el campo especulativo, en cuanto explica los
nombres inteligibles de Dios. El conocimiento intelectual utiliza la mediacién del
concepto (el conocimiento simbélico, en cambio, va directamente de lo creado
a los misterios escondidos, es decir, de la sensacién al concepto en un proceso
especulativo, discursivo y dialéctico). El conocimiento intelectual no lleva a la
esencia divina que es por naturaleza inaccesible a toda inteligencia creada. En este
tipo de conocimiento, el nombre que se encuentra al primer lugar es el Bien (luz,
belleza, amor) en cuanto la bondad es la razén Gltima de la obra creadora de Dios
(Los nombres divinos, IV).

El culmen es la liturgia. Dionisio concibe su obra como una celebracién
litdrgica mostrando asi el sentido sagrado y litirgico de la teologfa. El aspecto
litdrgico es primario pues la teologfa no trata de hacer comprender sino de sumergir
en la presencia sagrada de este Dios trascendente y misterioso. El te6logo no sélo
transforma su mente sino que toda su vida es transformada por la presencia del
Amor y su labor no serd otra cosa que tratar de comprender y profundizar lo
que se ama porque ya ha sido amado. La celebracién litirgica es el medio para
un mayor conocimiento de Dios: “Invocando la Trinidad fuente de todo bien y
m4s arriba del mismo Bien nos elevamos a El, somos instruidos en este mismo
acto (Los nombres divinos, III, 1). Sélo con la oracién y con la invocacién, la
inteligencia viene instruida del Bien al cual se ha unido profundamente. Cuando
oramos estamos en las manos de Dios y ahi esta el fundamento de nuestra gnosis
pues la unién con Dios es el mds perfecto raciocinio dado: una cosa es hablar del
sol y otra sentir los rayos del sol que nos calienta.

La mistica de Dionisio influy6é profundamente en el medioevo. Y esta
mistica, con los aportes agustinianos, es la que va a influir en el gético hasta que
en el tardomedioevo se dé la separacién entre mistica y teologfa. La tradicién
teoldgica no hacia distincién entre mistica y teologia, entre la experiencia de fe y la
reflexién teoldgica de la iglesia. La vida del creyente estd formada en la experiencia
de fe especialmente en la liturgia y la teologia reflexiona sobre la experiencia de
la revelacién. La experiencia mistica es teologia y la reflexién teoldgica se hace
de rodillas. Cuando se abandonan el neoplatonismo y el agustinismo, ocurre la
separacion entre la experiencia de fe y la reflexién teolégica. En el siguiente cuadro
se puede ver cémo el proceso se va dando en la Escoldstica cuando la teologia se
va alejando de la mistica y corresponde al progresivo abandono del gético por una
arquitectura renacentista.
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Etapas Primera escoldstica Alta escoldstica Tardoescoldstica
(847-1200) (1200-1340) (1340-1500)
Autores Juan Escoto Eritgena, Roberto Grosseteste, Alberto  Marsilio de Padua, seguidores
Pedro Abelardo, Gilberto Magno, Tomds de Aquino, de Ockam, Universidad de
de la Porrée, Victorinos, Buenaventura, Duns Scoto, Salamanca.
Anselmo, Pedro Lombardo. Guillermo de Ockam.
Influencias Dionisio Areopagita, Aristdteles y los drabes. Nominalismo.
patristica, neoplatonismo, San Universidades racionalistas
Agustin. Formacién de universidades ~ tomistas.
Escuelas palatinas, mondsticas  escoldsticas.
y catedralicias
Problemas Unién experiencia y teologfa. ~ Contraposicidn entre Disociacién entre experiencia
Los universales (realismo). aristotélicos y agustinianos-  de fe y teologia.
neoplaténicos. Nominalismo.
Averroismo latino.
Gético Iglesia Saint-Etienne de Caen 64 catedrales. 33 catedrales.

(1065).

Catedral de Bayeux (1077).
Catedral de Sens (1130).
Catedral de Durham (1093).
Iglesia de San Denis. (1140).
Otras 22 catedrales.

El medieval tenfa la catedral a su lado, no habfan plazas adelante, sino que la
catedral se alzaba junto a las sencillas casas de la poblacién. Era una construccién
blanca y de colores. Blanca por el color natural de la piedra, de colores pues
todas las figuras y esculturas estaban pintadas de colores fuertes. Era un edificio
que atrafa la atencién pues era llamativo y vistoso. Luego al ingresar a la catedral
iba ascensionalmente del mundo cotidiano a la Jerusalén celestial. Al ingresar se
encontraba con rayos de luz que venian de arriba e iluminaban todo el recinto. Iba
procesionalmente hacia adelante y hacia arriba en un ascenso hacia la plena luz, se
sentia impelido a mirar adelante y arriba por la construccién y por los vitrales que
dejaban pasar la luz del sol. Hay una estructura didfana que crea una sensacién
especial en el creyente.'’

Los hombres de la Edad Media eran adictos al color: todo lo pintaban, lo
llenaban de rojos, dorados, azules, verdes brillantes; los techos, de un azul

10 Al hablar de la «estructura didfana» de los limites espaciales géticos, nos referimos a cierta relacién
dptica entre la pared, pldsticamente conformada, y las partes del espacio que le sirven de fondo. La
pared de la nave central gética no se distingue de la romdnica por un mayor niimero de aberturas,
sino por establecer una relacién éptica distinta con los espacios contiguos. La arquitectura de
la pared gética ya no quiere ser considerada como continuidad de masa, sino como «plastican.
«Estructura didfana» quiere decir que, en cierto modo, la pldstica de la pared se presenta como
relieve arquitecténico con fondo espacial, y que es la aparicién de este fondo espacial lo que
determina el cardcter gético de los limites del espacio (Jantzen, 1927, en Beaufret, 1998, p. 20-
21). Para un desarrollo mds amplio de la estructura didfana véase Jantzen, 1985.
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profundo, estaban tachonados de estrellas, soles, lunas, planetas y monstruos
miticos; las paredes representaban paisajes, palacios, escenas campestres,
vidas de santos. En el interior de una catedral gética habia permanentemente
un carnaval de colores, un abigarramiento de formas casi incomprensible;
sobre los muros pintados se proyectaban las imdgenes que el sol producia
al atravesar las vidrieras coloreadas. Nunca antes, y tal vez nunca después,
hubo tal orgfa para la visién (Rehermann, S.F).

El medieval sentia el color y lo vivia como sensacién estética y religiosa. Estd
alli inundado de la belleza de la divinidad y expectante de la belleza futura de la
Jerusalén celestial. Pero estar ante la catedral llena de luz (/z res) era estar también
delante del signum. A través de los sentidos llegaba la belleza pero ellos llevaban
al sentido espiritual mds alto: la vida futura, la Jerusalén celestial, entendida
no como fortaleza (como la catedral romdnica) sino como cielo o paraiso. Lux,
claritas y splendor’ no son sélo caracteristicas estéticas del edificio sino cualidades
teoldgicas y éticas del cristiano: cerca de Dios, iluminado por Dios, iluminando
a otros desde Dios. La Bienaventuranza serd la contemplacién directa de la luz
divina, ya prefigurada y sentida en la luz de la catedral. La liturgia prefigura esa
realidad celestial. Los creyentes podian ver con los ojos y ascender al ver con el
espiritu, es decir, contemplar el misterio. Con los ojos del cuerpo se ven las especies
sacramentales y con los ojos del espiritu se ve la grandeza del mismo Cristo. La luz
nueva de la catedral y la belleza del recinto hacen posible la “visién” (Ferndndez,

1964, p. 83-98).

La liturgia es un especticulo visual que encuentra en la catedral gética su
escenario. En la iluminacién de la catedral gética, la luz es transfigurada por los
vitrales pues es la luz que llega del sol pero ya es otra luz. Los colores rojo y azul dan
una perspectiva diferente y cambiante segtin el lugar y la hora. La musica gregoriana
brinda un ambiente de recogimiento pero también de alegria. Todo empuja hacia
un cielo lejano que aqui y ahora se prefigura. La Jerusalén celestial se ve aqui
bajo la forma de simbolo. Luz abundante como sobrenatural, pisos pulidos que
reflejan, paredes pintadas, esculturas de colores, candelabros encendidos, incienso
que asciende, reliquias que centellean... todo era el cielo en la tierra. La catedral
es humana porque Dios desciende y es divina porque el hombre asciende.

11 Posteriormente, Tomds de Aquino elaborard su concepcién de la belleza que tiene tres aspectos:
a) “Integridad o perfeccién” (integritas sive perfectio); b) “Debida proporcion o armonia (debita
proportio sive consonantia); ¢) “Luminosidad o claridad” (claritas)” (Suma Teoldgica, 1a, q. 39,

a. 8).

322 | Cuestiones Teolégicas, Vol. 37, No. 88 (2010)



Cuando las iglesias eran de colores y los santos transparentes

LA EXPERIENCIA DE DIOS EN EL TRANSEPTO

La catedral de Saint Denis, construida por el abad Suger, ha de entenderse
desde la concepcién neoplaténica y cristiana del momento:

Soy de la opinién de que en el caso de este monumento (Saint Denis) puede
demostrarse, por una vez, como un sistema metafisico concreto inspiro el diseno
artistico, de modo que una experiencia intelectual informé el proceso creativo que
tiene lugar en la mente del artista (Von Simson, 1995, p. 119).

Esto ya estaba en germen en el libro del Apocalipsis (Ap. 21), en los padres
de la iglesia y en el romdnico (Eco, 1997, p. 62) pero es Suger quien la plasma
en un edificio material haciéndose el heraldo de la mentalidad mistica existente.
La fuente espiritual e intelectual estaba en Dionisio Areopagita y en sus sucesores
(Eritigena y la escuela victorina que lo mezclaron con Agustin).

Cuando por causa del amor por la belleza de la casa de Dios, el encanto de
las piedras de multiples colores me distrae de preocupaciones externas y una
meditacién apropiada me induce a reflexionar, trasladindome de lo que es
material a lo que es inmaterial, sobre la diversidad de virtudes sagradas, creo
encontrarme en cierta manera en alguna extrafa regién del universo que no
existe en absoluto, ni en la faz de la tierra, ni en la pureza del cielo, y creo
poder, por la gracia de Dios, ser transportado de este mundo inferior a ese
mundo superior de un modo anagégico (Suger, De administratione, 32).

Mis que una funcién pedagégica (el templo con pinturas es la Biblia para el
pueblo rudo), tiene el templo una funcién anagégica que conduce a la experiencia
de Dios. Cuando una persona se arrodilla en el transepto de una catedral gética,
tiene al frente el santuario que estd situado al oriente por donde nace el sol, a sus
espaldas la nave por donde entré y donde estdn las otras personas que comparten
el lugar, a su derecha la parte sur que durante el afio siempre estd recibiendo los
rayos del sol, y a su izquierda el norte del transepto que recibe poco sol durante el
ano."” En otras palabras, estd delante de Dios ante quien se inclina y cuya luz, en la
mafana, ilumina de frente. All{ estd el altar, hermoso e iluminado donde brillan las
reliquias de aquellos que vivieron a la sombra de la luz de Dios y tanto la irradian atin
después de fallecidos. Dios y sus testigos estdn iluminando al creyente que de rodillas
recibe esa luz. Detrés estd el mundo de los mortales donde vive, lucha, comparte
con otros hombres, siembra, trabaja, goza en sus fiestas y alegrias. A su derecha,

12 “Las iglesias se orientan hacia el Este, por donde el sol nace, porque en él es venerado el Sol de
Justicia y en el Este estd dispuesto el paraiso, nuestra casa, tal como se nos anuncia”. Honorius
Augustodunensis, De gemma animae, Lib. I, 129 Al Occidente la entrada principal con la Virgen
en el rosetén (Sefora y Madre) y el Juicio Final en el frontis porque “asz serd la venida del Hijo
del hombre, como el rayo que nace en el oriente y muere en el occidente’.
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el cielo que le ilumina en el dia, le da calor a su vida y a sus cosechas, calienta su
hogar. A su izquierda la tierra que le hace sufrir, sudar, esforzarse, pero que le da
raigambre y raiz, identidad y temor, piso, pero también incertidumbre. Y él estd en
el centro, el lugar del cruce de Dios, hombres, cielo y tierra. Y alli, en ese lugar, de
rodillas ante Dios pero conectado con todo lo que vive, él es plenamente hombre,
plenamente feliz, plenamente él mismo. Es el verdadero mundo del hombre. Allf
por un instante, se le devela Dios. Dios es, existe, estd conmigo, es mi Dios. Dios
me ama, pero vuelve y se va, no sé quién es. Pero ahi estd. Y desde alli puede hablar
a ese Dios que es mucho mds que él, pero que estd cerca, que lo llena, lo ilumina, lo
satisface, lo escucha. Y puede pedirle, hablarle como al mds intimo de sus amigos,
como al que puede todo, y decirle familiarmente: Aqui estoy, soy tuyo, estoy en
tus manos, acuérdate de la esposa, de los hijos, de la cosecha, de mis animales, de
la vecina enferma, del amigo en quiebra, de las tormentas que dafan las cosechas,
de los animales que estdn criando, del pobre José que se va a morir.

Alli, en la mitad del transepto estd la plenitud de la revelacién. Dios, los
hombres, la tierra y el cielo. Todo unido pues todo es uno, luz, oscuridad, temor,
temblor, raices, anhelos y luchas, muerte y vida, enfermedad y dolor. Pero sobre
todo, amor a la tierra, a los aires, a los de uno y a Dios. Alli estd el hombre que es
nada y que es todo, que se arrodilla como el mds débil de todos los creados pero
como el més grande de todos los elegidos.

Y cuando se retira tiene al frente el rosetén de la Virgen que es la expresion
del amor y la misericordia, brazos que acogen con mirada maternal, sin juicios, sin
agendas pre-establecidas, sin mirar la debilidad, es la madre que acompana sin ser
tan grande como el Dios pero poderosa como él. En su camino de regreso a la tierra
de los mortales encuentra a su derecha y a su izquierda, la imagen transparente de
aquellos que ya vivieron en plenitud la experiencia y que por eso son los santos. Los
santos transparentes que dejan pasar la luz de Dios y que vivieron lo mismo que el
hombre estd viviendo. La energia que estos irradian fortalece al mismo hombre que
llega a la puerta y a la escalinata, donde estdn la vida y la muerte, el trabajo y las
fatigas, el sufrimiento y el infierno, pero ya fortalecido para seguir la lucha de la vida
y el encuentro fraterno con los suyos. Allf serd el testigo de lo que ha vivido dentro
y portador de la luz que lo ha iluminado por un momento con su intensidad.

Esto es lo que ha expresado Heidegger en su planteamiento del cuarteto
(Foursome, Geviert, cuadrante, cuaternidad. ..). El mundo, como dinamismo donde
se expresa el verdadero ser del hombre (Ser en e/ mundo y Ser en el mundo). El
Dasein, en su ultimo sentido, se muestra como la carrera impetuosa hacia la
posibilidad de la imposibilidad. Es posible lo imposible pues la muerte es una
posibilidad que se puede superar si se asume como la posibilidad de encontrar al
Ser. La vida es un fenémeno dindmico y es el mismo dinamismo. Este dinamismo
es el venir del ocultamiento a la revelacién, un evento de la verdad. El evento es
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un acontecimiento en el tiempo pero al mismo tiempo, la conciencia de lo que se
es, el ser ahi del Dios que se revela. En ese momento del evento, se entra en uno
mismo reuniéndose en la unidad de su autoposesién. El hombre, en el evento de
la iluminacién, de rodillas ante Dios, unifica en si, cielo, tierra, Dios y hombres.
Los cuatro se unen en un momento revelatorio, donde se supera la divisién y el
hombre vuelve a si mismo, o el mundo vuelve a s mismo, el mundo del hombre. El
cuarteto tiene el dinamismo de la unificacién. No es sélo Dios, no es sélo tierra, no
es sélo cielo, no son sélo mortales. En la unificacién de los cuatro se da un instante
de revelacién del Dios, revelacién que vuelve al ocultamiento y a la dispersién,
pero que la eventualidad de otra revelacién mantiene en la unidad.

Estar en el mundo es estar en la apertura de Dios. Estar en esta apertura
significa vivir en la tierra como mortal, vivir bajo el cielo, vivir con los hombres
pero siempre atentos a la revelacién de Dios.

Ese cuarteto es uno o los cuatro son uno. No se trata de dejarlos separados:
Dios por un lado y en algunos momentos; la tierra por otro lado y en algunos
tiempos; el cielo por encima y en ciertos espacios; mortales al lado pero sélo en
ciertos casos. Vivir, habitar, residir, es vivir en la unidad del cuarteto. Olvidar uno
de los miembros del cuarteto es dejar de ser hombre y perder el mundo.

“La tierra es la que, sirviendo, sostiene; la que floreciendo da frutos; extendida
en riscos y aguas, abriéndose en forma de plantas y animales. Cuando decimos
“tierra”, con ella estamos pensando ya los otros Tres, pero, no obstante, no estamos
considerando la simplicidad de los Cuatro.

El cielo es el camino arqueado del sol, el curso de la luna en sus distintas fases,
el resplandor ambulante de las estrellas, las estaciones del afio y el paso de una
a la otra. Es la luz y el crepusculo del dia, la oscuridad y la claridad de la noche,
lo hospitalario y lo inhéspito del tiempo que hace, el paso de las nubes y el azul
profundo del éter. Cuando decimos “cielo”, estamos pensando con él los otros Tres,
pero no estamos considerando la simplicidad de los Cuatro.

Los divinos son los mensajeros de la divinidad que nos hacen sehales. Desde
el sagrado prevalecer de la divinidad aparece el Dios en su presente o se retira en
su velamiento. Cuando nombramos a los divinos, estamos pensando en los otros
Tres, pero no estamos considerando la simplicidad de los Cuatro.

Los mortales son los hombres. Se llaman mortales porque pueden morir.
Morir significa ser capaz de la muerte como muerte. S6lo el hombre muere — y
ademds de un modo permanente — mientras estd en la tierra, bajo el cielo, ante
los divinos. Cuando nombramos a los mortales, estamos pensando en los otros
Tres pero no estamos considerando la simplicidad de los Cuatro” (Vycinas, 1989,

p. 224ss).
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No es una consideracién cientifica de la cuaternidad, que los separa y analiza
desde las ciencias exactas actuales, sino ético-poética y, por lo tanto, humana.
Heidegger trata de que los elementos de la cuaterna aparezcan en si mismos y no
como conceptos controlados por la ciencia. Esta siempre enfrfa el misterio y oculta
la humanitas. No se trata de negar la ciencia sino de conservar la esencia del hombre,
su humanitas que es lo mds esencial y lo mds olvidado. La ciencia (y la politica
actual) permanece ciega ante la verdadera esencia humana de las cosas.

Es importante notar que la tierra y el cielo, la mortalidad y la inmortalidad,
necesariamente reportan a los dioses y a los hombres. Los hombres son mortales
porque pueden morir. Morir significa ser capaz de la muerte. Un animal no es capaz
de morir, solamente expira. No tiene la muerte como posibilidad. El hombre es
capaz de morir y asume esa posibilidad y ahi es donde es capaz de no morir, abrirse
a la posibilidad de Dios que es inmortal. Esta posibilidad de apertura a Dios, de
alguna manera, estd indicando que el hombre no puede vivir separado de Dios y
que Dios no puede existir si no es vinculado al hombre. Esto puede parecer una
herejia en el pensamiento tradicional, que Dios no pueda existir sin el hombre, pero
si Dios es amor (y aqui se retoma la teologia de Agustin, de Marion y de muchos
otros) ese amor lo lleva a crear o constituir un interlocutor que es el hombre.
De ahi que Heidegger en uno de sus ultimos trabajos Zur Seinsfrage (Junger &
Heldegger, 1994) usa un modo particular de escribir la palabra Ser. La escribe como

, es decir, cuatro brazos que son distintos pero que se cruzan en el centro de la
cruz. Se podria escribir como Dios con la misma cruz de San Andrés encima para
indicar que Dios se muestra en el encuentro de la cuaternidad. No es el centro de
la cuaternidad sino el lugar donde se manifiesta Dios. Cielo, tierra, hombre, Dios
se encuentran y manifiestan plena pero temporalmente en el cruce de los cuatro.
Allf se da la plena manifestacién pero también la ocultacién. Es el momento de la
revelacién que oculta y del ocultamiento que manifiesta. Alli la luz llena todo, se
da en la danza del cuarteto. Dios viene al lugar del cruce donde danzan los cuatro
no como independientes en si mismos sino como dependientes uno del otro para
poderse dar la unidad del cuarteto y asi ser el momento de la revelacién.

El mundo como totalidad es un caos si los cuatro no entran en la danza. El
hombre con su historia es quien se abre a la iluminacién, no la historia sola, no el
hombre solo, no Dios solo. Quien estd alli es el hombre con todas sus cosas, con
su vida, su historia, sus raices.

Separar el cuarteto es lo que hacen los modernos. La ciencia se vuelve un
complejo de poderes ciegos, un mundo sin Dios. La ciencia reduce los cuatro a
objetos de andlisis y de manipulacién experimental en laboratorio. Asi destruye la
cuaterna y cierra el paso al acontecimiento de la revelaciéon. Todo es opaco, todo
es objeto, todo es analizable, nada es misterio. La técnica, las leyes, el considerarse
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propietario de si mismo, las normas de calidad, han reemplazado la profunda
humanidad-divinidad del cuarteto unido. De ahi el predominio del caos, la
represion, las leyes cohibitivas, el estado controlador.

El acontecimiento revelador implica una especie de regreso a los protogriegos
cuando se entendia la relacién que une toda la naturaleza y la manifestacién que
esta hace de si misma. Cuando, en forma distinta a la ciencia, se acerca el hombre
a las cosas en forma integrada, puede habitar la apertura, el lugar del encuentro del
cuarteto y recuperar su unidad perdida. Es el momento originario del acontecer,
momento originario de la estética, momento originario de la ética: la unidad y la
integridad del cuarteto que le habla al hombre, lo llama y éste, que se siente en
deuda por el llamado responde volviendo a su historia y a su vida diaria. El evento
asi, es de cardcter religioso. Habitar la tierra, estar bajo el cielo cerca de los dioses
y pertenecer a los mortales, primariamente significa “tratar con consideracién”,
“preservar lo vivo absolutamente”, “cuidar la luz del mundo”, para salvaguardar
la integridad y la unidad del cuarteto, el ensamblaje del mismo y la permanencia
de la apertura. Ahi radica el habitar como exigencia ética originaria proveniente
de un acontecimiento originario de revelacién. El actuar del hombre siempre se
mide por y con algo divino, su experiencia de Dios. Este no es una substancia o
un ser agarrable en un concepto. Es amor que se manifiesta. Es un volverse hacia.
El volverse hacia es una invocacién o un llamado hacia el ser que se ama. Por
eso no es un llamamiento sin blanco, sino que el llamamiento es hacia alguien,
hacia uno que debe responder. Este uno que debe responder no es algo antes de
responder, sino que llega a ser respondiendo. Un llamado es crear el espacio para
que aparezca quien responda y éste es el hombre en su historia. El llamado como
lenguaje requiere una respuesta y el hombre al responder a este llamado se sitGa en
el lugar del cruce del cuarteto, se coloca al servicio de Dios y hace una respuesta
légica al llamado.

Ese Dios no es algo que estd en la estratosfera y de vez en cuando se acuerda
de llamar al hombre. Dios estd implicado continuamente en el hombre y éste estd
implicado continuamente en Dios y éste le estd demandando continuamente su ser
hombre, ser abierto. Dios estd en el hombre que se sitda en el cruce del transepto,
que se abre de rodillas a la luz, que entra en la danza del cuarteto, en el juego de
Dios, mortales, cielo y tierra.

Como se ha visto, el cuarteto permite ser integralmente en el mundo y origina
una ética del cuidado: tratar con consideracién la permanencia del cuarteto en
unidad, armonia y equilibrio. Habitar el mundo con claridad, proporcién y
armonia. Ser el guardidn del cuarteto en la vida y de la vida en el cuarteto.
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EL DESTELLO MiSTICO EN LA CATEDRAL GOTICA

La catedral gética es un lugar mistico pues es el punto del “claro”, de la
manifestacién de Dios. Alli se encuentra el lugar que favorece el acontecimiento.
No necesariamente este acontecimiento es una experiencia mistica de alto vuelo,
puede serlo, pero lo que generalmente ocurre es que se dé el destello (scintillement,
blitz, flash) de la iluminacién. Ya Platén habia hablado de la divina iluminacién
como de una experiencia mistica. Describi6 la revelacién en términos de posesién
divina y de éxtasis. “s6lo después de una larga dedicacién en la vida comin a esto
(la filosofia) la verdad destella (flash upon) sobre el alma como una llama encendida

por una chispa que salta y una vez encendida alli se nutre desde entonces” (Plato,
Citado en Fanning, 2001, p. 10).

Agustin entiende la mistica como el destello de Dios. La narracién de la
experiencia que tuvo con su madre Ménica es clara en este sentido del flash:

En medio de nuestro coloquio, cuando mds ansiosamente suspirdbamos por
ella, llegamos a tocarla con todo el impetu y fuerza de nuestro espiritu, aunque
repentina e instantdneamente, y suspirando por aquella eternidad, dejaindonos
alli las primicias de nuestra alma, nos volvimos a nuestro comtn modo de
hablar, donde la palabra suena para ser oida y se comienza y se acaba. Pero
:qué cosa hay semejante a vuestra palabra, que es nuestro Dios y Senor, que
subsiste y permanece en si misma, y lejos de poder envejecerse, renueva todas
las cosas? (Confesiones, 9, 10.23)".

Agustin no describe sus experiencias misticas como visiones sino como
intuiciones inteligibles, como destellos de luz espiritual (flashes of spiritual light)
(Watkin, 1957, p. 116). Asi lo presenta en la Ciudad de Dios (9, p. 23-24):

Y que apenas la inteligencia de este Dios se descubre a los sabios, después de
haber primeramente recopilado con el vigor de su dnimo todo lo concerniente
a las cualidades corporales, lo cual les sucede también a ratos, asi como suele
dejarse ver en unas densisimas tinieblas una luz cdndida y apacible entre
repentinos relimpagos»; luego si el que es verdaderamente sobre todas las
cosas sumo Dios, con una inteligible e inefable presencia, aunque a ratos y
como una luz hermosa y agradable en un rdpido relimpago, con todo, se
descubre a los corazones de los sabios cuando se apartan en cuanto pueden
de las cosas corporales, y no puede ser contaminado de ellos'.

13 Et dum logquimur et inhiamus illi, attingimus eam modice toto ictu cordis; et suspiravimus et reliquimus
ibi religatas primitias spiritus et remeavimus ad strepitum oris nostri, ubi verbum et incipitur et finitur.
Er quid simile Verbo tuo, Domino nostro, in se permanenti sine vetustate atque innovanti omnia.

14 Vix autem sapientibus viris, cum se vigore animi quantum licuit a corpore removerunt, intellectum
huius Dei, id quoque interdum velut in altissimis tenebris rapidissimo coruscamine lumen candidum
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Asi como un esclarecimiento rdpido que deja pasar un rayo de luz a través
de espesas tinieblas, es la manifestacién mistica de Dios a los hombres, en la
experiencia de San Agustin. La brevedad de estas visitaciones como flashes de luz
era la parte fundamental de esta mirada agustiniana sobre la revelacién de Dios a
sus criaturas. No hay que pensar en visiones, raptos, apariciones espectaculares,
sino en manifestaciones como flashes que desvelan y ocultan en el sentido que
ha explicado Heidegger sobre el desocultamiento del Ser y que aqui puede ser
explicado asi.

En tiempos contempordneos, Thomas Merton (citado en Fanning, p.
125) habla de mareas de alegria, de destellos de una llama que arde como una
exclamacién de inexpresable felicidad y a veces quema con una herida que es
deliciosa aunque provoque dolor. De manera especial, narra Merton su experiencia
de llamamiento:

En la iglesia de San Francisco en La Habana, cuando comenzé el Credo,
algo dentro de mi se fue como un trueno y sin ver nada ni aprehender algo
extraordinario a través de cualquiera de mis sentidos (mis ojos estaban
viendo sélo lo que estaba alli, la iglesia), sabia con la mayor certeza absoluta
e incuestionable que ante mi, entre mi y el altar, en algiin lugar del centro
de la iglesia, en el aire (o en cualquier otro lugar porque no hay lugar), sino
directamente ante mis ojos, o directamente presente a una aprehensién mia
por encima del sentido, estaba al mismo tiempo Dios en toda su esencia,
todo su poder, Dios en la carne y Dios en si mismo y Dios rodeado por
los rostros radiantes de los miles de millones de nimeros incontables de
santos contemplando su gloria y alabando su santo nombre. Y asi la certeza
inquebrantable, el conocimiento claro e inmediato de que el cielo estaba
delante de mi, me golpeé como un rayo y se fue a través de mi como un
destello de luz y parecia levantarme limpio fuera de la tierra (Merton, 1995,

p. 218).

Es comdn en la historia, escuchar de los flashes experimentados en un templo,
que llevaron a la conversién de una persona. Como ejemplo, el relato de Paul

Claudel:

Asierael desgraciado muchacho que el 25 de diciembre de 1886 fueaNotre Dame
(NuestraSenora) de Paris paraasistiralos oficios de Navidad. Entonces, empezabaa
escribir y me parecia que en las ceremonias catdlicas, consideradas con un
diletantismo superior, encontrarfa un estimulante apropiado y la materia para
algunos ejercicios decadentes. Con esta disposicién de dnimo, apretujado

intermicare. Si ergo supra omnia vere summus Deus intellegibili et ineffabili quadam praesentia,
etsi interdum, etsi tamquam rapidissimo coruscamine lumen candidum intermicans, adest tamen
sapientium mentibus, cum se quantum licuit a corpore removerunt, nec ab eis contaminari potest.
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y empujado por la muchedumbre, asistia con un placer mediocre a la misa
mayor. Después, como no tenia otra cosa que hacer, volvi a Visperas. Los
nifos del coro, vestidos de blanco... estaban cantando lo que después supe
que era el Magnificat. Yo estaba de pie entre la muchedumbre, cerca del
segundo pilar a la entrada del coro, a la derecha del lado de la sacristia.
Entonces, se produjo el acontecimiento clave: en un instante, mi corazén fue
tocado y crei. Cref, con tal fuerza de adhesién, con tal agitacién de
todo mi ser, con una conviccién tan fuerte, con tal certeza que no
dejaba lugar a ninguna clase de duda. De modo que todos los libros,
todos los razonamientos, todos los avatares de mi agitada vida no han
podido sacudir mi fe ni, a decir verdad, tocarla. De repente, tuve el
sentimiento desgarrador de la inocencia, de la eterna infancia de Dios.
Era una verdadera revelacién interior. Fue como un destello: “;Dios existe y
estd ahi! {Es alguien, es un ser tan personal como yo! jMe ama!” Las ldgrimas
y sollozos acudieron a mi y el canto tan tierno del “Adeste”, aumentaba
mi emocién. Dulce emocién en la que, sin embargo, se mezclaba un
sentimiento de miedo y casi de horror, ya que mis convicciones filoséficas
permanecian intactas... La religién catélica seguia pareciéndome el mismo
tesoro de absurdas anécdotas. Sus sacerdotes y fieles me inspiraban la
misma aversién, que llegaba hasta el odio y hasta el asco. El edificio de
mis opiniones y de mis conocimientos permanecia en pie y yo no le
encontraba ningln defecto. Lo que habia sucedido, simplemente, es que
habia salido de él. Un ser nuevo, formidable, con terribles exigencias para
el joven y el artista que era yo, se habia revelado, y me sentia incapaz de
ponerme de acuerdo con nada de lo que me rodeaba.

La Ginica comparacién que soy capaz de encontrar para expresar ese estado de
desorden completo, en que me encontraba, es la de un hombre al que, de un tirén, le
hubieran arrancado de golpe la piel para plantarla en otro cuerpo extrano, en medio de
un mundo desconocido. Lo que para mis opiniones y para mis gustos era lo mds
repugnante, resultaba, sin embargo, lo verdadero, aquello a lo que, de buen o mal
grado, tenfa que acomodarme. Al menos, no serfa sin que yo tratara de oponer toda la
resistencia posible. Esta resistencia duré cuatro afios. Me atrevo a decir que realicé
una defensa valiente. Y la lucha fue leal y completa. Nada se omitié. Utilicé todos los
medios de resistencia imaginables y tuve que abandonar una tras otra las armas que de
nada me servian. Esta fue la gran crisis de mi existencia, esta agonia del pensamiento
sobre la que Arthur Rimbaud escribi6: “El combate espiritual es tan brutal como las

batallas entre los hombres” (Claudel, 1965, p. 1008-1014).

El flash es una revelacién instantdnea y un ocultamiento instantdneo de Dios.
Algo se muestra, mucho se oculta, pero ese instante es suficiente para cambiar una
vida. Se puede ver en el caso de Claudel pero también es el caso de San Pablo en
el Nuevo Testamento. Mds que un fenémeno sicoldgico o la conclusién de una
larga reflexién, es una llamada inesperada, terrible, que involucra todo el ser de la
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persona y hace que la vida cambie. A partir de un flash hay un atrds que se deja 'y
un delante que se asume. Dios ha hablado, sélo queda responder.

El “Destello”, considerado en su naturaleza sapiencial y experimental,
representa un llamado irresistible a la santidad haciendo comprender al alma en
el fondo de si misma las verdades que antes no eran sino raciocinios:

De vez en cuando, al entrar durante la semana en una iglesia para rezar, [...]
me sentia envuelto por toda una atmésfera y tenia la impresién de que la
iglesia toda relucia de significacién. Las luces de los vitrales, los colores de
los cuadros, la expresién de las imdgenes, el silencio del templo, el contraste
entre ese silencio y el estrépito de la calle ya en aquel tiempo, todo parecia
introducirme en una atmdsfera diferente, donde mi alma de algiin modo veia

el espiritu de la Iglesia Catdlica (Correa, 1973, citado en Cld Dias, 2010).

La catedral gética democratiza la experiencia del destello. Ya desde antiguo
en la iglesia se habia dicho que la experiencia mistica no era para unos cuantos
elegidos. San Pablo proponia que no era para los apéstoles o para los iniciados de
una gnosis o para la jerarquia eclesidstica como lo defendian los montanistas (I
Cor 12, 26).Y San Agustin decia que todo el que tenga un corazén puro, puede
tener la experiencia. Se puede imaginar una misa en una catedral gética: los vitrales
transmiten transformada la luz del sol, el altar refulge con las luces que iluminan
las reliquias, los celebrantes ingresan con sus bellas vestiduras, la musica se expande
por el recinto, el incienso sube en nubes de colores. .. es el momento propicio para
sentir la presencia de la divinidad. Se entra en otro tiempo y otro espacio, donde
los signos, la musica, la palabra, crean la posibilidad de encontrarse con ese Dios
que desciende al hombre. Es Dios amor, amor bajado del cielo que levanta al
hombre por encima de su temporalidad, espacialidad e individualidad mundanas
y lo sumerge en una comunidad de amor. Se vive un estado de felicidad tal, que
toda particularidad se extingue ante la comtn paternidad de Dios frente a la cual
todos los hombres son iguales y hermanos.

CONCLUSION

Dos grandes conclusiones permiten terminar esta reflexion. La primera indica
que la experiencia mistica junto con el testimonio de ella derivado, es el nicleo
esencial del cristianismo. Un Dios que se da por amor y como amor y que pide
del hombre una respuesta ética semejante. La tradicién cristiana ha guardado
celosamente este legado y atin cuando haya habido épocas de racionalismo,
conceptualismo, canonismo y fideismo, una experiencia expresable en simbolos
ha sido el camino seguido por la inmensa mayoria de los creyentes.
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En segundo lugar, el templo gético ha sido una de las formas mds admirables
de arquitectura mistica, no sélo porque representa materialmente una tradicién
espiritual mistica a través de sus construcciones y ornamentos, sino porque ha
sido un lugar, un transepto, de experiencia mistica, “esta es la casa de Dios y la
puerta del cielo”. El templo no sélo retine sino que eleva a los creyentes hacia
la luz primera (que crea, ilumina y sostiene el mundo) y que se derrama en las
criaturas. La liturgia es el momento y el lugar para que la comunidad entre en otro
tiempo y en otro lugar, viva la experiencia de Dios y salga de alli a testimoniar un
compromiso, compromiso con fuente en la experiencia.
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