LUZ
I. Sagrada Escritura
II. Historia de la teologia

La «luz» no es un concepto teolégico, sino un simbolo natural que de
una manera u otra aparece en casi todas las — religiones, dando lugar a los
complejos de representacién m4s diversos. Como ha sefialado R. Pettazoni,
en la historia de las religiones la idea de luz va unida casi siempre a la idea
de la omnisciencia divina. El Sol y la Luna son considerados con frecuencia
como los ojos de la divinidad (— Dios, II); a través de la experiencia de la
luz cdsmica surge y se expresa el sentimiento religioso fundamental de sa-
berse conocido, de la inocultabilidad de la propia existencia. Dentro de esta
experiencia general de la luz hay que destacar la veneracién cultual de la
luz celeste, que se concentra sobre todo en el Sol y la Luna, y en 1a que el
culto al Sol presenta por lo general un cardcter netamente urdnico, en opo-
sicion al condicionamiento teldrico de la Luna, que con su alternancia de
crecientes y menguantes viene a ser para el hombre el espejo de su propio
destino. Las fases lunares se imponen espontdneamente como la imagen de
todos los dualismos. La religién lunar es a la vez patética y consoladora, un
simbolo de la vida terrestre que se desvanece veloz, pero resurge siempre
de nuevo (M. Eliade). Finalmente, hay que destacar como una parcela es-
pecial el uso cultual de] fuego. Este uso tiene en un principio un sentido
catartico-apotropeico, pero. puede encerrar un contenido méds hondo: la
antorcha nupcial, por ejemplo, de las iniciaciones mistéricas puede expresar
la promesa de un nuevo amanecer a la vida eterna: dentro de la misma linea
compara Platén el sucedetse de las generaciones a una carrera de antorchas
(Leyes VI, 776b).

Segtn lo dicho, la simbdlica de la luz prdcticamente aparece en todas las
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religiones, pero sélo algunas de ellas deben ser definidas como religiones de
la luz en sentido propio: aquellas en las que la luz es objeto de veneracién
cultual en una o varias de sus distintas formas.

1. Sagrada Escritura

La religién del AT, por tanto, no puede ser calificada de religion de la
luz; en este sentido es sintomdtica la energia con que el relato sacerdotal
de la creacién rechaza todo culto a los astros, designando el Sol y la Luna
simplemente como luminarias colocadas por el Dios creador en la béveda
celeste (Gn 1,14-19). Pero en el AT encontramos ciertamente una rica sim-
bélica de la luz, desarrollada sobre todo en los profetas tardios, en los sal-
mos y en la literatura sapiencial. Como —» simbolo de la accién salvifica de
Dios aparece aqui sélo de manera excepcional la luz del Sol, principalmente
la primera luz del dia (Sal 5,4; 17,15; 90,14; 143,8; Os 6,1ss; Sot 3,5, etc.),
que devuelve al enfermo la esperanza tras la dura noche y, por ser el mo-
mento de la administracién de justicia, es también para — Israel expresion
de la — esperanza en la justicia de Yahvé. Pero asi la luz del rostro de Dios
(Sal 4,7) se convierte en expresidn de la bondad de Yahvé dispuesta siem-
pre a socorrer, y desde la idea de la justicia que Yahvé hace a su pueblo
o al piadoso israelita se llega directamente a la idea de la — salvacién, que
en tltima instancia no es simplemente justicia, sino benevolencia y — gracia
(por ejemplo, Nm 6,25; Sal 57,8ss; 90,14; 112,4). Los pasajes en que, con
un lenguaje conciso, se llama «luz» a Yahvé (Sal 27,1; 2 Sm 22,29; Is 60,
19) hay que entenderlos a partir de esta idea fundamental: Yahvé es luz
porque ilumina la vida del hombre con la benevolencia de su accién salva-
dora.

En el periodo posexilico la idea de luz se especifica en dos direcciones:
la voluntad de Dios, que sefiala al hombre €l camino recto al mostrarle qué
ha de hacer, ha sido revelada a Israel de una vez para siempre en la ~> Ley
de Dios: esta Ley —palabra de Dios— es; por tanto, la verdadera luz del
hombre cuyo resplandor ilumina sus ojos (Sal 19,9), es antorcha para los
pies v luz para el sendero (Sal 119,105). La unién de un canto al Sol con
un himno de alabanza a la Ley que tenemos en el salmo 19 —tanto si esta
unién es original como si es resultado de una redaccién posterior— nos
ofrece el mejor testimonio de esta concepcién: la luz de Israel es la palabra
de Dios; esta palabra da a la existencia de Israel la claridad y la vida que
produce en el cosmos externo Ja luz del Sol. Pero en la unién de la luz de
la Ley con la luz del Sol, que ilumina a todo el mundo, se insinia también
una idea formulada expresamente por el Deutero-Isaias: la luz de la palabra
que brilla en Israel indica el camino no sélo a Israel, sino a la totalidad de
los pueblos: «De mi parte la Ley, mi justicia es como luz para los pueblos»
(Is 51,4b). De este modo, el Siervo de Yahvé, que resume en si la misién
de Israel, se convierte en la «luz para la iluminacién de los pueblos» (Is 42,
6: 49,6). Y es luz para los pueblos porque les Heva Ia «justicia» de Yahvé
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(42,1.4), justicia que es al mismo tiempo salvacién de Yahvé (49,6). Asi,
pues, la accién justificadora de Dios aparece también en el AT como obra
de gracia que ilumina la vida de]l hombre, que, al sefialarle un camino, lejos
de imponerle un precepto esclavizador, lo capacita para una existencia in-
tegra y plena.

En el judaismo tardio continfia esta simbolica de la luz, pero recibe,
sobre todo en Qumrdn, un impacto dualfstico y sectario. Se va esbozando
el pensamiento de que el «mundo estd en oposicidn radical con la luz, por
ello pertenece al reino de las tinieblas» (F, Notscher, Zur theologischen
Terminologie der Qumran-Texte, 99); por otra parte, en Qumrin, las expre-
siones «hijos de la Iuz» e «hijos de las tinieblas» parecen ser casi sindnimas
de miembros y no-miembros de la comunidad (7bid., 97). Otra variante de
la simbdlica de la luz que encontramos en el judafsmo tardio es la designa-
cién de los grandes maestros como luz del mundo (ThW IV, 24).

La simbclica neotestamentaria de la luz encuentra su punto culminante
en los escritos de Juan, en los que se llama a Dios luz que no conoce tinie-
blas. M4s importante todavia que este pasaje, 1 Jn 1,5, es el prélogo del
evangelio, en el que encontramos un eco del conflicto con la — gnosis (la
religién de la luz que domina aquel momento histdrico) v a la vez vemos
como el autor sefialé en este punto la direccién que se seguiria después. La
especulacién del AT sobre la palabra de Dios, que es Juz del hombre, es aqui
superada y elevada merced a la afirmacién de que «el Logos», la palabra
eterna, que es Dios mismo, es la vida, y en cuanto vida, luz del hombre.
Al afiadir que esta Juz-palabra se hace carne en Jesucristo, frente a los gnés-
ticos, que establecen una ruptura entre — creacién y salvacidn, el evangelista
afirma que entre los dos érdenes existe una profunda unidad. El — mundo
recibe su ser de la palabra (— creacién), vy la palabra de salvacién que le
viene al hombre en — Jesucristo no es otra que aquella de la que recibié
su ser el mundo. La vida que se dio en la creacidn es luz, es decir, sélo
es auténticamente —> «vida» la vida que estd en la claridad, que no vuelve
la mirada hacia si misma, sino que vive en la verdadera realidad: en la su-
misién a Dios y en la — obediencia de su — palabra. Y viceversa: el mundo
no es tinieblas en el sentido de que las tinieblas (y asf el «mundo») fuesen
un poder hostil 2 Dios y preexistente a él, sino que se convierte en tinieblas
porque se cierra en si mismo, porque rechaza la iluminacién que le viene de
la palabra de Dios y, con ello, la verdadera vida. Si 1a vida sélo es vida
cuando se conoce a si misma en su ser llamada por Dios, es decir, cuando
es vida comprendida —cuando es «luz»—-, necesariamente ha de tener la
posibilidad de negarse a esta comprensién vy, consiguientemente, de conver-
tirse en «tinieblas», Las tinieblas no son en Juan, como en la gnosis, una
sustancia eterna hostil a Dios, sino un acto histdrico: la rebelién, presente
a lo largo de la historia del hombre, contra el llamamiento de la palabra
divina y el replegamiento de este hombre sobre si mismo. Por eso Juan dice
del hombre que se ha instalado o se instala en sf mismo que da muerte a la
—> verdad, y que es mentiroso (8,30-47), que busca la gloria (es decir, la
luz ficticia) del hombre en vez de la — gloria (es decir, la verdadera luz) de
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Dios (5,44; 7,18; 12,43). En el fondo, por tanto, Juan tampoco maneja un
doble concepto de mundo, sino que el dnico mundo es el Iugar del ~— amor
de Dios y de la negativa frente a la llamada de Dios: el dualismo de Juan
no ha de entenderse como dualismo ontoldgico, sino como dualismo histé-
rico (R. Bultmann, Das Evangelium des Johannes, Gotinga ®1957, 34)}. Se
puede decir, por tanto, que Juan, en una postura polémica, utiliza la termi-
nologia de la luz propia de la gnosis, pero la re-interpreta en el sentido de
la simbélica de la luz que encontramos en e] AT —Ila palabra de Dios es
luz— y le adjudica un centto nuevo en el hombre histérico Jesis. Este es
la luz verdadera (Jn 1,8), es decir, sélo en €l se ha dado la verdadera ilu-
minacién de la vida humana; sélo el que se comprende a partir de él y mi-
rando hacia é| se comprende rectamente, «vive» en la verdad. En Juan, la
simbdlica de la luz hay que considerarla en un contexto mds amplio: la intet-
pretacion de los grandes simbolos primarios de la humanidad —pan, agua,
vida, luz— que el cuarto evangelio hace aplicindolos a Jesis de Nazaret.
El momento culminante de esta simbdlica es el relato de la curacién del
ciego de nacimiento, en el que se expone de manera fascinante todo el drama
de la historia humana (~> historia de la salvacién), que en el prélogo apa-
rece esbozado sélo en unas palabras (1,9). La luz es para Juan la verdad,
que en Jesis se ha hecho de nuevo accesible al hombre; las tinieblas son la
mentira, que es la situacién real del hombre antes de Jesucristo, pues el
hombre, de una u otra forma, vive siempre contra la verdad. La alegoria
de la luz queda asi radicalmente desnaturalizada y, al mismo tiempo, elevada
a la mds alta significacién.

II. Historia de la teologia

La polémica con las religiones orientales de la luz y sobre todo con la
gnosis determina también, en los siglos sucesivos, la suerte de la idea de la
Iuz en el cristianismo. La Iuz aparece en la gnosis como una fuerza césmica.
En contraposicién tanto con la antigua religiéon griega como con la religién
biblica, no se trata aqui de «que yo estoy en la luz, sino de que yo zengo
en mi la luz, es decir, la fuerza de la inmortalidad» (R. Bultmann, Zzr Ge-
schichte der Lichtsymbolik im Altertum: Philologus 97 [1948] 25). La luz
como fuerza sustancial tiene frente a si una potencia adversa, las tinieblas,
potencia que ha de entenderse también en sentido césmico, ontico. «Ilumi-
nar» no significa ya poner en la claridad, sino llenar de (sustancia de) luz,
como ocurre en la iniciacién mistérica, en el pwTiopde, donde es infundida
la sustancia de la = inmortalidad. En este dualismo el cosmos aparece como
la plenitud del mal (mAMpopee il xaxlac), v la salvacién adquiete una
radical significacién anticésmica.

La respuesta cristiana habia de buscatse en dos terrenos principalmente:
en el terreno del culto v en el de la doctrina. Por lo que se refiere al — culto,
se tuvo ante la vista menos la tentacidén dualistica de la gnosis que la seduc-
cién que provenia de los ricos y brillantes cultos de la luz del Gltimo periodo
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de la antigiiedad. De ellos tomé el cristianismo, sometiéndolos a una trans-
formacién positiva, una multitud de motivos que convirtieron el mito de la
luz (~— mito), una vez desmitizado, en un lenguaje de simbolos césmicos
pata hablar del Cristo histérico. El primer caso de este tipo que podemos
mencionar es el del domingo. En la semana pagana, cuyos dias estaban con-
sagtados a los planetas, era el dia del Sol; por ser el dia en que tuvo lugat
la victoria del Resucitado, los cristianos ven a éste como la luz que se levanta,
idea relacionada con la expresién biblica «nacimiento de lo alto» (Lc 1,78)
y con la creacién de la luz en el primer dia (Gn 1,3). Por tales motivos es-
tablecié también Roma la celebracion de la Pascua en el domingo, contra
la prictica de Asia Menor. Como la semana planetaria, también la evolu-
cién del afio solar tenia que pasar a servir a Jesucristo, el Sol verdadero
(H. Rahner, Griechische Mythen in christlicher Deutung, Darmstadt 1957,
194). Origenes expresé acertadamente el sentimiento de la primitiva cris-
tiandad que sirve de base a esta adaptacién de la simbdlica césmica a la fe
cristiana: €l Sol y la Luna —dice— fueron creados solamente para ejecutar
una danza con que celebrar la redencién del universo (De Orat., 7: GCS 11,
316,10s; H. Rahner, 151). La unién de la resurreccién victoriosa de Cristo
con la idea de la luz naciente hizo que espontineamente se diera un paso
adelante: si hasta entonces en la puesta diaria del Sol se habia visto un sim-
bolo de la — muerte y en el trayecto nocturno de Helios una imagen de la
existencia de las almas en el mds all4, ahora se veia en e] camino recorrido
por el Sol durante la noche una imagen del viaje de Jesucristo al hades:
«Lo mismo que el Sol vuelve al Este desde el Oeste, asi el Sefior subié al
ctelo de los cielos desde las profundidades del hades» (Atanasio, Ir Ps., 67,
34: PG 27,303 D; H. Rahner, 155). De este modo, la fiesta de la Pascua
se presenta en la —» liturgia como misterio de la luz que muere y resucita,
misterio que culmina en el acto del —» bautismo, en el que el cristiano nace
de las aguas de la muerte en virtud de Ia luz que vence a la noche.

Motivos semejantes podemos descubrir también en las fiestas de Epi-
fania y Navidad (— afio litirgico), que originariamente eran fiestas equiva-
lentes en cuanto al significado (la doble fecha se explica por el desplazamiento
de la antigua fecha egipcia del solsticio de invierno del 6 de enero al 25 de
diciembre, comienzo exacto de la reforma juliana; asf, H. Rahner [184]
siguiendo a E. Norden). La Epifania fue contrapuesta a una fiesta del Eén
—entonces frecuentemente equiparado con Helios—, cuya celebracién noc-
turna culminaba en las palabras: La Virgen ha parido, crece la luz (ThW 1V,
20,31; H. Rahner, 182). De manera parecida la Navidad suplanta el culto
del Sol invictus; ambas fiestas pretenden presentar a Cristo como la ver-
dadera luz, a cuyo servicio estdn las lumbreras césmicas,

Si el Sol vino a ser la imagen de Cristo, en la femenina «Selene» se vio
representada a lIa madre — Iglesia: la simbdlica primitiva de la Luna revive
bajo uha manera nueva. Entre las miltiples imigenes que se desarrollaron
a partitr de esta idea fundamental, la mds importante y la mds auténtica-
mente cristiana fue la de la Luna patiens. Origenes trasladé la imagen de la
Luna nueva a la Iglesia que muere sin cesar en este espacio de tiempo te-
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rreno, pero precisamente asi se acerca a su Helios, el Sefior crucificado, y
ptecisamente en el oscurecimiento de la pasién llega a su verdadera fecun-
didad: «Llamamos nueva a Selene cuando se halla lo mds préxima a Helios,
y de tal manera estd unida con €l que’ en cierto modo desaparece en su res-
plandor. Ahora bien, el Sol de justicia es Cristo, y cuando la verdadera Se-
lene, la Iglesia, ha llegado a unirse con €l de tal manera que pueda decir:
‘Ya no vivo yo, sino Cristo en mi’, entonces celebra ella Luna nueva»
(In Nm., 23,5: GCS VII, 217s; H. Rahner, 218). Ambrosio expresé en
forma vigorosa el mismo pensamiento: «Exinanivit eam ut repleat, qui etiam
se exinanivit ut omnes repleret. Ergo annuntiavit luna mysterium Christi»
(Hexaém. IV, 8,32: CSEL 32,1,137; H. Rahner, 219). En esta interpreta-
cién teoldgica de la Luna nueva el simbolo de la luz se convierte en su con-
trario: en el total oscurecimiento terteno, en la continuada —> participacién
en la muerte de Jesucristo, la Iglesia se sumerge en la oculta plenitud de
la vida de la resurreccién, y precisamente asi, como la terrenamente oscu-
recida, se hace participe de la verdadera luz. La theologia crucis de Pablo
enriquece la simbdlica de la luz con un nuevo pensamiento que le garantiza
al fin su plena profundidad cristiana, En un mundo ofuscado por el brillo
de Ia gloria personal, la luz verdadera de la obediencia, de la entrega de si
mismo y del amor sélo puede parecer oscuridad, ya que esta luz es en rea-
lidad el oscurecimiento del propio yo en la libre entrega a la gloria de Dios.
El cristiano soporta asi en este mundo el oscurecimiento de su propio ser
y ve en las tinieblas de este mundo el manantial de una luz cada vez mds
brillante, aquel perderse a si mismo sin el que nadie puede en verdad ganarse
(Mc 8,35). Un cambio muy parecido al que experiment$ la simbdlica de la
luz en el terreno de lo cultual puede sefialarse también en la linea de lo
doctrinal.

En el campo de la doctrina la idea de la luz fue importante sobre todo
en dos sectores: en la doctrina de la — revelacién y de la = fe y —en
estrecha conexién con ésta— en la interpretacién de la gracia. En el primer
caso, es decir, en la Ilamada doctrina de la iluminacién, es sobre todo la
metafisica del conocimiento de Plotino la que parece actuar de estimulante
(= platonismo y neoplatonismo). Para Plotino existen fundamentalmente
sélo tres hipdstasis: #v-voUc-duym; el alma es, por tanto, tinica en todos los
hombres. El = hombre sélo conoce en Ia medida en que es alma o votg
y retorna a la unidad de la realidad espiritual: —> ser y conocer se corres-
ponden, la iluminacién del ser coincide con la ascensién del conocer. Plotino
intenta explicar el hecho aparente de la individualidad mediante la compara-
cién con los espejos: el alma vnica se contempla a si misma en muchos es-
pejos, v de este modo lo que parece ser muchas almas son simplemente
reflejos maltiples de la dnica Yuym) (Ensn. 1, 8,1). De este pensamiento partié
sin duda Agustin al estructurar, en un forma que tendria validez durante
siglos, la doctrina de la iluminacién de la teologfa occidental. En el perso-
nalismo cristiano (—> persona; —» libertad) tiene Agustin el principio indis-
cutible de la autonomia v la espiritualidad individual de cada hombre. Sélo
con esto es posible una doctrina de ]a iluminacién en un sentido mds estricto:
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el hombre conoce no al convertirse simplemente en luz, sino al ver (él, que
ciertamente es también luz) la luz superior que no es él mismo, sino que
le ilumina, se muestra a él. No obstante, el pensamiento puede seguir con-
cibiendo la relacién entre conocer y ser como una unién intima. En lugar
de la idea plotiniana del alma individual como un reflejo del alma universal,
Agustin introduce la idea cristiana de la semejanza (— imagen) del alma con
Dios. Esta semejanza, segtin él, no consiste sencillamente en una estructura
ternaria y mucho menos en Ia naturaleza espiritual (—> naturaleza) en cuanto
tal, sino en que el alma es memoria Dei, verbum Dei, dilectio Dei: una
participacién y representacion de la realidad propia de Dios. El hombre es
espejo de conocimiento solamente porque es espejo del ser; sélo puede con-
templar la luz divina porque él mismo ha sido creado luminoso. Pero se
puede presentar también este estado de cosas desde una postura inversa:
el ser humano sélo puede hacer real el conocimiento porque es un ser ilu-
minado, contemplativo. Interpretando al hombre como imagen de Dios v
suponiendo que el elemento central de ésta es la memoria o notitia Dei, el
ser humano aparece en su totalidad como ser que conoce (y ama), que se
realiza a si mismo en el conocer; la iluminacién no es, por consiguiente,
algo que sucede sobre él 0 meramente en €I, sino el movimiento mismo de
su —> existencia. Es cierto que también aqui persiste la posibilidad de que
el hombre no logre encontrarse y, con la aversio a Deo, se convierta en
tinieblas (— pecado); peto es también evidente que su verdadera «vida»
se identifica con la «luz», que sélo «vive» realmente si es «luz», es decir, si
se mantiene en el conocimiento y en el reconocimiento de Dios y, de esta
manera, en la auténtica comprensién de si mismo. Hay que afiadir aqui que,
en Agustin, al campo conceptual «luz-iluminacién» aparece asociado otro de
extensién muy semejante: el campo «palabra-alocucién»; la simbélica de la
palabra y la simbdlica de la luz son intercambiables; como en la Biblia,
también aqui se atribuyen a la luz caracteristicas de la palabra.

Si luz y ser estdn inseparablemente unidos, y el mismo movimiento del
ser humano es movimiento de iluminacién (o de oscurecimiento), es evidente
que existe también una estrecha relacién entre iluminacién y — gracia. Es
sobre todo la —» teologia franciscana de la alta Edad Media la que intenté
precisar mds la naturaleza de esta relacién, partiendo para ello de una meta-
fisica de la luz que intentaba resolver el problema mismo del ser tomando
como base el concepto de luz y las categorias en él implicitas, Buenaven-
tura, por ejemplo, distingue en este contexto tres formas fundamentales del
ser segin las distintas maneras de relacionarse el devenir y el ser. Asi, en
las sustancias y en los accidentes que les son esencialmente propios, esse y
factum esse son idénticos, mientras que esse y fieri son distintos: si se estin
haciendo, no «son» todavia lo que propiamente son; pero cuando «son», el
proceso del devenir se ha terminado, y ellos se mantienen fijos. En los
procesos de movimiento ocurre lo contrario: su esse es un fieri, no un factum
esse. Son puro devenir sin ser propio. Junto a estas dos formas de lo real,
conocidas también para la metafisica tomista (— tomismo), conoce ademds
Buenaventura un tercer grupo en el que fieri, esse y factum esse se con-
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funden. Esto quiere decir que aqui se presta un verdadero ser-devenir, cuyo
ser no es nunca estabilidad quiescente, sino devenir constante como de ma-
nantial vivo, pero que no posee la insuficiencia y la inconsistencia del puro
«movimiento», y, sin embargo, es precisamente en cuanto devenir, y en
cuanto devenir subsiste en si mismo. Este ser-devenir (desconocido para el
—> aristotelismo) es, segiin Buenaventura, el ser de la luz, que existe en
aquella actualitas suprema para la que ser perpetuo y nacer perpetuo son
una misma cosa (In Sent. I, d. 9, a. 1, q. 4¢). Partiendo de esta metafisica
de la luz, Buenaventura explica el ser eterno y la generacién eterna del! Logos
divino, pero también el ser de la gracia divina, que no es concebida como
qualitas quiescente del alma, sino como la irradiacién siempre viva de la luz
divina en el hombre (In Sent. 11, d. 26, a. 1, q. 6¢). La tesis, formulada ya
por Agustin, de que la luz existe también, y precisamente en el tetreno espi-
ritual, en un sentido completamente real v no es simplemente una imagen
(De Gen. IV, 28,45: PL 34,315) adquiere aqui un significado totalmente
concreto. Lo que produce el cardcter comiin que une la Iuz material y la Juz
espiritual es el modo de ser, el ser-devenir, por el que ambas quedan inclui-
das en la nocién supetior de influentiae (In Sent. I,d. 9, a. 1, q. 4¢), término
que, atendiendo al conjunto de los textos, puede ser traducido tanto por
«influjos» como por «exflujos» (o irradiaciones). De esta manera, de la
idea de la luz brota una concepcién dindmica de la existencia cristiana que,
en el ser-devenir de la gracia misma, es solamente existente en cuanto que
«deviene» y crece, y que en la luz de la gracia participa de la naturaleza-luz
del Logos y, por tanto, de su total relatividad frente al Padre (— Dios, IV).
Pero ademds la idea de Iuz da origen a toda una comprensién dindmica del
ser, ya que en la luz es comprendido el misterio fundamental de lo real, al
concebir todo ser como dotado de luz. La irrupcién del aristotelismo signi-
fic6 el fin de la metafisica de la luz y de todas las especulaciones derivadas
de ella; la doctrina de la iluminacién es desplazada al introducirse una acti-
vidad propia del espiritu humano en el intellectus agens.

Con Agustin, es sobre todo el Pseudo-Dionisic quien elabora para Ia
teologia (oriental y occidental) la idea de luz. Pero, mientras Agustin fe-
cundé mds bien el pensamiento especulativo-tedrico, las obras del Pseudo-
Dionisio llegaron a ser el «manual de la simbdélica de la luz» (J. Koch), que
siguié actuando en la corriente mistica que, partiendo de Escoto Eriigena,
pasa por Eckhart y llega a Nicolas de Cusa, asi como en la experiencia de la
luz de la — mistica de la —> Iglesia oriental. Pero la contribucién decisiva
del Pseudo-Dionisio a la idea de luz consistié en el cambio que experimenta-
ria la simbdlica a consecuencia de su nueva concepcién del éxtasis. En Pla-
tén, Plotino y los gndsticos, asi como en Origenes y sus discipulos, el éxtasis
no supone que el sujeto salga realmente de si mismo: el voUg permanece
siempre el mismo, y, por tanto, su divinizacién consiste sélo en encontratse
plenamente a si mismo y desprenderse de lo no espiritual; para Dionisio, en
cambio, el hombre sale realmente del 4mbito propio de lo humano, sobre-
pasa v deja tras si incluso el vote: «El éxtasis, segiin Dionisio, es una ver-
dadera ruptura en el corazén del organismo espiritual y mental» (RAC II1,
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1114). El conocimiento sumo de Dios, por tanto, no se consigue sino mds
alld del voUe, en la oscuridad intelectual, en la nube mistica del no saber
(PG 3,1001 A), en un conocer que es un sufrit y que no puede tener lugar
sin el amor. Esto origina un doble significado del simbolo de las tinieblas:
por una parte, este simbolo describe el estado de alma del mistico que ha
dejado tras si y ha superado su propio ser y sus fuerzas mentales para seguir
el camino que le lleva a la realidad de Dios situada mds alld, y por otra,
alude a una «especie de resistencia que la esencia del ser divino opone a una
plena penetracién de la intuicién humana» (RAC III, 1118). De aqui se
sigpue una especie de hipersimbélica en el dmbito, situado mds alld de la
conciencia, del contacto extdtico con Dios; a pesar de que, en un principio,
parece negarse toda simbdlica como en un intento de espiritualizacién radical,
luego —precisamente en el punto culminante situado mds alli de los con-
ceptos— se impone de nuevo el recurso a los simbolos. «Esto nos hace
constatar que los dos estadios extremos del esfuerzo hacia la divinizacién,
el de los simbolos y el del éxtasis, estdn en relacién mutua. Asi nos veriamos
obligados a reconocer que entre las diversas teologias existe una colabora-
cién sincrénica y estrechamente solidaria...» (RAC III, 1119).

Hay que considerar como sumamente significativo €] hecho de que aqui,
en [a mas aita cima de Ia teologia mistica, tiene Iugar Ia misma transforma-
cién del simbolo de la luz que sefialdbamos a propdsito del simbolismo cul-
tual en la imagen de la Luna. En ambos casos, la riqueza poderosa de las
realidades cristianas se apoderé de los esquemas existentes y los transformé
para hacer de ellos medios con que expresar la novedad de la experiencia
cristiana. Con su imagen de las tinieblas divinas, inaccesibles a la experiencia
de la Iuz, el Pseudo-Dionisio abtid el camino para una mistica cristiana pro-
piamente dicha que ve su punto culminante no en el logro de la interiori-
zacién, sino en una experiencia que es un sufrir la oscuridad divina que se
apodera del hombre, lo arrebata mds alld de si mismo y exige de €l no sola-
mente su tazdén, sino, mds todavia, su amor.

Esta altura de la mistica del Pseudo-Dionisio no ha vuelto a ser manifiesta-
mente alcanzada ni en [a mistica de la Edad Media latina ni en la mistica de
la Luz del Tabor elaborada por los hesicastas. Sélo Juan de la Cruz (siguiendo
al Pseudo-Dionisio, aunque también bajo influjos isldmicos) vuelve a poner
la imagen de la «noche oscura» en el centro de su mistica y ve en ella expre-
sada no solamente la necesidad de pasar antes por la pasidn, sino «una su-
prema, madura y consumada forma del no saber, de la entrega de si mismo,
de la wlotie» (H. U. von Balthasar, Sponsa Verbi, 78), que estd por encima
de la claridad de las iluminaciones v toca mds de cerca lo que es propiamente
Dios. En la tensién que existe entre la palabra de Dios de que habla Juan
(1 Jn 1,5) y la imagen de la nube divina se hace visible la riqueza de la
simbdlica cristiana de la luz y de Ia experiencia cristiana de Dios. Seria
necesario un estudio especial para mostrar cémo las ideas expuestas reper-
cuten en el arte cristiano, sobre todo en la simbdlica de la luz dentro del
espacio dedicado al culto divino, ya que esta simbélica intenta aplicar lo que
pertenece al mundo del pensamiento al lugar concreto del acontecimiento
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cultual, haciendo asi indirectamente asequible esta simbdlica a los que viven
alejados del mundo de ideas que constituyen la teologfa y la mistica.
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