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Introduccidon

Orador dotado de cualidades excepcionales, el momiAntonio Royo Marin, una vez
acabada su formacion, fue enviado, muy a su peskr,Facultad Pontifica de San Esteban de
Salamanca para regentar alli la catedra de TeolMgial, que se encontraba vacante a causa de la
enfermedad de su predecesor en dicha catedra. €edpula decepcion inicial, por creer que su
vocacion mas arraigada se veria frustrada, pudmoser mas tarde con gratitud que de no haber
sido por esas circunstancias jamas habria eserisolo libro. Hoy podemos congratularnos de sus
numerosas obras, asi como de las diversas edigidreducciones que se han hecho de muchas de
ellas y del gran numero de ejemplares difundidodraf&és de sus escritos su predicacion ha
llegado a mas gente de lo que lo hubiera hechsg®@ola presencia y su voz. En todos ellos late
la preocupacion por informar y formar en la fe t@isa, y desde ahi influir positivamente en el
comportamiento. No se trata, pues, de la teoria lpoteoria, o de la informacién por la
informacion, sino de hacer que el conocimiento ®g|ue en la practica de una vida cristiana
acorde con el evangelio. Para ello, a veces dekzigrnuciosamente hasta los gestos elementales
de la vida cotidiana, tratando de iluminarlos mutadel evangelio y de la mejor tradicion espiritua
cristiana.

Mas que un pensador que propone ideas nuevaxyd. Rarin quiso ser un divulgador de
la tradicion espiritual cristiana mas genuina, Bopretension de alcanzar no sélo a los cristianos
cultos, sino también a un publico mas ampli®u mérito esta sin duda en el estudio serio y
profundo de las principales fuentes de la teolegaritual cristiana y, de modo principal, en su
capacidad de sintesis y en su luminosa claridachara de exponer sus conocimientos. Sus libros
mas importantes se mueven en el ambito de lo quellammamos generalmente «teologia

1 Aimé Solignac, elogia la amplitud del saber yigbr del método utilizado por A. Royo en su oBevlogia de la
perfeccion cristianapero critica que ese mismo rigor corre el riedgalesanimar a los lectores poco familiarizados
con la teologia escoléastica. Cf. «Spiritualité»Déctionnaire de SpiritualitéParis 1990, t. 14, c. 1158. En este mismo
lugar y refiriéndose a la citada obra, A. Soligiebla de Antonio Royo Marin como el mejor intérprefe la
tradicion de su Orden en Espafia respecto a lagieocspiritual.
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espiritual», y que él preferia denominar «teolod& la perfeccién cristiana»; volveremos
enseguida sobre esta denominacion.

La linea de su pensamiento se sitla en la essgdada por santo Tomas de Aquino y por
autores dominicos mas recientes como Juan Gon2Asietero y Reginaldo Garrigou-Lagrange.
En sus obras se muestra también un profundo comationde los misticos mas relevantes del
ambito catdlico, entre los que hay que destacant<Catalina de Siena, a santa Teresa de Jesus, a
san Juan de la Cruz y a santa Teresa de LisieumoGtice D. Baldomero Jiménez Luque
refiriendose a una de sus obr&®mentario que en cierto modo podemos extendedas tellas,
rezuma tomismo por doquier; santo Tomas es el ajterdirige incesantemente su mente y su
plum&. A. Royo, cita en varias ocasiones las palabrda daciclicaStudiorum Ducende Pio X,
gue proclaman solemnemente la autoridad excepcamahnto Tomas de Aquino también en el
campo de la vida espiritual: «...si alguno quisiemocer a fondo estos y otros puntos
fundamentales de la teologia ascética y misticapresiso que acuda, ante todo, al Doctor
Angélico».

Entre las numerosas obras de espiritualidad gcrébEs queremos centrarnos aqui en la
principal de todas ellasfeologia de la perfeccidon cristiande la que contamos hoy con diez
reimpresiones en espaiiol, siete ediciones enrnitajialos en inglés. Ese fue también el titulo de su
tesis doctoral. Autores prestigiosos en la matagiaron la obra por lo acertado del titulo, @or |
justa division de sus partes, por su riqueza dw{rpor su estilo preciso, claro y sencillo, gae |
hacen accesible a todos, y por la serenidad cogué expone las opiniones contrarias o
inadmisibles. ElI dominico M.-M. Philipon hablaba d#a en su momento como del «mejor
manual de teologia espiritual aparecido hastaclaafeel mas ordenado y completod. Albino G.
Menéndez Reigada, obispo de Cdérdoba, dice de ellal @rélogo que se trata de un libro de
teologia «viva e integral», contrapuesta a la absitbn, y de un libro que nos marca el Unico ideal
de la vida humana, que no es otro que el de la s@mwcon Dios, o la santidad, o la perfeccion
verdadera, Unica capaz de alcanzarnos la feli@dadjue todos aspiramos.

A partir de la quinta edicién, del afio 1968, intrmdalgunas modificaciones recogiendo
sugerencias de criticos y amigos, tanto espafnol®@® @xtranjeros; entre ellas hay que sefalar la
supresion de algunas sutilezas escolasticas, guenemos practicas para la mayoria de los
lectores, y de las objeciones contra la necesi@ath anistica, porque considera que «hoy ya es
admitida por todas las escuelasBebido a su extensiémovecientas paginas si incluimos los
indices-, publico mas tarde una especievddemécuneon el tituloSer o no ser santo... Esta es la
cuestion donde hace una breve exposicion de lo mas impgertaesencial de aquella. Esta ultima
obra es a su juicio como el resumen y compendiodiz cuanto dijo, de palabra o por escrito, con
el tnico fin de dar testimonio de la verdad de deéste®. Puede decirse que su libFeologia de la
perfeccion cristinaes como el germen o la semilla que fue creciend@sarrollandose en los
libros consecutivos. Esto puede apreciarse clareemem suTeologia de la Salvaciomue se

2 Cf. A. ROYO MARIN, Teologia de la perfeccion cristianBAC, Madrid 2000, décima impresién, p. XLVI. Salv
que se diga expresamente otra cosa, citaremostastpor la décima impresion.

3 Cf. Ibid., p. XLIII.

* Ibid., p. XXXIX. A. de Solignac, en el mencionado arttculel Dictionnaire de Spiritualité considera justamente
gue esta Ultima afirmacion es excesiva (c.1158).

®Ser 0 no ser santo... Esta es la cuestistudios y ensayos 11), BAC, Madrid 2000, p. XVI.
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presenta como su «complemento»; o ernrealogia de la caridadque desarrolla uno de los
elementos capitales de la santidad cristiana; suefieologia de la esperanza. Respuesta a la
angustia existencialistaque ahonda en la virtud teologal que sostienenenta al ser humano en
su camino hacia la meta de su existencia; o eibrel fituladoLa fe de la Iglesia. Lo que ha de
creer el cristiano de hgyreflexion que continué en su libro méas recieitidado Por qué soy
catélico. Confirmacion en la fé&.o mismo puede decirse de su lilirspiritualidad de los seglares

o del tituladoJesus y la vida cristiana de su desarrollo de la doctrina sobre el Hsp#anto en

su libro: El gran desconocido. El Espiritu Santo y sus dohesmismo ocurre con libros que
tratan otros temas especificos, como el de lxidadivina enSomos hijos de Dios. Misterio de la
gracia diving etc. Otros tratan sobre la virgen Maria, la hiatde la espiritualidad o aspectos mas
concretos relacionados con la misma tematica. & leta hay que afadir sus articulos en revistas
especializadas, que en algun caso se adelantanemkgia de la perfeccion cristiana

Después de esta introduccion vamos a presentaraomete los temas que consideramos
mas importantes en su reflexion sobre la teologpérieual, centrandonos fundamentalmente en su
obra capital.

1. La «teologia de la perfeccion»

La expresion «teologia espiritual» es relativameatéente, comenzo6 a generalizarse en el
siglo XX, a partir de los afios treinta, y se ha t@aido constante hasta hoy, a pesar del intento
gue se dio en Espafia, en ese mismo siglo, durast@fios cincuenta, de sustituirla por la
expresion «teologia de la perfeccion». Anteriorraesg hablaba de «Ascética» o de «Mistica» 0
de «Ascética y Mistica» 0 de «Teologia ascéticaistioa», o de «Perfeccién y contemplacion»,
etc. Con la expresion «teologia espiritual» seuexido recuperar la unidad que existe entre esos
dos momentos, el de la ascética y el de la midtecaeologia espiritual es como el terreno comun
del que brotan la ascética y la mistica.

Sin embargo, A. Royo, aunque no pudo evitar elrseca esta expresion, incluso en el
titulo de alguno de sus trabajos, se mostré créizoella, tachandola de vaga e impreciga su
lugar prefirié hablar déeologia de la perfeccion cristianaa razon de esta eleccion reside en que
esta denominacion permanece al margen de las verdras que existen entre las distintas
escuelas de espiritualidad en torno a la ascétiaanistica y al valor que haya de concedérsele a
cada una de ellas en el conjunto de la vida cnigtiApoyandose en este razonamiento, abogaba en
el Primer Congreso de Espiritualidad, celebradal@57 en Barcelona, por que todos acepten
definitivamente esta expresion, que a su juiciocege la finalidad intentada por todas las
escuelas, sin que ninguna de ellas pueda reivitaieaclusivamente para $/»Con anterioridad
al mencionado Congreso, en su obedlogia de la perfeccion cristianaundamentaba su opcion,
de forma méas amplia, diciendo que ese nombre teenentaja de recoger explicitamente tres
cosas fundamentales que no aparecen con claridatteandenominaciones: 1) hace resaltar que
estamos ante una verdadeirancia teoldgicaes decir, ante una rama de la Unica cienciadep
2) pone de manifiesto que sijetoy finalidad propia es exponer la doctrina de la perfeccion

® A. ROYO MARIN, «Plan cientifico de lo que debe kel una teologia espiritual», &stado actual de los estudios
de teologia espiritual. Trabajos del | Congresodpiritualidad Barcelona 1957, p. 84.
7 .

Ibid.
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cristiana en toda su amplitud y extension; 3) enaéls, no prejuzga de ante mano sobre las tan
discutidas relaciones entre la Ascética y la Mastla necesidad de contemplacion infusa para la
perfeccién cristiana, la unidad o la dualidad desyétcétefa

Pero, ¢qué se entiende por «perfeccion»? Para dejananifiesto el alcance de esta
palabra, A. Royo se remonta, en primer lugar, agen etimologico. Segun la etimologia,
«perfeccion» viene del verbo latiperficere que significa hacer una cosa hasta el fin, hacerl
completamente, terminarla, acabarla; de ese verboege el adjetivgperfectum(lo que esta
terminado, acabado)perfectio(cualidad de perfecto). Teniendo en cuenta esteklgia, se dice
gue una cosa es perfecta cuando tiene todo el smilaola realidad que le conviene segun su
naturaleza. Esta explicacion etimolégica nos coedaicadmitir que la perfecciGabsolutano
puede darse en ningun ser creado. En las criagdlaspuede existir una perfeccidelativa,
perfectible. Sélo Dios es absolutamente perfeatogleno cabe un crecimiento en la perfeccion.
Por tanto, cuando aplicamos el término perfeccibnrigtiano debemos entender que se trata
siempre de una perfeccion relaflva

¢, Coémo debemos entender esta perfeccion desde tel geirvista teoldégico? Siguiendo a
santo Tomas, A. Royo responde a esta cuestionndizique la perfeccion cristiana reside en la
perfeccion de la caridad. La grandeza de la padfirocde la santidad se mide por la grandeza de
la caridad. Esta ensefianza tiene su fundamentoodén la revelacion. Jesis mismo sintetiza toda
la ley y los profetas en el doble mandamiento dwraa Dios y al préjimo. Por su parte, san Pablo
habla de la caridad comanculo de la perfecciofCol 3, 14), y comal cumplimiento de la Ley
(Rm 13, 10); dice también que las demas virtudels san sin ella (1 Co 13, 1-3); afiade que la
caridad es mas excelente que la fe y la esperana (3, 13) y que permanece siempre (1 Co 13,
8) y que el fin mismo del Evangelio no es otro tuearidad (1 Tm 1, 5).

Para fundamentar teolégicamente esta doctrina Ao Recurre también al sencillo
razonamiento del Aquinate, al que le otorga unnaddinitivo: «la perfeccion de un ser cualquiera
consiste en alcanzar su ultimo fin en el que ertcaeu plenitud. Mientras se va acercando a él
esta en pleno proceso evolutivo, y solamente hniter y acaba cuando ha conseguido su ultimo
fin»'°. Sélo la caridad tiene el poder de acercarnosmesa Dios como nuestro ultimo fin. La fe
y la esperanza, aunque también tienen por objeséttdie inmediato al mismo Dios, le miran y
alcanzan no comfin dltimo al que nos encaminamos, sino cgoniocipio de donde nos vienen el
conocimiento de la verdad sobrenatural (fe) y elilmuomnipotente para alcanzar la eterna
beatitud (esperanza). La caridad supone la fe gsfgeranza, pero las supera inmensamente en
dignidad y perfeccion. Solo la caridad establece aorriente de amistad entre Dios y nosotros, y
nos hace entrar en comunién con Dios en virtudvdsierio inefable de la inhabitacion trinitaria,
gue es también inseparable de la gracia. La cagdacor tanto, la esencia de la perfeccién
cristiand”, como es también el alma de la moral cristianaladeida eclesial y litdrgica, de la
mistica, de la pastoral y del apostolado. No olisfda caridad requiere la colaboracién de todas
las demas virtudes; la de las virtudes morales rectfican la vida pasional del ser humano para

8 Teologia de la perfecciceristiana, pp. 29-30.

° Cf. «La Perfeccion y el Apostolado (Aspecto tea6gy fundamentos dogmaéticos)beologia Espirituall (1957)
71-72. El texto de este articulo corresponde ateepcia introductoria del grabongreso Nacional de Perfeccién y
Apostoladacelebrado en Madrid del 23 de septiembre al 3ctigboe de 1956.

bid., p. 73.

1 Cf. Ibid.
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gue las pasiones no representen un obstaculoreartzha hacia la perfeccion, y, sobre todo, la de
la fe viva y la esperanza firme, que tanto congmoua avivar el fervor de la caridddasi como de
la ayuda de los dones del Espiritu Santo.

Tratando de abarcar todos sus aspectos, A. Royodada siguiente definicion de la
«perfeccidn cristiana»: «Entendemos por perfeccidstiana la vida sobrenatural de la gracia
cuando ha alcanzado, mediante sus principios apesatundesarrollo eminenteon relacion al
grado inicial recibido en el bautismo o en la firsicion del pecadors

Siguiendo una tradicion muy extendida, A. Roydidgie entre «perfeccion cristiana» y
«perfeccidén evangélica», aun cuando ambas coinadstancialmente en el fondo, dado que no
cabe otra perfeccion que la de la caridad. Pedifseencian en cuanto al modo o procedimiento
empleado para llegar a las mismas cumbres. Sedéntraglicion la perfeccion evangélica se
refiere a las personas llamadas a la vida consagpael ponen en practica de forma «efectiva» los
consejos evangélicos; mientras que la perfeccistiaota se refiere a todos los cristianos que
alcanzan dicha perfeccién viviendo el espiritu@erhismos consejos y poniéndolos en practica,
de forma «afectiva», en la medida en que esto giblpcen el contexto de los deberes del propio
estado de vida.

Siguiendo la interpretacién que A. Saudreau y.eAdhtero hicieron de la tradicion, A.
Royo afirma con fuerza que la perfeccion cristianasolo esta al alcance de todos los cristianos
sin excepcion, sino que, ademas, todos los cragtiastan obligados a tender a ella. El concilio
Vaticano Il avalo en cierto modo esta ensefianziahdb en el capitulo quinto de la constitucion
dogmaticaLumen Gentiuntde la llamada universal a la santidad. A. Royaaydb que lo que es
obligatorio para todos los cristianos «no es ldegoeron cristiana poseida ya en acto, sino la
tendenciaseria y constante hacia efta»

Por lo que se refiere a la «teologia de la peidaccen cuanto tal, y después de recorrer
algunas de las numerosas definiciones que exigteilRoyo la define en estos términos: «Es
aquella parte de la sagrada teologia que, fundénelo$os principios de la divina revelacion y en
las experiencias de los santos, estudia el organta vida sobrenatural, explica las leyes de su
progreso y desarrollo y describe el proceso queesidas almas desde los comienzos de la vida
cristiana hasta la cumbre de la perfecctidnin cuanto a su campo de estudio, nuestro autor
sefala con acierto que coincide, en cierto modn, elocampo de toda la teologia. Aunque la
teologia de la perfeccion tiene que insistir elgue le corresponde de manera propia y especial.
Incluso afiade que nada puede haber tan noble gdeleyara el creyente como el estudio de la
ciencia que le ensefia el camino y los medios pegarla la intima unién con Dits

2 ¢t 1bid., p. 74.

13 Teologia de la perfeccion cristianp. 27.

14 Cf. «La Perfeccion y el Apostolado (Aspecto te@6g fundamentos dogmaticos)», p. 75.
5 Teologia de la perfeccion cristianp. 35.

18 Cf. Ibid., p. 33.
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2. Estilo y método

A. Royo utiliza en sus obras el estilo y métddescolastico, aunque desprovisto de su
terminologia técnica, para ponerlo al alcance déllipo en general. Este método consiste en ir
exponiendo la doctrina a base de conclusionesemmas’. A causa de este procedimiento fue
criticado por algunos tedlogos, pero nuestro asgworjustificd remitiéndose a los resultados.
Muchos seglares elogiaron sus libros y le feliomapor dicho procedimiento, admirando sobre
todo, la claridad, la sencillez y la brevedad coe,cp base de ese método, se pueden decir las
cosas mas dificiles y alambicafasConvencido de su eficacia, escribié en el préldgasu libro
Teologia de la caridadhs siguientes palabras: «El afan de novedadé®spéitu esnobista que,
por desgracia, se ha infiltrado en algun sector deleia haber permanecido invulnerable a
semejantes innovaciones, hace mirar con ciertoétestlmétodo pedagogico tradicional de las
escuelas teoldgicas catdlicas, como si hubieraqeattualidad o fuera menos convincente para
exponer la verdad cristiana al publico de hoy. Rste criterio esta lejos de responder a la verdad
o de representar un avance en los procedimientdagpgicos tradicionales de las escuelas
catdlicas. Apenas es posible superarlos, si seequigecir las cosas con sencillez, brevedad y
claridad, como proclaman con entusiasmo los misegkares a que antes aludianifis»

Otra de las criticas a la que sale al paso seaé&bexcesiva abundancia o extension de las
citas que se encuentran en sus libros. A vecescgaasuperan la pagina. Un ejemplo lo tenemos
en el primer capitulo de su librBer o no ser santo... Esta es la cuestidonde transcribe
integramente el capitulo V de la constitucion daigadumen Gentiumndel concilio Vaticano I,
ocupando con esta cita casi cuatro paginas. Deseljastifica diciendo que prefiere «renunciar a
la vanidad pueril de afectar una originalidad catgptque nadie poseeantes que privar al lector
de esas preciosas citas ajenas a nuestro ingenio»

En la mayoria de los libros encontramos una mezelastilos-dependiendo del tema a
tratar-, desde la narracién bellamente construida, haséagumentacion escolastica mas rigurosa
y fria.

3. Los principios fundamentales de la vida cristiana

A. Royo comienza su reflexion sobre la teologidadeerfeccion hablandonos del fin de la
vida cristiana. Siguiendo el método escolasticfinets lo primero que hay que buscar a la hora de
estudiar cualquier obra dindmica y perfectible, admes la vida cristiana en nuestro estado actual
de viadores. La vida cristiana tiene un uUnico fim dlos modalidades: &h absolutg que no es

" Nos referimos aqui al método expositivo, no alpfrade la teologia espiritual. En este Gltimo casoRoyo
coincide con la mayoria de los autores en sefalarefl método de la teologia espiritual tiene quedséuctivo e
inductivo, analitico-sintético, racional y experime.
18 Cf. Jesucristo y la vida cristian®AC, Madrid 1961, p. XIl.
;2 Cf. Teologia de la caridadBAC, Madrid 1963, p. XII.

Ibid.
2 bid., pp. XI-XII.
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otro que la gloria de Dios; y &ih préximoo relativo, que es nuestra propia santificacion. Estas
dos modalidades no se oponen sino que coincidetigadente.

Siguiendo la tradicidn, nuestro autor habla dgldsia de Diosintrinseca que brota de su
propia vida intima, y de la gloria de Diestrinsecaque procede de las criaturas. La primera es la
gue Dios se procura a si mismo en el seno de héd@d, y a la que las criaturas no pueden afiadir
absolutamente nada. Y la segunda se explica gwimeipio filoséfico que afirma que todo agente
obra por un fin. Ahora bien, Dios, al crear el mumd pudo tener un fin distinto de si mismo,
porque ese fin estaria por encima de él y quedsfeado y subordinado a dicho fin. Luego, Dios,
a la hora de crear el universo, no pudo tenerfotrque su propia gloria. Teniendo en cuenta este
razonamiento, no puede verse en Dios una especie@gi@smo trascendental», como pensaba
Kant y otros fildsofos, sino la mayor expresionla@eenerosidad y del desinterés, porque con la
creacion del universo no buscoé su propia utiligaal) unicamente la comunicacion de su bondad.
Dios ha organizado de tal modo las cosas que lasui@s encuentran su propia felicidad
glorificandole. La gloria de Dios es el principicel/fin de toda la creacion. Todo se subordina a
esta finalidad. También nuestra propia salvaci@amtificacion se alcanza del mismo modo, es
decir, glorificando a Dios. La Escritura parece foomar estas afirmaciones. Un ejemplo lo
tenemos en la 1 Co 10, 31 donde san Pablo da consigoa a sus corresponsaieser todo para
gloria de Dios En la vida de los santos la busqueda de la giteriBios esta muy presente. En la
cima mas elevada del amor San Juan de la Cruzpésadn caracteres de oro las siguientes
palabras: «So6lo mora en este Monte la honra yoldgagtie Dios».

La segunda modalidad del fin dltimo de la vida hom-siempre subordinada a la
glorificacion de Dios es nuestra propia santificacion. ¢ En qué conprsigamente la santidad?
¢, Qué significa ser santo? Existen numerosas fésyalea responder a estas preguntas, pero todas
coinciden en lo sustancial. Las cuatro principébesulas que recogen lo esencial de la santidad
cristiana son las siguientes: 1) la santidad cts®s vivir de una manera cada vez mas plena el
misterio inefable de la inhabitacién trinitaria; 18)santidad consiste en la perfecta configuraciéon
con Jesucristo; 3) la santidad consiste en la pade de la caridad, es decir, en la perfecta union
con Dios por el am6f; 4) La santidad consiste en la perfecta conforthidila voluntad humana
con la divina.

a) La vivencia cada vez mas plena del misterio inefable de la inhabitacion
trinitaria

La primera formul®@ para decirnos en qué consiste la santidad crist@nrefiere a la
vivencia cada vez mas plena del misterio inefaleléadinhabitacion trinitaria. Existen muchas e
insatisfactorias explicaciones sobre el modo madercomo se realiza la presencia de las tres
divinas personas en el alma del justo. Pero pavadtade piedad y para avanzar en la perfecciéon
lo que mas interesa es el hecho de la presendighdbitacion. La inhabitacion trinitaria consiste
primordialmente en la presencia intima del Dios yiino como Padrey como amigcen el alma
del justo. Esta presencia es el primero y el maygotodos los dones posibles de Dios. Por esta
presencia Dios nos hace participar del mistericuerida intima, nos transforma, nos concede

22 A esta formula aludiremos en otro apartado.
23 Esta formula no se encuentra en las primerascediside laeologia de la perfeccigmero el desarrollo del tema ya
estaba presente en otra parte del libro.
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participar de su naturaleza divina en la medidajen eso es posible a una simple criatura, nos
permite experimentar de forma inefable el gran emist trinitario como anticipo de la
bienaventuranza eterna. Esta experiencia que toyestel grado mas elevado y sublime de la
unidn mistica con Dios no esta reservada a un eqgelpo de cristianos ni constituye un favor
«extraordinario» semejante a un carisma, sino qued parte del desarrollo normal de la gracia
santificante. Todos los cristianos pueden viviaestperiencia si permanecen fieles a la gracia y
no oponen resistencia a la progresiva accién seatdifra del Espiritu Sarftb Ademas, en esta
vida presente es posible disponerse, con la gciBios, a gozar de esta inefable experiencia
trinitaria mediante la fe viva, la caridad ardierge recogimiento profundo y la adoracién. «Lo
importante—nos dice A. Roye es intensificar, como quiera que sea, nuestroactmintimo con

las div%iglas personas que estan inhabitando comaf@#rde amor en lo mas hondo de nuestras
almass>.

b) La perfecta configuracion con Cristo

Segun la segunda férmula, la santidad consista plena configuracion con Cristo. En las
primeras ediciones de [eologia de la perfeccién cristiaffa el autor consideraba que esta
formula era la mas profunda y la mas teologica gutar asentada en las fuentes mismas de la
revelacion. Todo el mensaje de san Pablo puedetiganse en esa necesidad de configurarnos
plenamente con Cristo para llegar a la perfecciisti@na. La configuracion con Cristo es la
finalidad misma de la vida cristiana. Esa configidm abarca tanto nuestra propia santificacion
como la glorificacion de Dios, pues no podemosieartnos ni dar gloria a Dios si no es por
Cristo, con Cristo y en Cristo, como canta la dog@ con la que concluye el canon de la misa, y
qgue A. Royo aplica a esta segunda férmula relatileasantificacion y comenta de forma original.
Ve en esta doxologia una formula sublime de saatifon. «El cristiano que se dedique a vivirla
—nos dice- encontrara en ella un programa acabadisimo dequédh y un mana escondido que
alimentara su vida espiritual y la ird incrementahdsta llevarla a su plena expansion y desarrollo
en la cumbre de la santid&d»

Nadie se santifica si no esr Cristo, porque él es el inico Camino que condu&adre.
Por eso, la preocupacion fundamental del cristigu® quiere santificarse, y casi podria decirse
gue la Unica, no ha de ser otra que la de incop®reada vez mas intensamente a Cristo para
hacerlo todo por él. Todas nuestras acciones debesatizarlas por Cristo o0 a través de Cristo o
por medio de él. Pero eso todavia no es suficiéeemos que realizar nuestras olm@sél. Sin
él no podemos hacer nada en orden a nuestra salvaefinitiva. Mas sublime todavia es hacer
todas las cosasn Cristo, identificAndonos con él. Cuando hacemesctzsas por Cristo y con
Cristo, él permanece todavia extrinseco a nosgteosuestras obras, en cambio, cuando hacemos
las cosasen Cristo él nos introduce dentro de si, identific@mas de alguna manera con él y
nuestras obras con las suyas.

24 Cf. Ibid., pp. 64-65.

“bid., p. 70.

% Eso se dice, por ejemplo, en la cuarta ediciéndaue del afio 1962, en la p. 49.
" |bid., p. 88.
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A. Royo lamenta que se le dé poca importancidoten la predicacion como en los libros
de piedad, a la funcidén excepcional de Cristo esstma santificacion. Critica que se coloque la
devocién a Cristo como si fuera un medio de saafifon entre otros. Y subraya que sélo seremos
santos en la medida en que vivamos la vida dedCiasiejor, en la medida en que Cristo viva su
vida en nosotros. Por tanto, el proceso de lafgation es un proceso dristificacion de tal
manera que el cristiano tiene que convertirse en@tisto. Solamente cuando podamos decir con
san Pablo «ya no vivo yo, es Cristo quien vive ém (@a 2, 20), entonces podremos estar seguros
de haber alcanzado la cumbre de la perfecciénasrast Ahora bien, este modo de hablar apunta
hacia una comunién perfecta con Cristo, no a laruteson de la alteridad como ocurre en los
credos panteistas.

Segun las palabras del cuarto evangelio Cris&l @mino, la Verdad y la Vida. El es el
unico Caminopara ir al Padre, la Unica forma posible de sadtgkgun el plan trazado por Dios.
Saélo por él, con él y en él podremos alcanzar leameel ideal trazados por Dios en la creacién,
redencion y santificacion. Cristo es tambiéiémdadabsoluta e integral. Pero Cristo es, ante todo
y sobre todo, nuestiida. Este ultimo es el «aspecto més profundo y al misempo mas bello y
conmovedor del “misterio de Cristo” con relaciénasotross’. Cristo es nuestra vida porque nos
mereci6 la gracia, que es la vida sobrenaturataslente; también porque esa vida brota de él vy,
en tercer lugar, porque nos la comunica a nosdiiosierecimiento de la gracia esta relacionado
intimamente con su sacrificio redentor. Desde ebge de Adan hasta la venida de Cristo a
nuestro mundo toda gracia se concedio Unicamen#teaicion a él. Y toda gracia que recibira la
humanidad hasta la consumacion del mundo brot&€aolelzén de Cristo como de su Unica fuente
y manantial. De este modalice A. Roye- ya no tenemogracia de Dios como la tienen los
angeles y la tuvieron nuestros primeros padres$ estado de justicia original, sino que después de
la caida y de la redencion tenengvacia de Cristo es decir, que a partir del pecado original la
gracia de Dios nos viene a través de CfistBsta es la opinién de un discipulo de santo Tomas
Un discipulo de Escoto diria que siempre la graeiaos otorga por medio de Cristo.

Aunque la gracia se nos comunica de muchas margrasanantial de donde brota es
absolutamente uUnico: la humanidad de Cristo. Ladmidad de Cristo es, en expresion del
Aquinate, elinstrumento unido y libree su divinidad. En la comunicacion de la vidarspatural
a los creyentes, la humanidad de Cristo es elim&nto unido de la divinidad.

Hablando de los principios fundamentales de la \édstiana, A Royo dedica en las
tltimas ediciones (a partir de la quinta) un cdpiaspecial a la Iglesia, Cuerpo mistico de Cristo,
siguiendo también aqui de cerca las ensefianzad3od¢br Angélico. Cristo como cabeza de la
Iglesia ejerce su influjo vital sobre los miembopge permanecen unidos a él en esta vida por la
gracia y la caridad. Este influjo se realiza de Imascmaneras, pero fundamentalmente se pueden
reducir a dos: por medio de los sacramentos ylpmrgacto de la fe vivificada por la caridad.

También dentro de este gran apartado de los prascfundamentales coloca la funcién
gue desempefia la virgen Maria en el proceso dérasamtificacion. A este respecto nos dice que
«Maria es, sencillamente, el camino mas corto yreggara llegar a Cristo, y por €l al Padre; y ahi
esta contenida toda nuestra santidad». Esta fum@oMaria se fundamenta en la voluntad del

8 bid., p. 77.
#bid., p. 78.
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mismo Dios que ha querido asociar de tal manerada\ la obra de la redencion y santificacion
del género humano, que, en la actual economialsirseria imposible lograrlas. Por tanto, la
devocién a Maria no constituye una devocién mas, aigo basico y fundamental en nuestra vida
cristiand®.

¢) La conformidad con la voluntad divina

De la perfecta conformidad de la voluntad humaorala divina nos hablard a la hora de
presentar losmediosde santificacion. Sin duda éste es uno de los amepiincipales. Dicha
conformidad la define expresamente comana« amorosa, entera y entrafiable sumisién vy
concordia de nuestra voluntad con la de Dios erotodanto disponga o permita de nosotrts
Cuando la conformidad es total, se hablasaeto abandon@n la voluntad de Dios. Cuando las
manifestaciones de esta conformidad son imperfestasabla de simplesignacion cristianala
perfecta conformidad con la voluntad de Dios puéddinirse también como el cumplimiento
integro, amoroso y entrafiable de la voluntad des Rixpresada en s@eciones permisiones
preceptosprohibicionesy consejos Segun santo Tomas esos son los cinco signos\dsuiatad
divina®’. A. Royo nos recuerda algunas afirmaciones deutor @spiritual francés del siglo XVII,
el dominico P. Piny, para quien la vida de abandemda voluntad de Dios es la via que mas
glorifica a Dios, la que mas santifica el almaplanos sujeta a ilusiones, la que proporciona al
alma mayor paz, la que mejor hace practicar laades teologales y morales, la mas a proposito
para adquirir el espiritu de oracion, la mas pdeeal martirio e inmolacién de uno mismo y la que
mas asegura en la hora de la mi@rteistra, ademas, este tema con el ejemplo déoCrgsien en
su vida terrena no hizo sino cumplir la voluntatiPkedre celestial. Lo mismo puede decirse de su
madre, la virgen Maria, actitud que se recoge dadaintética en su respuesta final a las palabras
del angel de la anunciacion: «He aqui la siervaSeéior; hagase en mi segun tu palabra» (Lc 1,
38). La vida de los santos se ha conducido tanjmémrste mismo camino.

4. El organismo sobrenatural y la perfeccion cristiana

A. Royo presenta su comprension del organismoesaltural siguiendo casi al pie de la
letra el esquema trazado por santo Tomas de Agalnogjor representante de la espiritualidad
dominicana de la Edad Media, aunque el Aquinateatexia la diversificacion de la teologia que
existe hoy y nunca escribié un tratado especifieotablogia espiritual. Para santo Tomas el
principio de la vida espiritual es Igracia. Reconoce en el creyente un doble principio de
operacién: su actividad natural y la gracia. Potdapodemos hablar de un orden y organismo
natural y de un ordengrganismo sobrenaturafjue se superpone al natural sin anularlo. Selgun e
orden natural, el cristiano realiza acciones propoadas a su naturaleza. En cambio, por la gracia

*bid., p. 88.
*bid., p. 769.

2. Cf. Ibid., p. 770.
3 Cf. Ibid., p. 771.
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realiza acciones sobrenaturales y meritorias pandda eterna. El organismo sobrenatural esta
calcado en cierto modo del organismo natural.

Con la gracia se nos infunden histudes infusasy los donesdel Espiritu Santo; estos
altimos tienen como finalidad perfeccionar las poias del alma y comunicarles un poder
sobrenatural. Las virtudes y los dones son encocierbdo las facultades sobrenaturales del
cristiano. Para pasar de la potencia al acto y eeitar el mal y hacer el bien, este organismo
sobrenatural tiene necesidad del impulso de Diesleeir, de lagracia actual El creyente que
posee la gracia junto con las virtudes infusassydlanes se convierte &mplode las tres divinas
personas, que toman totalmente posesion de él.oc&imh de la inhabitacion trinitaria se
encuentra igualmente en los escritos de muchosicodst Investido de estas energias
sobrenaturales, el cristiano esta capacitado pataar los deberes de la vida cristiana.

A. Royo sintetiza toda esta estructura con lasiaiges palabras: El organismo de la vida
cristiana «esta formado, como base fundamentalgpgracia santificante, que informa la esencia
misma de nuestra alma. De esa misma gracia emandasepotencias del alma los habitos
sobrenaturales (virtudes y dones), que Dios misni@bitando en el alma, pone en movimiento
mediante las gracias actuales. Gracia habituatyahwirtudes infusas, dones del Espiritu Santo,
inhabitacién divina: he ahi la pinglie herenciaatiela justificada’.

La gracia santificante, tanto en su naturalezeméntcomo en sus efectos principales,
constituye el principio formal o el elemengstaticode la vida sobrenatural, porque no es
inmediatamente operativa, es decir, porque no sela@n orden al obrar sino en orden al ser. Por
eso, la vida sobrenatural necesita del elemelimi@mico constituido por las virtudes infusas
(virtudes teologales y morales) y por los donessgiiritu Santo.

¢, Como se desarrolla este organismo sobrenatueal@rdcia santificante es como una
«semilla de Dios», sembrada en el cristiano cosaetamento del bautismo, que por su misma
naturaleza esta llamada a crecer y desarrollarberaAbien, la causa de ese crecimiento y
desarrollo es unicamente Dios. Aunque el cristigime vive en gracia puede merecer ese
crecimiento en determinadas condiciones, sin enobado Dios puede concederlo. No obstante,
no hay que olvidar que ese crecimiento o desarnodloes arbitrario, esta sujeto a leyes y
condiciones establecidas libremente por Dios. @riimente dicho crecimiento se realiza a través
de los sacramentos, las buenas obras y la oracion.

5. La mistica

A. Royo se hace eco en algunos de sus articubmssu obra fundament@ikologia de la
perfeccionde la llamada «cuestion mistica», polémica queecad en Francia a raiz de la
publicacion de la obra de A. Saudreau, titulada grados de la vida espiritu§l896), donde-a
juicio de nuestro auter«se recogen todos los puntos fundamentales decéting misticas. En

% Tomamos este texto de la p. 172 de la cuartadedi® la obrdeologia de la perfeccion cristiar{962).

% A. ROYO, «Monsefior Saudrealbg Vida Sobrenaturad9 (1948) 21. En este articulo y en otro de essenmario,
A. Royo expone una sintesis de la doctrina esplirile A. Saudreau, resumiendo brevemente cadaaisadlibros;
pero antes hace una comparacion entre las tesistd@utor francés y las del P. Juan Gonzalezekantlos autores
que estuvieron muy unidos y coincidieron doctrirexite en muchos puntos.
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esta obra, Saudreau sostiene la tesis de que eiddaespiritual existe un proceso unitario,
continuo y ascensional, que va desde los gradodnfid®s hasta los mas elevados, proclamando
asi la necesidad de las gracias misticas parazalcinsantidad. Esta concepcién de las cosas era
contraria a la opinidbn comun de entonces, que reelgabecesidad absoluta de estas gracias para la
perfeccion, y ensefiaba la existencia de dos cangnos vida espiritual: el camincomuiny
ordinario de laascesisy el caminogratuito y extraordinariode lamistica La tesis de Saudreau
supuso en aguel momento una innovacion radicatjueuél entendia que en el fondo se trataba de
repetir la doctrina tradicional avalada por laggibn de los tedlogos y por la experiencia de los
grandes misticos. Estas posiciones fueron congestpdr P. Poulain en su ob@rados de
oracion. Tratado de teologia mistidd901), donde distingue entre lo que él llamaacion
ordinaria, propia del estado ascético, ydeacion mistica y extraordinariaEste ultimo afirma,
ademas, que las gracias misticas extraordinariammaina condicidon necesaria para alcanzar la
santidad. La clave de esta controversia estabaread® diferente de concebir la naturaleza de los
estados misticos. Para P. Poulain la mistica densisla percepcion experimental e inmediata de
Dios, mientras que para A. Saudreau el elementstitotivo de los estados misticos es la
pasividad debida a la actuacién de los dones gstitsSantd®, pasividad que nada tiene que ver
con el quietismo.

Esta polémica tuvo como efecto positivo despentargran interés por la mistica. En
Espafia la controversia se centré principalmentia enestiéon de la denominada «contemplacion
adquirida». El defensor mas representativo de ws&ign semejante a la de A. Saudreau fue el
dominico Juan Gonzélez Arintero, quien afirmé cogow la unidad de la vida espiritual y la
vocacion universal de todos los cristianos a latioaisArintero se opuso tenazmente a que se
hablara de «contemplacién adquirida», porque aisiojla contemplacion cristiana sélo puede ser
infundida por Dios, es decir, mistica.

Aunque varias décadas mas tarde, A. Royo se sitmnbién en esta misma linea. Al
presentar su reflexion sobre la «naturaleza deistica» comienza diciendo que se trata de «una
de las cuestiones mas fundamentales en la teobtmika perfeccion cristiana, acaso la mas
importante de todas desde el punto de vista tegrespeculativo¥. Tenfa la conviccién firme de
gue la inmensa mayoria de las controversias méstjpa han dividido y siguen dividiendo, a las
principales escuelas de espiritualidad cristiagaetn su origen en la falta de acuerdo sobre qué se
entiende por «misticd% A su juicio no debe responderse esta cuestiéaridmcomo criterio los
textos de los misticos, pues incluso en los escdeun mismo autor mistico podemos encontrar
frases que parecen fundamentar lo esencial deoka$odmas enfrentadas de concebir la mistica.
Por eso, propone optar por un método rigurosantentégico, basado en principios ciertos y en
conclusiones deducidas logicamente. Los datos gsi@mporciona la experiencia de los misticos
hay que tenerlos muy en cuenta, pero solo si sompatibles con las verdadegrtas deducidas
ciertamentede principiosciertos»*®. En cambio, las afirmaciones que se oponen a estdades
teologicamente demostradas habra que rechazapasri, «ya que es imposible que una verdad
venga a contradecir a otra, puesto que todasdsiagn, como de su fuente Unica, de la primera y

% Cf. C. GARCIA, Teologia espiritual contemporanea. Corrientes yspectivasBurgos 2002, pp. 16-20.
3" Teologia de la perfeccion cristianp. 224.

%8 Cf. Ibid., pp. 224-224.

¥ bid., p. 227.
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eterna Verdad, en la que no cabe contradicéfoias conclusiones teoldgicameriertas son
preferibles a cualquier afirmacion contraria demistico, porque tienen su fundamento ultimo en
la revelacion. En cambio, si optaramos por la éepera de un mistico en lugar de apostar por una
opinion teoldgicamentesierta, pero opuesta a dicha experiencia, entonces oaEsiaén un
inmanentismanistico incontrolable, que nos conduciria rapidamahdelirio y a la ilusi6H.

Después de recorrer numerosas definiciones deskicaiA. Royo llega a la conclusion de
qgue el constitutivo esencial de la mistica, lo tusepara y distingue de todo lo que no lo es,
consiste en la actuacion de los dones del Es@anto al modalivino o sobrehumanpesto va
acompafiado casi siempre de una experiencia pasiios o de una accion divina en el dma
No obstante hay que tener en cuenta que las feentamtre la ascética y la mistica no estan
totalmente delimitadas; por eso puede ocurrir quere persona que no haya llegado todavia al
estado mistico se produzcaagto misticomas o menos intenso segun la intensidad conaue a
en ella un don determinado del Espiritu Santocgwersa, una persona que ha llegado a la cumbre
de la vida mistica no debera abandonar nunca éigas propias de la etapa ascética. Por tanto,
vemos que no es lo mismo anto misticoque unestado misticoEste ultimo se caracteriza por el
predominio de los dones del Espiritu Santo sobrgegticio de las virtudes infusas. Ahora bien,
hay que subrayar que no se trata de una situasi@ol@gica propiamente habitual, sino de un
modo predominantede obrar. El estado mistico entendido de un maddgminante y habitual,
sin ningun género de intermitencias, no se da jagndesta vida. En ningdn mistico, por muy
elevado que esté, actuan los dones del Espiritio $arforma continua e ininterrumpida.

Por lo que se refiere a la experiencia pasiva divioo, se trata de uno de los efectos mas
frecuentes y mas ordinarios de los dones, per@s absolutamente esencipliesto que puede
faltar, y de hecho falta en el caso de las pruphaiwas o de las llamadas noches del sentido y del
espiritu. Por esa razon, la experiencia pasiva di#vino no puede ser la nota tipica y esencial de
la mistica. Quienes pasan por esas experiencitssdwches siguen siendo verdaderos misticos,
aungue no experimenten lo divino, 0 aunque experiemeprecisamente lo contrario, es decir, el
absoluto abandono o incluso el rechazo por partBide. Quienes pasan por esas experiencias
siguen estando bajo la accion divina y siguen maatlo las virtudes en grado heroico, incluso en
forma mas sobrehumana que nunca.

Cuando se dice que la mistica es una experigasizade lo divino, se quiere decir que no
es producida por el mistico. Este recibe un influjoducido por el Espiritu Santo. Pero tampoco
se trata de una pura pasividad, sino de una pasivielativa, es decir, de una pasividad
Gnicamente por relacion a quien la causa. No ea pasividad porque el mistico reacciona
vitalmente bajo el impulso del Espiritu Santo, cooperandaefitente con su accith La
intensidad de esta experiencia depende siempra iméehsidad con la que actien los dones del
Espiritu Santo.

Al principio la experiencia mistica es sutil, delila y casi imperceptible, pero poco a poco
se va intensificando hasta llegar a predominae gpstdominio del modo divino de actuar, propio
de los dones, aparece en un primer momento congbeamento completamente extrafio a nuestra

“Obid.

“1 Cf. Ibid.

42 Cf. Ibid., p. 241.

43 Cf. Ibid., pp. 245-246.
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psicologia humana, porque no es connatural a uestnera de ser y de obrar, sino del todo
distinto y trascendente. El mistico lo percibe commoelemento extrafio y como algo del todo
ajeno, es decir, como algo que él no ha produadaipmismo y que tampoco puede retener.

De todas estas afirmaciones, A. Royo saca algooaslusiones que es bueno tener en
cuenta. Una de ellas es que no debe confundimséstica con la contemplacion cristiana. Si bien
es cierto que no puede haber contemplacion crsssanmistica y que la contemplacion es el acto
mistico por excelencia, sin embargo, puede dargsgidtica sin la contemplacion. Muchos autores
gue no tienen en cuenta esto hablan indistintantentanbas cosas como si se tratara de la misma
realidad. La razon de estas afirmaciones radicaurn comprension de la contemplacion,
compartida por muchos autores, como realidad prddymor los dones intelectivesobre todo
por el don de sabiduria y de entendimientpno por los dones afectivos. Puede ocurrir quare
mistico predominen los dones afectivos pero nortectivos y, por tanto, no se produzca la
contemplacion. Aunque lo ordinario es entrar eesthdo mistice-al menos de manera plena y
perfecta por la contemplacién; eso se debe a que los digldSspiritu Santo estan en conexion
con la caridad, y juntamente con ella crecen ta@dts vez. Por otra parte, es raro que los dones
intelectivos no actien alguna vez en el misticass$ifuera parece que esos dones no tendrian
razon de ser en algunos misticos y permaneceriasosc

Otra consecuencia importante a tener en cuerda, gferto modo ya sefalada mas arriba,
es la compenetracion mutua entre la ascética yidtica de tal manera que no se da nunca la
asceética en estado puro ni tampoco la misticatad@guro. El asceta actia a veces misticamente,
y el mistico, ascéticamente. Sin embargo, eso mpdenque hablemos de estado ascético para
referirnos a aquel en el que predominan los adoéti@os, y de estado mistico para referirnos a
aquel en el que predominan los actos misticos. Tamibs dones del Espiritu Santo pueden actuar
en el estado ascético, aunque tal vez débilmedeefgrma casi imperceptible, sobre todo durante
los primeros pasos de la vida espiritual. Eso $& deque las disposiciones imperfectas del alma
que recibe el impulso del Espiritu Santo no permoita cosa. Puede ocurrir igualmente que las
almas misticas, incluso las que han alcanzado dasaftas cumbres de la vida espiritual, necesiten
a veces proceder como los ascetas por no expeamentalgin momento dado la influencia
sobrenatural del Espiritu Santo.

Una ultima consecuencia, muy importante desdeuprtopde vista practico, consiste en
reconocer que la mistica no es una gracia anorraatraordinaria, sino una gracia a la que todos
los cristianos estamos llamados y de la que paaiicos mas o menos aun cuando nos
encontremos en los albores mismos de la vida tsgirEn realidad, entre la ascética y la mistica
no hay una barrera infranqueable para nadie. Kl gasla una a la otra se hace de una manera
completamente normal e insensible, puesto que dtiaaino se diferencia de la ascética mas que
por el predominio de ciertos actos que ya empi@zaroducirse, aunque sea raramente y con poca
intensidad, al comienzo de la vida cristidna

A. Royo hace remontar esta vision de las cosas arigenes del cristianismo. Dice asi:
«Esta doctrina, llena de luz y de armonia, devualMa vida cristiana toda la grandeza y la
sublimidad que admiramos en la época de la Iglasmaitiva, donde el espiritu cristiano alcanzo
indudablemente su maximo florecimiento y esplendor.la época de los apodstoles y de los

4 Cf. Ibid., p. 252.
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primeros siglos del cristianismo, lo “sobrenatura¢htendido en el sentido mas impresionante,
como sinénimo de heroico o sobrehumaeoa la atmosfera normal que se respiraba endaigl
de Jesucristo. Fue después cuando se fueron inteodio complicaciones y divisiones en lo que
de suyo era facil y sencillo. Se alteraron y coogwbn los caminos del Sefior y empezaron a
escasear los santda»

Con la mayoria de los historiadores de la espiidtad, A. Royo sefiala el siglo XVII como
el momento en el que se dio un cambio negativosem lastoria: «Desde el punto de vista de la
doctrina ascético-mistica, la época de mayor cadriug desbarajuste comienza en los primeros
afos del siglo XVII y se extiende casi hasta ppios de nuestro siglo [se refiere al siglo XX], en
los que comenzd la reaccion de retorno a los gmmiacipios de la verdadera mistica
tradicionals®.

6. Relaciones entre la perfeccion cristiana y la mistica

A. Royo considera que una de las cuestiones nrésogertidas entre las diversas escuelas
de espiritualidad cristiana es la relativa a lé&cienes entre la mistica y la perfeccion cristidta
torno a esta cuestion existen principalmente degpmes: la de quienes afirman la existencia de
una unica via para todos los cristianos, considierda ascética y la mistica como dos etapas del
anico camino que todos deben recorrer para alcdazperfeccion, de tal manera que la etapa
asceética constituya como la base y preparacionlpagtapa mistica, en la que Unicamente puede
lograrse la plena perfeccién; y, en segundo lugate quienes afirman la dualidad de vias, la de la
ascética y la de la mistica, a través de las cisagaede llegar indistintamente a las mas altas
cumbres de la perfeccion cristiana. Quienes sastiesta segunda posicién consideran que la via
asceética es el camino normal y comun, mientradajuoéstica seria la via extraordinaria por la que
la providencia divina conduciria sélo a un grup@ifagiado de cristianos.

Dilucidar bien esta cuestion desde el punto d&\erico tiene una gran trascendencia a
nivel practico. Por lo que llevamos diciendo hasfai, la posicidn de nuestro autor en este tema es
clara. Defiende la unidad de la vida espirituahstderando que la mistica entra de lleno en el
desarrollo normal de la gracia. Sostiene igualmeqnie la perfeccion cristina se encuentra
anicamente en la via mistica. Y, siguiendo a Saudyea Arintero, proclama que todos estamos
llamados, al menos de forma remota y suficientesdto a la santidad o a cualquier santidad, sino
a la santidad mistica. Esta llamada remota y sufiei se convertird en proxima y eficaz si el
cristiano no opone ningun obstaculo y correspomeleénte a la accién divina. Ahora bien, la
mayor o menor altura alcanzada en la vida misggeedera conjuntamente del grado de fidelidad
o de correspondencia por parte del alma y principate de la libre determinacién de Dios, es
decir, del grado de santidad a la que Dios tengdgstinada a una persona.

La perfeccion cristiana se encuentra inicamenta eila mistica, porque al consistir en la
perfeccion de las virtudes infusas y dedaidad, dicha perfecciéon no se puede alcanzar si no es
por el predominio de los dones del Espiritu Sagte hace que las mencionadas virtudes actien
de un modo sobrehumano o divino. Y eso sélo oaear®rma predominante en la etapa mistica.

* hid.
8 hid.
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7. Los dones del Espiritu Santo

A. Royo concede una gran importancia en su reftesiobre la teologia de la perfeccion
cristiana a los dones del Espiritu Santo, debid® @strecha relacion que guarda con la misma
perfeccion y con otros problemas que se planteaasenambito. Ya hemos visto la relacién que
existe entre la mistica y los dones. Ellos congtitulo esencial de la mistica, segun la definicion
gue da de ella nuestro autor. Hoy dia se admita@inorante la doctrina sobre la existencia de los
dones del Espiritu Santo, aunque se discute sobnatsraleza y su fundamento. El fundamento
biblico méas claro lo encontramos en Isaias 11, 3egun el texto masorético habria seis dones,
porque se repite el don de temor y falta el dompiddad, aunque se conserva la estructura del
septenario, con lo cual no faltaria un cierto fundato en el texto original para hablar de siete
dones. La version de los Setenta y la Vulgatadatitroducen en séptimo lugar el don de piedad.

Actualmente los exegetas estan de acuerdo en vestenpasaje de lIsaias la lista de
carismas que caracterizan al soberano ideal yt@idiMesias. Se trataria de carismas mesianicos,
concedidos no para la santificacion individual détsias, sino para beneficio directo de la
comunidad, y tampoco se otorgan a todo el munddistimciérf’. Sin embargo, pronto los Padres
de la Iglesia, el Magisterio (concilios, liturgiaatecismos y documentos de los papas) los
aplicaron también a todos los fiefesNuestro autor justifica esta extensién a todsscleyentes
cristianos argumentando a partir de esas palalwasad Pablo que dicen: «Pues a los que de
antemano conoci6, también los predestind a repmotiugnagen de su Hijo, para que fuera él el
primogénito entre muchos hermanos...» (Rm 8, 29)efas palabras se deduce que todo lo que
hay de perfeccion en Cristo, nuestra Cabeza, siopuminicable se encuentra también en sus
miembros unidos a él por la gracia. Como los datedsEspiritu Santo son comunicables v,
ademas, como ensefia santo Tomas de Aquino, sosanesepara la salvacion, y dado que en lo
necesario la gracia es al menos tan prédiga comuatiaraleza, no pueden faltar en la vida
cristiana.

Para decirnos lo que es un «don» en general, yo Reroge la definicion que da de él A.
Gardeil; segun este autor don es «todo aquellougaepersona da a otra por propia liberalidad y
con benevolencia». El don se caracteriza por dafntente gratuito y no por exigir nada en

47 Cf. R. CANTALAMESSA El canto del Espiritu. Meditaciones sobre el Varitor, Madrid 1999, p. 188.

8 R. Cantalamessa sefiala que en la era patristitasty la escolastica, jamas se pensé hacer dietesdones un
«tercer género», una entidad aparte, algo queiesiua medio camino entre la gracia santificantesycarismas.
Hasta entonces se consideraban como una «ramaficadal dentro del universo de los carismas, quaieeen si los
dones en los que el aspecto de don particular lpeaobre el aspecto de don para el bien de tos.ochlgunos
siglos mas tarde el tema de los siete dones détifispanto entr6 en una nueva fase de su desarmtipezando a
perder toda referencia a los carismas y a constt@n categoria aparte. A partir de esa épocaathss los autores
espirituales escribieron un tratado, mas o mentsne®, sobre los dones del Espiritu Santo. Hastanblral del
concilio Vaticano 11, la reflexién sobre el EspiriBanto, en Occidente, sigui6 viva y creativa éastamente en el
ambito del tema de los siete dones. IBfd., pp. 189-190. Teniendo en cuenta esta evolucionCahtalamessa
considera que «la inmensa literatura espirituatesebtema de los dones del Espiritu Santo conserwalidez por la
doctrina ascética y mistica que en ellos ha haladexpresion y, en muchos casos, como documetubiagrafico.
Pero lo cierto es que necesita una revisién radicatjue exige esta profunda revision no es séleeho de que, con
la nueva comprension de Is 11, ya ha empezaddealéah la teologia de los siete dones una verddubese biblica; es
sobre todo el hallazgo de la auténtica doctrintidailole los carismas. La doctrina de los donegdplritu Santo se ha
desarrollado sobre el vacio que ha dejado la téolbg los carismasthid., pp. 192-193.
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retorno, aunque la gratitud no queda excluida, péree excluye la exigencia de la gratitud. A
veces el donante pone como condicion que se hagaamuso del don.

Por lo que se refiere a los dones de Dios, él mismel mayor de todos, o su Espiritu
Santo, que es el amor con el que Dios se ama &ssiony nos ama a nosotros. En la categoria de
don entran todos los dones naturales que Diosdnksecriaturas; también los carismas y todo tipo
de gracias y las virtudes infusas. Pero cuandaahaid de dones del Espiritu Santo nos referimos
propiamente a los siete dones enumerados por tel tkxIsaias 11, 2-3. A. Royo los define en
estos términos: «Los dones del Espiritu Santo sdmwtds sobrenaturales infundidos por Dios en
las potencias del alma para recibir y secundarfaditidad las mociones del propio Espiritu Santo
y al modo divino o sobrehumanox». Para mostrarcangle de esta definicion nuestro autor sefiala
las diferencias que existen entre los dones yitastes infusas.

La primera diferencia entre los dones y las vetithfusas esta en que estas ultimas tienen
comocausa motorda razén humana, aunque ilustrada por la fe y @ierbajo la previa mocion
de Dios (gracia actual). En cambio, en el casmdealbnes la causa motora es el mismo Espiritu
Santo. Por eso, del habito de las virtudes infusademos hacer uso cuando queramos
—presupuesta la gracia actual, que a nadie se-hiagantras que los dones so6lo actian cuando el
Espiritu Santo quiere moverlos. En este caso elente sbélo puede cooperar a esa mocion
—aungue de manera consciente y kbn® poniendo ningun obstaculo y secundando coridadi
el impulso del Espiritu Santo. También puede caopdisponiéndose para que el Espiritu Santo
pueda actuar. En este sentido puede hablarse d&asiacciones comrausa dispositivale la
actuacion de los dones. También pude hablarse éstros actos comoausa meritoriade la
actuacion de los dones, aunque solo sea de marama;, en cuanto que con nuestras acciones
sobrenaturales podemos merecer el aumento dede,gde las virtudes infusas y de los mismos
dones del Espiritu Santo en cuahtibitos Pero nuestro autor subraya que cualquiera quelsea
grado de perfeccion habitual que alcancen en rasdds dones, su actuacion estara siempre
completamente fuera del alcance de nuestro litredalo. Es decir, el Espiritu Santo los actuara
cuando quiera y como quiera, sin que nosotros posldracerlo jamas por nuestra cughta

Otra diferencia sobre la que nuestro autor inseteradamente estd en el modo de actuar.
Las virtudes infusas, al tener al hombre por mgt@omo norma o regla a la raz6n humana
iluminada por la fe, imprimen a sus actosreldo humanaue les corresponde. En cambio, los
dones, que tienen al Espiritu Santo por causa mg@t@or norma o regla, hacen que las virtudes
actien de umodo divinoo sobrehumanoDe esta diferencianos dice A. Roye se deducen dos
consecuencias de importancia excepcional pareolagi@ ascética y mistica: 1) la imperfeccion
radical de las virtudes infusas pomidalidad humanae su obrar y la necesidad imprescindible
de que los dones del Espiritu Santo vengan enwglagyara proporcionarles swdalidad divina
sin la cual jamas las virtudes infusas podran alasu plena perfeccion y desarrollo; y 2) la
imposibilidad de una operacion de los donesnatlo humanoporque sumnodalidad divinaes
precisamente un elemento de diferenciacidbn espaciiéspecto a las virtudes infusas. Una

49 Seglin R. Cantalamessa, el interrogante que guiésalrrollo de la reflexion sobre los dones delritaSanto en la
nueva fase, que llevé a una nueva comprensiontertasna, fue precisamente el que se preguntabka miifierencia
existente entre los dones del Espiritu Santo yitagdes.lbid., p. 190.

¥ Teologia de la perfecciom. 159.
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operacion de los dones del Espiritu Santmatlo humaneeria una contradiccidh Esta Gltima
cuestion tiene para nuestro autor una importanetdsiya a la hora de solucionar correctamente
una de las principales cuestiones controvertidadadéeologia ascética y mistica: la de la
pretendida doble operacién del Espiritu Santo. dlacgdn se encuentra principalmente en el
comentario de santo Tomas de Aquino a $amtenciasde Pedro Lombardo. En esa obra el
Aquinate distingue especificamente a los dones€dplritu Santo de las virtudes infusas por su
modo distinto de actuar. Las virtudes infusas moealealma almodo humanosiguiendo la regla

de la razon iluminada por la fe, mientras que losed la mueven ainodo sobrehumano
siguiendo el impulso del Espiritu Santo. El Aquinafiade ademas que «se distinguen en esto». En
la Suma de teologita solucion no aparece tan claramente expresad#ldnodo que algunos
tedlogos piensan que el Aquinate modificd su peremam Sin embargo, esa no es la lectura que
hace nuestro autor, quien sefiala otros textosadéb $nas proximos a su muerte para mostrar que
su opinién siguié siendo la misma tanto al finakdevida como en su obra de juventud

Otra diferencia consiste en que en el ejerciciolade virtudes infusas el creyente se
encuentra en pleno estado activo; sus accionesazan almodo humanoy tiene plena
conciencia de que es él quien obra cuando quiemnp quiere, aunque siempre bajo el impulso
de la gracia actual. En cambio, el ejercicio dedomes es completamente distinto. EI Espiritu
Santo es el que tiene el principal protagonismogntnas que el creyente se convierte en
instrumentoconsciente y libre que secunda la mocién divinaseShabla de pasividad es sélo en
relacion al agente divino, pero en realidad el enés realiza una actividad vivisima, aunque Unica
y exclusivamente para secundar la accién divina, adierarla ni modificarla con iniciativas
humanas. En este sentido puede decirse que elnteegbra instrumentalmente lo que en él se
obra, produce lo que en él se produce, ejecutaidoen ella ejecuta el Espiritu Santo. Esto esta
lejos de la estéril inactividad del quietistho

Otra de las cuestiones que se plantea A. Roy@ctsp los dones del Espiritu Santo es la
de su necesidad. Cuestion a la que ya hemos radpotel pasada mas arriba. También en este
caso sigue de cerca a santo Tomas de Aquino. Caspdnde que los dones son necesarios para
la perfeccion de las virtudes infusas; son necesdembién para alcanzar la salvacion eterna,
aungue no son necesarios para realizar todos yuredde los actos saludables. La necesidad para
alcanzar la perfeccion de las virtudes infusasae®ds importante desde el punto de vista de la
teologia de la perfeccion. Esta necesidad se deoe &s virtudes infusas poseen ciertos defectos
gue no pueden corregir por si mismas, sino bajafllzencia de los dones. Eso no quiere decir que
las virtudes infusas sean imperfectas en si mis@lasontrario, en si mismas son realidades
perfectisimas, estrictamente sobrenaturales y abvihas virtudes teologales son incluso mas
perfectas que los mismos dones del Espiritu Saeto, las poseemos imperfectamente a causa de
la modalidad humana de su actuacion, que se debb@eomodacion al funcionamiento natural del
ser humano cuando estan regidas por la simple rdméminada por la fe. Por tanto, su
imperfeccidon no esta en si mismagie de hecho son perfectisimasino en el modo imperfecto
con que nosotros las poseemos a causa de nuegira jpnperfeccion humana. En cambio, bajo la
accion de los dones se encuentran, por asi deeatosu propio ambiente». Por esta misma razén

>L Cf. Ibid., p. 133.
%2 Cf. Ibid., pp. 157-158.
%3 Cf. Ibid., p. 161.

© Dominicos 2009 Paginals8



las virtudes infusas que mas necesitan el auxditod dones son las teologales; en el ejercicio de
estas Ultimas consiste principalmente la perfeccitstiana en su pleno desarrdflo

7. El desarrollo normal de la vida cristiana

Este es uno de los temas mas amplios estudiadoeugstro autor en relaciéon con la
espiritualidad. También aqui A. Royo comienza rééndonos los distintos enfoques que existen.
Unos presentan este desarrollo de la vida crigewin las tres vias tradicionalgairgativa
iluminativa y unitiva, describiendo en torno a ellas las principalegaataristicas por las que va
atravesando el creyente. Otro enfoque consiste @msiderar esas misma etapas como
compartimentos estanco, sosteniendo que en caddeueldas el cristiano puede llegar a alcanzar
la perfeccion. Esta opinion es tachada de inadieisiin tercer enfoque consiste en presentar el
desarrollo de la vida cristiana en torno a la wdaoracion, como hace santa Teresa de Jesus en su
genial obraLas moradas/ también el P. Arintero en la parte final deibud Cuestiones misticas
publicada luego de forma independiente con elditBfados de oracion Otros, finalmente,
prescindiendo mas o menos del orden cronoldgicajuen pueden producirse los fendbmenos,
agrupan en secciones homogéneas los principaleéssrdel santificacion. Este es el caso de santo
Tomas de Aquino, que habla de tres grados: elgierilacipiantes el de losaprovechadoy el de
los perfectos mas cercano en el tiempo es igualmente el cad®. dgarrigou-Lagrange en sus
obrasPerfeccién y contemplacidnenLas tres edades de la vida espiritial

Cada uno de estos enfoques tiene sus ventajapmvardentes. Asi, el primero tiene la
ventaja de acercarse mas a los hechos tal y commdecen en la realidad, pero corre el riego de
aislar cada una de las tres etapas de la vidaiteapity olvidar la compenetracion y
complementariedad que existe entre ellas. El eefaguntrado en los grados de oracién, aunque
esta avalado por la experiencia de algunos mistiaowhién tiene sus inconvenientes, sobre todo
el de no resolver muchos problemas asociados quswagiendo a la hora de ir exponiendo cada
grado, o de perder de vista los grados si se oeanpaesolver esos problemas. Por su parte, el
altimo enfoque mencionado procede con mucha cldndavita muchas repeticiones, pero se ve
abocado a estudiar por separado cosas que eralaedtiestan intimamente unidas. Esto muestra
gue no existe un método que reuna todas las vengagaite todos los inconvenientes. Y eso se
debe a la complejidad y al caracter misterios@adaitma vida espiritual, y a la riqueza de matices
que se producen al combinarse la accion divina leoespecial psicologia de una persona
determinada. Lo cual hace que sea casi imposHtiar tle reducir la vida espiritual a esquemas y a
categorias humanas. El Espiritu Santo lleva a aadgor caminos muy distintos hasta la cumbre
de la perfeccion. Incluso puede decirse que cadsopa tiene su propio camino, que nunca se
repite exactamente en ningun otro caso. Asi comexigien dos fisonomias exactamente iguales
en cuanto al cuerpo, lo mismo ocurre con respdcttrer®.

Sin olvidar esto, para describir el desarrolldaleida espiritual podemos descubrir ciertas
etapas comunes, aunque no se trate mas que de plenteferencia que nos sirvan para precisar el
grado aproximado de vida espiritual en el que se@mtra una determinada persona.

>4 Cf. Ibid., pp. 168-173.
%5 Cf. Ibid., p. 270.
%6 Cf. Ibid., p. 271.
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Reuniendo los tres enfoques principales que acabala mencionar, A. Royo propone
cuatro etapas en el desarrollo de la vida espiitigtiana "

1) A la primera etapa la denomina, con la termigi@ale santa Teresa de Jedtrsla ronda del
castillo. Y aqui sitia, en primer lugar, a aquellas persosa las que la vida cristiana esta
totalmente ausente; y, en segundo lugar, a qurem@sseen mas que un barniz cristiano.

2) Luego viene laia purgativa que se caracteriza plar caridad incipienteo por la aparicion del
primer grado de la caridad. Esta via comienza auahareyente desea sinceramente vivir como
cristiano. Santo Tomas habla en este caso de wwrypacion fundamental por apartarse del
pecado y resistir a sus concupiscencias. Esta etapeide también con las tres primeras moradas
de las que habla santa Teresa de Jesis®moradascon sus correspondientes modalidades de
oracion.

3) La tercera etapa es la devia iluminativa caracterizada por umaridad proficiente Comienza
cuando el cristiano se ha decidido a emprendervidaasélidamente piadosa y adelantar en el
camino de la virtud. Su principal preocupacion ste enomente-segun santo Tomasonsiste en
crecer y adelantar en la vida cristiana, aumentandmrroborando la caridad. A esta etapa
corresponden las moradas cuarta y quinta de labahla santa Teresa de Jesus.

4) En cuarto lugar viene haia unitiva que se corresponde condaridad perfecta Comienza
cuando la vida de oracion constituye como el fopd® respiracion habitual del creyente, aun en
medio del cumplimiento fiel de las ocupaciones lyalles propios de su estado. En esta etapa se da
la unién intima con Dios. Segun santo Tomas, ea estado la preocupacion fundamental del
cristiano consiste en unirse a Dios y en gozarldesta etapa se corresponde con las moradas
sexta y séptima de las que nos habla santa Teresa.

8. La contemplacién cristiana

A. Royo habla de la oracién contemplativa al trata la vida de oracion y dentro del
contexto de los grados de oracion. Estos ultimt@neaaspirados en los que menciona santa Teresa
de JesuUs en su obkas moradasaunque no todos los autores coinciden en el rmmieen la
terminologia. Nuestro autor hablara de los nuevadag siguientes: la oracion vocal, la
meditacion, la oracion afectiva, la oracion de diogad, la oracion de recogimiento infuso, la
oraciéon de quietud, la oracion de union simpleyrkcion extatica y la oraciéon transformativa. Los
tres primeros corresponden a la etapa ascéticayagto sefiala el momento de transicion de la
ascética a la mistica, y los otros cinco corresporit lleno a la etapa mistita

¢En qué consiste la contemplacion cristiana? Emergjuaje coloquial se habla de
contemplacion en el sentido de mirar algo con aaltiin; se contempla todo aquello que nos
produce admiracion y cautiva nuestro espiritu. &nldo, la contemplacion cristiana es otra cosa.
A lo largo de la historia del cristianismo nos amcamos con numerosas definiciones de la
contemplacion que coinciden en lo fundamental eesrden afirmar que se trata de una suspension
admirativa del entendimiento ante la verdad suprgmeses Dios.

" Cf. Ibid., pp. 272-277.
%8 Cf. Ibid., p. 652.
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Al exponer este tema, A. Royo sigue también muycdeca las huellas del Doctor
Angélico. Como él sitia la contemplacidon en lasepoilas espirituales del alma: en el
entendimiento (posible o especulativo) y en la ntad. Esto le lleva a mostrarse critico en este
punto con la doctrina de algunos misticos como EcRalysbroeck, Taulero, etc., para quienes la
cima de la contemplacion consistiria en la totaktya y silencio de las potencias del alma. La
sustancia de Dios seri@egun ellos totalmente inmediata a la sustancia del alma oupitiva;
se trataria de «un contacto substancial de amisaansias®. En cambio, para la tradicion que
sigue nuestro autor, la contemplacién, esencialkeneaiblando, se realiza en el entendimiento, pero
también en la voluntad, porque si el objeto dedatemplacion es la verdad, es razonable que
pertenezca al entendimiento, que tiene como propnocer la verdad. Pero la contemplacion es
antes una cuestion de la voluntad, porque esalimé mueve al entendimiento a contemplar. La
voluntad sigue presente a lo largo de todo el po@®rque la contemplacion de las cosas divinas
enardece en el alma el fuego del amor divino yeskd de unirse a Dios en la vision beatifica; y
estos actos son propios de la caridad y de la @&speer que estan en la voluntad. La
contemplacion, después de realizada, afecta iguéénzela voluntad, porque produce en ella una
gran quietud, una gran paz y un gozo del espituagtimula la caridad; y ésta, a su vez, mueve y
estimula a seguir contemplando.

La contemplacion se distingue de los carismase esitas cosas, porque estos ultimos se
nos conceden para la edificacion de la comunidadgsie repercutan necesariamente en la
santificacion personal de quien los recibe. En ¢ajé contemplacion es santificadora, se ordena
al bien espiritual de quien la experimenta. Paeapurra se necesita la intervencion de los dones
intelectivos del Espiritu Santo (sabiduria, entemeinto y ciencia), que como los demas dones son
inseparables de la caridad. Se necesita tambigratéa actual que mueva el habito de los dones.
La contemplacion supone un acto de fe muy vivofddma inmediata, la contemplacion procede
de la fe informada por la caridad y reforzada psrdones intelectuales del Espiritu Santo. La fe
informada por la caridad proporciona la sustanelaadto, y los dones intelectuales proporcionan
el modo sobrehumano. La contemplacion es una dientaa de vision; pero no es de caracter
discursivo. La contemplacion es un acto lleno devslad y dulzura; pero no puede realizarse sin
la previa rectificacion de las pasiones.

Después de examinar los fundamentos teolégicda dentemplacion, A. Royo se detiene

a presentar lasaracteristicas psicolégicage la contemplacion. En primer lugar hay que sudra
gue nadie puede ponerse a contemplar cuando leaplaa basta con que uno quiera, es necesario
gue intervenga el Espiritu Santo. El creyente pyedebe disponerse para recibir esa accion del
Espiritu Santo. Entre las principales disposiciapaserales nuestro autor sefiala las siguientes: 1)
una gran pureza de corazoén; 2) la sencillez deiesmjue consiste, ante todo, en reducir todas las
cosas a la unidad, viéndolas a través de Diosa 3)umildad de corazdn, que es una de las
condiciones mas indispensables; 4) el recogimiprifundo; 5) la practica cada vez mas intensa

%9 |bid., p. 685. A. Royo afirma en otro sentido que la comtiacion suele producir la suspensién de las piaenes
decir, que con mucha frecuencia, al entrar en faecoplacion el contemplativo siente la incapacigdarch realizar lo
que se llaman actos adicionales, esto es, aqugliesno son propios de la uniébn mistica, como pempjo rezar
cualquier oracién vocal, o leer unas lineas deihm piadoso, o ponerse a pensar en algun tema geeeral, toda
iniciativa humana independiente o al margen ded#a divina (cf.Ibid., p. 644).
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de las virtudes cristianas, sobre todo las teodésgd) la practica asidua de la oracién; y 7) una
tierna y entrafiable devocién a la virgen M3tia

Ahora bien, la contemplacion puede ocurrir tamloiénimproviso, sin ninguna preparacion
previa. En cambio, otras veces no se alcanza psrgoé uno se prepare para ella. Por otra parte,
una vez que se ha recibido la mocion del Espiint@ el orante no la puede intensificar por mas
esfuerzos que realice, esfuerzos que solo serdegavbstaculo a la accion divina. Un creyente se
hunde en el misterio de Dios Unicamente en la naegién el grado que Dios quiere. Lo mas
frecuente es que esta experiencia tenga un comie®oaya intensificando y luego vaya
disminuyendo poco a poco hasta desaparecer del pedw puede ocurrir también que aparezca y
desaparezca bruscamente sin que el alma haya hbsbtutamente nada ni para provocarla ni
para alejarla. Ordinariamente no se puede interiulapontemplacion por propia iniciativa. El
orante se siente en dependencia absoluta de latadldivina. Depende solo de Dios concedernos
esta experiencia de la contemplacién, y s6lo ddepende aumentarla o retirarla. Esto inspira
sentimientos de humildad en el contemplativo, quiescubre que su papel es muy secundario,
semejante al del pobre que alarga la mano.

Aunque en la contemplacidon el creyente reaccidtemente y coopera con todas sus
fuerzas a la influencia divina, sin embargo, hag decir que se trata de una accion recibida, de un
efecto inmediato de la gracia cooperante.

El conocimiento de Dios que se tiene durante faeroplacion no es claro y distinto, sino
oscuro y confuso. Trasciende el modo discursivoladeazén humana. Es un conocimiento
intuitivo, que se percibe pero no se puede expresar propiedad a base de discursos y
razonamientos. El orante no sabe expresar comlathlo que le pasa. Se trata de una experiencia
inefable. Pero el orante tiene la plena seguridadui se encuentra bajo la accién divina. Dios le
concede una presencia de amifgda contemplacién repercute también con frecuerciael
cuerpo. Nuestro autor se detiene en sefialar lasipaies repercusiones de la contemplacién en el
cuerpo (alteraciones visibles del organismo: las ge empafan, la respiracion se vuelve débil e
intermitente, los miembros se paralizan en pattealer vital disminuye, etc.).

Como repite insistentemente santa teresa de Jasaigje las notas mas caracteristicas e
inequivocas de la verdadera contemplacion cristeengue debe traducirse en la practica de las
virtudes cristianas. El orante sale de la conteanfieimpulsado a poner en practica la humildad,
la perfecta abnegacion de si mismo, el espiritgsateificio, el amor a la cruz y, sobre todo, el
amor de Dios y del préjimo de forma heroica. Dedatrario podemos estar seguros de no haber
alcanzado la verdadera contemplacion cristianaoldétante, hay que recordar que en las primeras
oraciones contemplativas la transformacion del teramo es con frecuencia tan profunda como
para hacer desaparecer de su corazén toda cladefeldos, ni siquiera los involuntarios. La
contemplacion ayuda muy eficazmente a la santificadel orante, pero no hace de él, de forma
instantanea y necesaria, un sihto

Como Juan Gonzalez Arintero, A. Royo habla de lamdmiento universal a la
contemplacion. Por el mero hecho de estar llamaddes perfeccion cristiana, todos estamos

¢ Cf. Ibid., pp. 710-712.
®1 Cf. Ibid., pp. 700-701.
62 Cf. Ibid., p. 702.
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llamados, con un llamamiento remoto y general, @datemplacion, porque no puede haber
verdadera perfeccion sin contemplaciéon. Pero eidhaiento proximo y particular para entrar de
hecho en la contemplacién se manifiesta por cisgéales caracteristicas. El primero que propuso
dichas sefiales fue Taulero en su dbstitucione&®. A la hora de exponer los grados de la oracion
A. Royo cede la palabra abundantemente a los wdspara que cuenten su experiencia, sobre
todo a santa Teresa de Jesus.

83 Cf. Ibid., p. 713.
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