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El amor por excelencia:
Esbozo de espiritualidad en Origenes,
segin su Comentario al Cantar de los Cantares

Pese a que el término “espiritualidad” es de procedencia reciente', la
realidad, que designa, es bien conocida por los Padres de la Iglesia como una
"actitud fundamental préctica del hombre en cuanto consecuencia y expresi6n
de 1a comprension religiosa de la existencia a partir de opciones dltimas"?. Un
acceso adecuado a la comprension de tal "espiritualidad” ofrece, sin duda, el
vocablo spiritus, spiritalis, acorde al origen etimoldgico del término, que
aparece con llamativa frecuencia e intensidad en los Padres de los primeros
siglos.

Cabe recordar, que el hombre, desde siempre, se comprende como
“espiritu” y no s6lo como cuerpo o materia. El “espiritu”, pues, abre
misteriosamente la totalidad del ser a la verdad. Siendo "espfritu finito",
como tal trasciende hacia un fin Gltimo,-el dnico, que le hace ser feliz en
cuanto "Espfritu infinito". El hombre vive, sin duda, tal trascenderse en
una permanente tensién problemadtica entre espiritu y organismo, pero sin
que se constiluya en un ser doble. Por el contrario: el ser humano
encuentra en esta tensién su armonfa.

Nos pemite apreciarlo fres grandes vertientes de “espiritualidad
patristica”, que se articulan como:

1. Movimiento del espfritu humano hacia dentro y como tal
interrelacionado con el eros platénico, pero cuestionado a 1a luz del dgapé
biblico.

' A. SOLIGNAC, Spiritualité, DSp 14 (1989) 1142-1160.

* H. Urs VON BALTHASAR, Das Evangelium als Norm und Kritik aller
Spiritwalitat in der Kirche, en Spiritus Creator. Skizzen zur Theologie 111,
Einsiedeln 1967, 247-263,
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2. Apertura del espfritu finito al infinito se transforma en decisién a
través de la praxis, de acuerdo con el pensar aristotélico, pero desafiado a
partir de la gratuidad de la accion de Dios.

3. Trascendencia aspirada como aparheia a manera estoica, pero
sublimada en una "indiferencia” casi ignaciana, al ser medida desde lo
absoluto.

Resalta aquf una inversién decisiva de perspectivas en la respuesta de
los Padres con respecto a lo que el contexto ofrece a 1a pregunta: ;c6mo se
interrelaciona el espfritu humano con el Espfritu Absoluto? Los Padres
comprenden la relacién del espiritu finito con el infinito, no sélo "desde
abajo”, sino también "desde arriba”. Llevan a cabo una complementacion,
que se sintetiza en la persona de Jesucrisio y desde ella en el "servicio
desinteresado” por amor a Dios y al hombre. A la luz del Evangelio, este
amor se constituye en méxima de espiritualidad en cuanto "vida en el
Espiritu".

Lo cual puede apreciarse con nitidez en el Comentario al Cantar de
los Cantares de Origenes, texto de singular importancia para el autor en
cuanto "iniciador de la mistica cristiana™, donde el vocablo "spiritus"
aparece con relativa frecuencia. El uso de tal vocablo se articula en tres
lineas fundamentales de comprension, bastante generalizada en la
literatura patristica: 1. El espiritu versus lo material®; 2. El "sentido
espiritual'’; 3, El Espiritu Santo en cuanto Espfritu de Dios®.

Para detectar el significado, que proyecta dicho vocablo sobre 1a
"espiritualidad” en el Cantar de los Cantares’ , trataré de poner de relieve

> H. CROUZEL, Die Spiritualitat des Origenes. Thre Bedeutung fiir die
Gegenwart, TQ 165 (1985) 132-142. (Trad. por H. Urs von Balthasar).

4 Hay 26 textos directos, junto con 5 citas en Co Can que explicitan esta
dimensi6én espiritu-espiritual versus lo camal y material, y se lo aplica a las
distintas realidades como el "amor”, ¢l "vino", etc.

% $e encuentran 35 textos junto con 4 citas en el Co Can,

¢ El texto origeneano contiene 47 textos al respecto y una cita.

7 Se trata de un intento modesto y puntual en cuanto lectura monogréfica,
del todo interrelacionada con un complejo proyecto de investigacién, favorecido
por Fondecyt 1993. Para la temética, ampliada a toda la obra origeneana



ECUAM

Ediciones Cuadernos Mondsticos

Catalogo

de nuestras publicaciones

LA SANTA REGLA COLECCION NEPSIS
SAN BENITO SULPICIO SEVERO
LA REGLA DE LOS MONIES VIDA DE SAN MARTIN DE TOURS

Edicién bilingiie. Texto critico de
A.de Vogiié - ], Nenfville.
Traduccién P. Saenz.

1990. 212 pp. US$S 13.-

PEDRO ALURRALDE

TOMANDO POR GUIA

EL EVANGELIO

(Releyendo la Regla de San Benito)
Presentacion del Cardenal

Eduardo Pironio.

2¢ ed. 1991. 254 pp. US$S 8.

Introduccion E. Contreras.
Traduccién P. Saenz. 1990

xxxvi, 40 pp. U$S 5.-

SAN DOROTEO DE GAZA

CONFERENCIAS
Introduccion y Traduccién F. Rivas.

VIDA DE DOSITEO
Introduccién y Traduccién M. de
Elizalde.

1990. xxvi, 148 pp. U$S 7.-
SAN MAXIMO EL CONFESOR
CENTURIAS SOBRE LA CARIDAD
Introduccion A. Costa.

Traduccién P. Saenz.

1990. xxvi, 94 pp. U$sS 5.-



COLECCION NEPSIS

REGLA DE SAN BASILIO
Traduccién B. Bianchi di Carcano y
M. E. Sudrez.

Notas M. Alexander y E. Contreras.
1993, xxii, 142 pp.

U$S 15.-
JUAN CASIANO
INSTITUCIONES CENOBITICAS
LIBROS L1V

Introduccién y notas E. Contreras.
Traduecidn M. Matthei y Monjas del
Monasterio Sta. Maria Madre de la
Iglesia. ’

{aparece en abril)

ESPIRITUALIDAD

ALBERTO E. JUSTO OP

EL DESIERTO ES LA CIUDAD
{Meditaciones)

Congideraciones hechas en voz alta
acerca de lo que no podemos ver.
1992, 118 pp. U$S 7.50.-

JEAN GUILMARD
LOS OBLATOS SEGLARES EN

LA FAMILIA BENEDICTINA
1992. 112 pp. US$S 6.-

HISTORIA

E.CONTRERAS —R PENA

EL CONTEXTQ HISTORICO
ECLESIAL DE LOS PADRES
LATINOS SIGLOIV-V

1993. 264 pp. U$S 15.-

M. MATTHEI - E.CONTRERAS

INTRODUCCION A LA
HISTORIA Y ESPIRITUALIDAD
MONASTICA BENEDICTINA Y
CISTERCIENSE

1. Monacato Primitivo
{en preparacién)

OBRAS DE SAN PACOMIO Y
SUS DISCIPULOS
(en preparacion)

SURCO

Conferencia de Comunidades
Monisticas del Cono Sur.

Guia de las Comunidades.

1990. 68 pp., ill. U$S 2.50.-

PEDIDOS:

CUADERNOS MONASTICOS
Abadfa Santa Escol4stica
M. Rodriguez 547
(1644) VICTORIA (B)



EL AMOR POR EXCELENCIA 29

coincidencias y divergencias en la interpretacién concreta de aquel en
determinados versiculos. Ello conducird a un cierto esbozo de
“espiritualidad” en un comentario a un texto biblico, escrito con una
inspiracién muy diversa a la de 1a exégesis actual: no va, pues, en busca de
la intencién del autor sagrado, sino de lo que Dios quiera decimos con ¢l
contenido como tal.

Orfgenes explica en el Prélogo de su obra una tal interpretacion
como “intelecci6n espiritual®, a partir del doble relato de la creacion del
hombre, que lo lleva a distinguir entre el "hombre interior" y el "exterior":
se trata de una doble manera, existente en cada ser humano, de vivir y
comprender la realidad. Tal dualidad se ha querido tildar de dualismo
plat6énico, sin fijarse en como la argumentacién origeneana se distancia
explicitamente de dicha ensefianza. La interpretacion se encauza, de modo
decidido, por la temdtica paulina, ampliando ésta hacia la distincién entre
el hombre "interior” y €l hombre "exterior"®.

Esta distincién coincide con otra parecida entre el hombre "espiritual”
y “camal”, segin lo pone a trasluz el uso del vocablo "spiritus" en €]
Comentario al Cantar de los Cantares por medio de datos, interesantes,
cuando facetas relevantes desentrafian allf 1a estructura bésica del ser
humano en cuanto "espiritu creado”, abierto al “Espiritu Increado”. Pero a
través de esta estructura “espiritual", pronto se proyectan los contomos de
una paradoja propia del ser humano, en la cual vale la pena fijarse: el
hombre necesita de 1a gracia de Dios para aulorrealizarse, pero sé6lo puede
recibirla gratuitamente.

Paradoja que requiere una solucién dentro del afinamiento de
contomos, a partir de 1a meta dltima de la dindmica abierta del espiritu
humano. Tal meta emerge, en efecto, como uh centro de convergencia para
toda la argumentacion origeneana, el cual el Alejandrino explicita como
"unién con el Sefior”, que hace ser al "espfritu del hombre” "un sélo

conserva su validez la obra monumenial: J. Dupuis, L'esprit de I'homme. Etude
sur l'anthropologie religieuse d'Origene, Bruges 1967,

® M. Simonetti, /ntroduccién, Comentario al Cantar de los Cantares,
Madrid 1986, 35.
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espiritu con el del Sefior”, una vez "adherido" y “unido” a El-1Co 617 .
Hacia esta meta iltima "el alma deseosa" s¢ lanza en “raudo vuelo".

Origenes no comprende, por supuesto, esta meta a modq de la
inspiracién filoséfica platénica-plotineana en cuanto “felicidad”, que el
hombre pretende alcanzar en una inquicta bisqueda a través de
ascensiones incesantes por medio del eros hacia el bien, como lo describe
Plat6én en el Banquete, donde el ascenso alcanza su punto culminante en la
aparicién stbita de 1a misma belleza en cuanto idea inmutable y eterna. Ni
se sirve de lo comentado por los rabinos, que consideran que “todo el
mundo no es tan importante como aquel dia, enel cual se ha identificado el
amor del que habla dicho Cantar, con el de Yahveh para con su pueblo.

El Alejandrino coincide con ambas vertientes que atribuyen importan-
cia al amor. Lo comprende como "fuerza espiritual”, de tal modo que hace
prevalecer la distinci6n biblica entre el amor camal y espiritual, sobre Ia
importancia que podria adquirir el Banquete platénico para ¢l significado
de dicho amor. Lo cual significa que, para Origenes, la paradoja del ser
humano se constituye de la siguiente manera:

- El hombre se autorrealiza en la medida cn que llega a "la suma
felicidad”, inalcanzable "si no media la provocacion del deseo amoroso™,
"la caridad". Pero el deseo amoroso, en cuanto amor, s “cosa de Dios y
don suyo, s6lo gue no siempre los hombres lo ponen en practica para las
cosas que son de Dios y para las que Dios quiere”, es decir, que aman a
Dios con todo ¢l corazén como "Aquel que es la fuente de todos los
bienes" y, sin embargo "es preciso saber que es imposible que la
naturaleza humana no ame siempre algo”.

- "Este sentimiento de amor, por favor del Creador, fue entrafiado en
el aima racional". “Por causa de este bien de amor, los santos no se dejan
aplastar por las tribulaciones. En realidad, estas tribulaciones se dice ...no
por todos, sino por Pablo y los que son como €L, porque poseen ¢l perfecto
amor de Cristo, derramado en sus corazones por ¢l Espfritu Santo”. "Por
medio de este amor, que hay en Cristo, que es Amor, nos unimos a Fl con
una especie de parentesco de afinidad por el amor”.

® Cf. GCS VIII 85,20-25.
10 g, Mischna Jadajim III, 5 (Wiinsche, 10).
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-"Por naturaleza, todos somos préjimos unos de otros; sin embargo,
por las obras de amor, ¢l que puede hacer el bien se convierte en
‘projimo™. De hecho, debemos saber que "el amor de Dios siempre tiende
hacia Dios, del que se origina y mira al préjimo, con quien tiene parte por
estar creado en incorrupeion”. En sfntesis, "no existe m4s fuerza del amor,
que aquella que puede conducir al alma desde la tierra hasta la cumbre
excelsa del cielo™.

Esta paradoja se encuentra entretejida con la dindmica abierta del
“espfritu humano"; dinimica que, a su vez, se interrelaciona con el amor,
que "Dios es", Esto lo sintetiza el Alejandrino de la siguiente manera:

Como nadie conoce al Padre, sino el Hijo y aquel a quien el Hijo se lo
quiera revelar, asi también al Amor nadie lo conoce, sino el Hijo. Y de
modo parecido, puesto que también El es amor, al Hijo mismo nadie lo
conoce, sino el Padre. Y por el hecho de Hamarse Amor, sélo es santo el
Espiritu, que procede del Padre, y por eso conoce lo que hay en Dios, igual
que el espiritu del hombre conoce 1o que hay en el hombre, Por eso este
Paréclito, el Espfritu de Ia verdad, que procede del Padre, anda rondando
en busca de almas dignas y capaces, que puedan revelar la grandeza de
este amor, que viene de Dios"' .

Revelacion del amor por el Espfritu que se gesta, a primera vista, a lo
largo de la argumentacién origeneana con unos acentos intelectuales
fuertes, lo que puede apreciarse, sobre todo, por el hecho de que, entre los
sentidos, configurados en su dimensién "espiritual"”, a modo de los sentidos
corporales, se destaca "el ojo". Tal énfasis remontar4 probablemente a la
lucha antimontanista, vertiente herética, que junto con la "gnosis valenti-
niana” constituyen el trasfondo propio de la argumentacién origeneana en
la obra comentada. Por lo cual, el recurso del Alejandrino a la filosoffa y
su triple distincién en cuanto, moral, natural y contemplativa parece
connatural, en un primer momento.

Pero, de pronto, el énfasis puesto en lo intelectual-6ntico, no s6lo es
descrito como "sabidurfa”, recibida por Salomén con anterioridad a la de
los "Griegos™'”, y pedida a su puerta, y como tal merecida por aquel que 1a

1 GCS VI 74, 24-30.
12 GCS VIII 75,25-27.
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busca, sino que se desplaza hacia los "sentimientos”, que se encaman en
las actitudes concretas de tres-figuras hebraicas importantes: Abraham,
por su obediencia, en cuanto modelo de una filosoffa moral; Isaac, en una
incansable labor de buscar pozos, representa el filosofar natural, y
finalmente Jacob, el tipo contemplativo, por haber visto “otras realidades”.

El momento 4lgido de la argumentacion del Co Cant, se produce alli,
donde emerge una sintesis genial, que el Alejandrino crea a partir de lo
griego y lo hebraico. Pues Orfgenes, cuando se refiere a la ereccion de los
altares por los tres hombres -tipos de filosoffa- afirma:

...con toda razén hallamos, que estos tres santos varones erigieron altares
a Dios, esto es, le consagraron los progresos de su filosoffa, para hacer
saber evidentemente que tales progresos no deben atrinirse a las artes

humanas, sino a la "gracia de Dios™™®.

La "gracia de Dios" emerge asf, en cuanto férmula clave de singular
relevancia para la Antropologfa Teol6gica, en el cruce entre la cultura
griega y la hebraica. Se trata de una férmula importante para pensar
teolégicamente la verdad del hombre. Pero, en cuanto interrelacionado el
vocablo ¢&pig, no es bien visto a nivel de los estudios patristicos, ya que
éstos 1o se cansan en destacar -sin demostrarlo- el poco valor que los
Padres Griegos atribuyen a esta voz. Sin embargo, la frecuencia
estadfstica de este vocablo en el Comentario al Cantar de los Cantares, €s
considerable.

Para descubrir la importancia del uso de este vocablo y su relevancia
“espiritual”, cabe prestar atencién a la imdole propia del texto, que
Origenes interpreta; Cantar de los Cantares, es decir, superlativo. Segin
lo qué indica el genitivo, éste -en comparacion con los restantes seis
cantares biblicos que el Alejandrino menciona- tiene cardcter hiperbélico:
es 1o mejor de lo mejor que se conoce en cuanto ascensiones, "subidas” de
corazon.

Aquf -una vez mds- el trasfondo plaiénico parece amenazar la
intelecci6ri propiamente teolégica, profunda de Origenes. Pero, de hecho,
los presupuestos que emergen de la interpretacion origeneana no son los

3 GCS VIII 77,20-23.
14 GCS VIII, 79,3-5.
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del didlogo platénico E! Banquete, sino de los "salmos graduales”, las
"subidas" a Jerusalén. Por lo cual, tanto la paradoja de fondo, como sus
ingredientes "espirituales", la "gracia de Dios" y "el amor”, deben
comprenderse, con preferencia, a la luz de categorias biblicas
interrelacionadas con el Espfritu Santo, quien junto con el Padre y el Hijo
se constituye en "Amor por excelencia™®.

Cabida primordial se dard, por lo mismo, a los elementos propios de
un planteamiento teolGgico, orientado por el "sentido espiritual” en cuanto
"esbozo de espiritualidad”. Se pondr4 de relieve, en consecuencia, de qué
modo, Origenes usa el término gratia en aquellos textos seleccionados en
los cuales se proyectan los componentes constitutivos de la paradoja en
cierta interrelacién con el vocablo "spiritus”. Sorpresivamente, aquellos
resultaron ser un todo arménico que, se encuentran condensados en las
Homil{as origeneanas.

La atencién metédica se vuelca, por eso, sobre la interpretacion
origeneana de la realidad de la gracia para detectar el aporte origencano a
la espiritualidad patristica, referido a la mencionada paradoja en
interrelacién con el vocablo "spiritus”, sin poder entrar en andlisis
detallados. Se tocard, més bien, una hilacién de argumentos, en los cuales
se entretejen meticulosamente influencias biblicas y dogméticas que en la
presente exposicién no podrén ponerse de manifiesto, pero que, sin duda,
reflejan un peso de presupuestos culturales de origen hebreo y helénico en
Origenes™.

1. EI "mas" del progreso

Orfgenes comprende al hombre fundamentalmente como 1a “esposa
deseosa” por alcanzar la meta, ofrecida en la unién con Cristo, el Esposo
de 1a Iglesia; unién que se constituye en "tdlamo" para los avanzados.

5 GCS VIIL, 74,24-30.
16 F. MANNS, Une Tradition juive dans les commentaires du Cantique des
Cantiques d'Origene, Antonianum 65 (1990) 3-22.
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Dicha meta agiliza el ritmo de la interpretacién de Ct1,2-4", en la cual se
entreteje la comprensién propiamente origeneana con los diversos
elementos tanto de proveniencia griega como hebraica.

La meta, sefialada por Origenes, se proyecta como un "mas" con
respecto a todo lo que ofrece el judalsmo, concentrado en la "torah”, que
como tal se proyecta curiosamente con un "menos” en relacién a las
ensefianzas rabfnicas, pero también en lo que se refiere a la anticipacion
gratuita de parte de Dios del ascenso, que el alma inicia a modo platénico.
Lo decisivo, sin embargo, resulta ser que el "mds" -sefialado por el
Alejandrino- supera lo alcanzado hasta el momento por una dimensién
cualitativa nueva, en pos de la cual corren los personajes, acorde a su
propia capacidad. De todos modos, no queda lugar a dudas, que €l hombre
no puede alcanzar dicha meta por propia cuenta, ni apresurar su llegada.
Si, implorar "su presencia” al Padre, quien conoce el momento oportuno
para la capacidad de cada alma.

Es significativo, que el "mdés”, que como sobreeminente e innovador
urge al que estd progresando, lleva a transparentarse pronto al mismo
progreso hacia una apertura connatural del espfritt humano para el
encuentro con el Esposo. Asf lo atestigua Ia bdsqueda inquieta que
Origenes proyecta con tanta vitalidad a lo largo de todo el primer libro del
presente comentario. El Alejandrino insiste en que el hombre ha sido
preparado para este encuentro, tanto a nivel histérico colectivo, gracias a
"la ley" y "los profetas"”, por eso a la esposa, la Iglesia, le corresponde
"nutrirse y prepararse para st esposo”, como ontico-individual del "alma"
por las "dotes de la ley natural” y del "libre albedrio”, que recibi6é dicha
alma personalmente.

Pero, no cabe duda, que el Espiritu Santo, Dios mismo achia
fuertemente en esta apertura, sobre todo, en lo que se refiere a la
preparacion efectiva, "como dirigiéndole palabras de amor” va reveléndole
todo 1o desconocido y oscuro; y este es el beso mds verdadero, mds suyo y
mds santo que el Esposo, el Verbo de Dios ha dado a su esposa’s. Por lo
cual, "cada vez que en nuestro corazén hallamos sin ayuda de maestros
algo que andamos buscando acerca de las doctrinas y pensamientos

7 GCS VI, 92-101,
18 GCS VIIL, 92,2-3.
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divinos, creemos que otras tantas veces nos ha besado el esposo, el Verbo
de Dios", por lo cual se confirma la dimensién de "gracia”.

El dinamismo connatural del espiritu humano, mds alli de ser
apertura, € reconocido por Origenes ‘como indebido, ya que tanio la
Iglesia como el alma recibieron todo del "nobilisimo Esposo”, dimensién
ausente en la interpretacién rabfnica. De tal manera le quedé inferido a
este espiritu una "herida interna de amor” y nunca se agota porque “deje de
amar”, pese a que el don de la presencia del Amado se demora. De hecho,
el hombre, tiende siempre ansiosatnente, de modo dramético y con todas
sus fuerzas hacia la meta prometida. A través de ese "tender ansioso”, el
alma vislumbra el don de su presencia, junto con el gozo por los dones
recibidos, aquel "més" cada vez mayor, que Origenes designa la “gracia de
la doctrina.

Tal como puede apreciarse, esta "gracia de la doctrina" se encuentra
estrechamente ligada a la persona de Cristo; parte del "tesoro” escondido
en el corazén del Esposo, "parte principal del corazén de Jesds" y "los
sentidos profundos de su doctrina". Se trata de una realidad, a la cual el
Alejandrino hace alusién discreta en una serie llamativa de superlativos
referentes a la misma "gracia", que recibe una riquisima articulacién
histérica salvifica y que, como tal, culmina en el amor.

Pese a que el trasfondo de la interpretacion de tal gracia y su
- superioridad con respecto al "vino", se constituye por el "banquete”, y
como tal podrfa remontar a una inspiracién filos6fica, la explicitacién
detallada por parte de Origenes se detiene, primordialmente en la {ndole
veterotestamentaria, tanto de la “doctrina” como de la “ley"”, para resaltar
el cardcter incomparablemente superior y preeminente de la "gracia de la
doctrina”. De modo inverso, para la interpretacion -rabfnica, lo mejor del
"vino" de ensefianzas erroneas, representa el "agua de la torah'.

Ademés del vino, -¢l bueno, en cuanto idéntico a las palabras
proféticas, "llenos del Espiritu Santo"-, Orfgenes menciona el "vino malo”,
esos pensamientos envencenados y ajenos a la fe de Dios, que simplemente
no permiten comparacion, ya que este vino es “contrario”, pese a que la
muy estimada Reina de Saba tiene que ver con €1, en cuanto que ha sido
también "reina de los egipcios™.

Por medio de Jesds y a través de sus "pechos™, "la doctrina, que a
todas supera en excelencia”, le viene a la esposa, "predispuesta a recibir la
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alegrfa del corazén”. Esta "sabidurfa y ciencia perfectfsimas” se
encuentran escondidas como "tesoro" en el campo, los cuales, -cuando
hayan sido descubiertos y revelados a los ojos de la esposa-, le parecerdn
incomparablemente m4s excelentes que 1o fuera antes este vino de la ley y
de los profetas.

Es necesario, entonces, el "ocultamiento" y sSu respectiva
"manifestacién”, para comprender con Origenes 1a fndole peculiar de esta
"gracia de 1a doctrina” y su relacién intrinseca con el Verbo encarnado.
Pues "los que siguen el sentido espiritual y sutil, y entienden que hay més
verdad en 1as cosas que no se ven, que en las que se ven, y que ante Dios
se consideran més verdaderas las realidades invisibles y espirituales, que
las visibles y espirituales, €stos decidirdn sin 1a menor vacilacién, que
deben hacer suya y seguir esa interpretacion”.

La gracia se encuentra asf estrechamente relacionada con la misma
persona del Mediador, sin identificarse con ella -relacion que 1os comen-
tarios rabfnicos precisamente niegan por Su insistencia en la inmediatez
para con Dios. Origenes comprende al Mediador a la luz del misterio de la
encamacién, muertc y resurreccion: misterio en el cual la esposa es
introducida recién "cuando ella, en la plenitud de los tiempos, crecié y el
Padre envi6 a su Unigénito, ungido por el Espiritu".

El Alejandrino recurre aquf a los cuatro elementos fundamentales de
los cuales se compone ¢l mundo, para interpretar el misterio de la
encamacion, y destaca la dimensién universal de los acontecimientos de
Cristo. La semejanza de estos cuatro elemenios lo simboliza "1a cafia”, que
representa la "gracia” en cuanto "suavidad". Esta "gracia", junto con los
restantes elementos del misterio de la encarnacion, se gesta para la unidad
personal del Mediador por medio del Espiritu Santo en un contexto de
profunda kénosis, ya que “este perfume con que ahora ve ungido al Esposo
es espiritual y celestial”.

Orfgenes resalta el significado universal del misterio de 1a persona de
Cristo. Lo resalta con respecto "al alma, que vive en el amor y el deseo del
Verbo de Dios, y que ha ido recorriendo, por su orden, todas las doctrinas
en las que se ejercitd y se instruyd antes de conocer al Verbo de Dios y que
provenian bien de las escuelas de moral, bien de las escuelas de filosoffa
de 1a naturaleza”. En efecto, le estd prometida més alld de estas filosofias
y sus vanidades, "un conocimiento superior a todo", 1a "sabidurfa misma".
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Sin embargo, no se trata de un "m4s" superpuesto, sino affn a la propia
naturaleza humana, pero sf “ignorado por las generaciones precedentes”.

Esto no significa que, para Orfgenes, Cristo tenga la gracia solamente
de modo parcial, para ayudar al hombre en su autorrealizacién. Por el
contrario, el Mediador posee la gracia en cuanto dimensién propia de su
ser, pero la introduce progresivamente en los sentidos de aquellos que
estdn progresando como "doncellas”, a causa de las cuales "se anonadé
Aquel, que tiene la condicién de Dios". De tal modo, ellas no s6lo aman 3
Cristo, sino que atraen hacia si "a quien se deja atraer de buena gana”,

Asf, para Origenes, los "avanzados” obtendrén el acceso a la realidad
de Dios, y en la medida en que se dejan "encadenar por el amor" estardn
amarrados a El, de modo que no haya lugar para la movilidad, sino que
serdn un s6lo espiritu con El y se cumpliré lo que estd escrito: Como ti
Padre, enmfy yo en ti, que también éstos sean uno en nosotros.

Debido a ella, la formula "mejores al olor de tus perfumes" significa:
el Verbo de Dios, al condescenderse, se introduce en los sentidos del
hombre, ofreciéndose como "verdura”, conforme al amor y la "gracia de
hospitalidad”, a los que flaquean en algo, de tal modo, que se deleitardn
con todos sus sentidos y serdn conducidos de 1a vida a la Vida. De hecho,
sin embargo, "una sola", 1a perfecta, entrard en la "cdmara del rey", donde,
no sdlo "se alimentan las almas, sino que aman al que las alimenta", a
Cristo mismo, 1a "sustancia de la virtud". Esta tnica es digna de decir "el
Rey me ha introducido en su cdmara”, y como tal tiene, a su vez, su propia
cdmara a la cual invita al Rey: l1a "cima de la perfeccién” consiste en el
amor.

Cabe precisar con miras a la paradoja lo disefiado: Origenes designa
con el término “gracia” aquel "mds", que plenifica la capacidad recibida,
pero connatural al hombre para amar en cuanto persona libre. Este "mds"
no es alguna cosa, sino la dimensién propiamente divina de la persona del
Mediador quien, en cvanto verdadero Dios, siendo verdadero hombre, al
introducirse en los "sentidos”, posibilitard una auténtica autorrealizacién
del hombre en cuanto espfritu finito.

Con esta manera de argumentar Orfgenes, sin duda, se encamina
hacia esta totalidad mistérica: el término graria se proyecta fntimamente
relacionado con la persona de Cristo, a partir de la apertura esencial del
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hombre hacia ¢l misterio amoroso de Dios, que, como tal, debe conocerse
mejor en cuanto el ser humano fue creado por Dios a su imagen.

2. El "don superior” del autoconocimiento

El hombre no sélo posee una apertura permanente al amor de Dios,
que como tal se potencializa hacia el "més" de 1a meta prometida por un
propender incesante hacia ella; ademds éste constituye el nicleo del
espiritu humano, propiamente tal. Orfgenes, a pesar dc ello, reconoce
"algo" en el hombre, que hace que este propender ansioso, por muy nuclear
y constituyente que sea para el ser humano, no lleva infaliblemente a la
meta.

Asf nos lo permite apreciar el comentario origeneano a Cr 1,7-8, alli
donde las "hijas de Jerusalén" -en cuanto figuras del pueblo hebreo en su
actitud hostil y los fildsofos griegos con sus doctrinas vanas- atestiguan
aquella encorvatura, que no puede ser connatural al ser humano, segin "la
primera creacién a imagen de Dios", pero tampoco es mero accidente. EI
Alejandrino distingue, més bien, un "algo” en el hombre como proveniente
de una "naturaleza” abierta a la "gracia”, pero que, afectada por “causas

accidentales”, origina el pecado.

Una explicitaci6n detenicda de las palabras dirigidas al Esposo, pastor
y rey, por la esposa en cuanto tnica Iglesia, cuerpe de Cristo, en el cual se
integran sus miltipies miembros, que, creyendo en Cristo, se unen a El con
diferente disposici6n, se concentra al comentar 1,7 en dos ideas nucleares;
"los mejores pastos'-la doctrina por excelencia- y el "mediodfa” -una "luz
mas clara de conocimiento”. Resulta importante que, si "creemos que esto
fue escrito por la acci6n del Espfritu Santo, pienso -sefiala Origenes- que
no sin razén plugo al divino Espiritu que se consignara en las péginas de la
Escritura incluso el tiempo y la hora de la visién".

Insiste, luego, en que vale "preocuparse de los progresos hacia la
perfeccién”, para lo cual pide la "luz mediana de 1a ciencia”. Como "hijo
de Abraham", el alma adelantada ya ha dejado atrds el tiempo en que la
noche avanzaba, es decir, los inicios del aprendizaje y se apresura hacia el
mediodfa que "también &l llegue a la gracia de Abraham®, la visita, que
posibilita "ver a Dios".
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Esta gracia, en cuanto "visién de Dios", requiere la "luz de Ia mente"
y 1a "pureza de corazén”, fruto de aquel don, que entre todos los dones del
Espiritu resalta como “supcrior”, la ciencia, interrelacionada con el
"mediodfa". Frente a toda filosoffa falsa, velada, cabe pedir a Dios la
"plenitud de esta ciencia”. En esta ciencia, unida al conocimiento de sf
mismo, Cristo estableci6 la cumbre de 1a salvacién y de la dicha, como
Origenes lo advierte al interpretar el versiculo 1,8.

Ahora el ser humano se presenta a los ojos del Alejandrino, en cuanto
“alma de los creyentes”, como "aventajada con respecto a las demés
mujeres”. Con esto emerge, no tinicamente, la apertura del ser humano y
su contingencia connatural: también la presencia del pecado en el hombre,
que Origenes advierte de manera explicita al referirse a “dichas mujeres”.
De ellos se comprende la insistencia del Alejandrino en la necesidad que
tiene el alma de "conocerse a si misma",

Lo primero que debe descubrir el alma al respecto, es, sin duda, la
causa de "tanto resplandor natural”: el "ser imagen de Dios", pues el ser
humano ha sido creado "bello" en el comienzo, sin que el Alejandrino
identifique esta belleza simple y llanamente con la gracia. El tono
exhortativo, incluso amenazante, resalta, segin Origenes, por la urgencia
de dicho acontecimiento que se lleva a cabo por un doble camino: aquel
que pregunta por la substancia o por los sentimientos y las obras, pero
dejando en claro que ambos quedan siempre expuestos al desvio y error,
conforme a la condici6n creatural.

El Alejandrino distingue nitidamente entre un comportamiento .
pecaminoso egofsta y aquel que se debe a la "fragilidad" del querer
humano. Pero, después de haberse detenido en algunos ejemplos, concluye
categéricamente: "por todo esto el alma probar4, que se conoce a si misma
y contempla su belleza, la que recibié a imagen de Dios en la creacitn, con
tal que haya podido restaurarla y restablecerla”

Resulta significativo que el hombre no logra el autoconocimiento tan
necesario por mero empefio de sus fuerzas naturales, sino sélo gracias al
don del Espiritu de Dios. Origenes aprecia este don como perfeccionado
por "un don mayor de ciencia”, presente por el mismo Espfritu en "las
almas mds avanzadas y perfectas”, aunque expuestas también al error del
mismo modo que el simple creyente.
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A estas "almas avanzadas” les propone un “aspecto mds profundo y
diffcil”, para autoconocerse: la pregunta por la "substancia”, el ser de Dios
y del alma propia, resaltando asf la importancia del conocimiento de la
Trinidad en toda autocomprensién. Se deduce, luego, una verdad decisiva
del plantcamiento complejo, que hace Orfgenes respecto del origen del
alma, de la fndole racional del ser humano y su parentesco con 1os 4dngeles.
Pues él pregunta si el hombre es racional por “substancia" o lo es por
"gracia”, y "si lo ha merecido, 0 bien si no puede hacerse semejante a los
dngeles™,

Resalta un dltimo aspecto significativo: cuando Origenes advierte que
el Verbo de Dios, después de haberse dirigido a las almas que estdn
progresando todavia hacia la meta, sc dirige, de modo distinto, pero no
menos insistente al alma que ya estd adentro y apostada en el interior de
los misterios; 1a dnica perfecta. El Alejandrino comprende a ésta expuesta
por igual a ser expulsada, si descuida el "conocerse a sf misma", pese que
a "ella, junto con la gracia, se le dio mucho sentimiento y comprensién”. Y
a "quien ha recibido mucho, se le cxigird mucho". Pero, sobre todo, "su
negligencia redundard en muchos”. De ahf Ia insistencia de "dejarse guiar
por el Espfritu de Dios y por el espfritu de adopcion” y no por otros
maestros. Tienen su salvacién porque “aceptan el freno de su disciplina,
llevan el yugo de su dulzura, y se dejan guiar por el Espiritu de Dios".

Sintetizando este segundo paso, Origenes aporta a la comprension de
1a paradoja del hombre, una nftida distincién entre el orden natural y el de
la gracia, tanto a nivel éntico creacional, con sus dos componentes tedrico
y préctico, como también con dos tipos de intensidad a nivel de los
perfectos y de aquellos que todavia estdn progresando. Pero todos por
igual contindan expuestos al descuido y la pérdida del camino; resalta, un
peculiar in-esse de lo particular en lo colectivo, que Orfgenes concreta en
relacién con los males, ¢l pecado, Se insiste, de hecho, ent una asimilacién
dindmica del ser originario, esbozado como “creado a imagen de Dios",
pero siempre expuesto al desvio, debido a la importancia del amor.
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3. La preeminencia del amor

La asimilacién dinimica del espfritu humano se configura, més alld
de la distincion originaria de la naturaleza con respecto a la gracia y
apertura connatural indebida de esta naturaleza, en pro de un proceso de
amor en cuanto misterio esponsal. Este, por su parte, ademas de llevar a la
cima de la perfeccion, remonta, al fundamento supremo, la predileccién de
parte de Dios para con el hombre en Cristo, ya que El es "el amor mismo”.
Por Jo cual "nos unimos a El con una especie de parentesco de afinidad por
el amor". Asf lo da a entender el Alejandrino, cuando sefiala, respecto de Ia
Iglesia "perfecta”, que "Cristo viene a ella porque 12 amaba y participa de
lo mismo, para acrecentarla en y honrarla con las virtudes y trasladarla de
1a tierra al cielo por el amor perfecto”.

Si se pone de relieve la articulacién de tal “preeminencia de amor”,
que se transforma en "gracia por excelencia”, cabe fijarse en el ritmo de
una argumentacion més extensa, que Orfgenes™ ofrece con su interpre-
tacién de los versiculos 1, 11.12.14; 2.4, El llega a entretejer 10s diversos
motivos literarios, que configuran la realidad de la paradoja en relacién
con la gracia a la luz de la preeminencia del amor, de tal manera que se
aprecia un indiscutible avance en la argumentacion, desde que menciona el
"lugar sobresaliente" que ocupa el amor en el banquete del alma con el
Padre, Cristo y el Espfritu”. Entre los dos extremos avanza la doble
articulacién interpretativa, tanto eclesial como individual, respecto del
amor y su interrelacién con la gracia hacia una cima que es, a 1a vez, su
mayor profundidad en cuanto kénosis.

Origenes inicia su argumentacién reflexionando en torno al "oro" -"lo
que nos fuc entregado personalmente por obra de nuestro Sefior
Jesucristo™- para constatar que las “imitaciones de oro con pequefios
realces de plata” -"lo trasmitido por la ley y los profetas"- duran

Gnicamente "mientras el rey esté en su lecho”, "hasta que el Padre lo
resucite de entre los muertos” a fin que la esposa “incitada y estimulada

' GCS VIII, 156-165.19; 11, 165-169; 11, 170,18-172.14- III 191-195.
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por estas imitaciones ansie el oro verdadero”, del mismo modo como al
alma se da estos raros resquicios de los misterios, y se le hace conocer el
deseo de verdades m4s importantes a partir de lo ya conocido.

En tal contexto, se detiene a indagar si a los santos padres y profetas
les fue entregada la "gracia de esa perfeccidn”, que es de oro verdadero y
concluye que, del mismo modo que "después de la venida de Cristo 1a fe de
lo acontecido condujo a los creyentes a la cima de la perfeccién, asf
también a aquellos 1os condujo a la cima de la perfeccion la fe en lo que
habrfa de acontecer”. Con lo cual, el Alejandrino afina el significado que
adquiere la gracia en estrecha interrelacién con los acontecimientos de
Cristo, sin identificarla con estos acontecimiento o con su persona, sino, .
més bien, en cuanto dichos acontecimientos son acogidos por los
creyentes, -ocurra antes o después de 12 Resurreccion- y se constituyen en
“gracia de perfeccién”.

Luego, aquellos alcances eclesiales de la gracia semejante a la
"gracia de perfeccion” los singulariza, de modo consecuente, en la
inhabitacion del Padre, Cristo y del Espiritu en el alma y concede al amor
eminente el lugar sobresaliente en el banquete. Pues, en la medida en que el
Rey ensancha su habitacién en el interior del alma, ella capta que el puesto
principal en el banquete con los Tres lo tiene precisamente el amor: en
todo lo que ve en la "cdmara del Rey" "sobresalia y destacaba la gracia del
amor” y habfa comprendido, que el amor es mis grande y lo iinico. que
nunca deja de ser. De esta manera, queda explicitada la relacion entre el
amor y la perfeccién, en cuanto constituyen "gracia” para los creyentes.

Orfgenes prosigue su interpretacion y vuelve a identificar la fragancia
de 1a "doctrina espiritual” con la "gracia del Espiritu Santo", en cuanto
"sentido espiritual”. Resalta la dindmica del espiritu humano, abierta a la
gracia en cuanto amor, tanto en su dimension colectiva como individual,
anticipada por la llegada del Esposo en el Espiritu Santo. Esto permite a la
esposa reconocer que “su propia fragancia” queda compenetrada no s6lo
por la del Esposo, sino superada. Asf lo explicita el Alejandrino por medio
de la descripcién detenida de la superioridad de Cristo en cuanto
manantial, pan y vida, que, a 1a vez, es compenetracion en cada uno de los
sentidos del alma como objeto total.

La multiforme presencia surgida es ia del dnico y mismo Verbo de
Dios. De tal modo que ni un sélo sentido del alma queda privado de "su
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gracia". La acentuaci6n de grados, a su vez, simboliza "ciertos progresos”
en el amor por medio del "sacramento de la vida". Pero resulta evidente,
que “"una sola”, la perfecta, puede percibir esta "fragancia del nardo!,
porque estd compenetrada del olor divino en cuanto "gracia'.

Cuando Origenes pasa a aclarar el sentido de'la frase Racinio de
alheiia es mi amado para mi y se detiene en el fruto de 1a vid, insiste en
que no pueden darse repentinamente racimos maduros y dulces, sin que
antes no se produzca para ellos el delicado aroma de Ia flor. Asf, pues, la
gracia de su propia fragancia se introduce ¢n los comienzos del alma, de
modo que ésta puede soportar la crudeza de las tribulaciones y pruebas
que, por causa del Verbo de Dios, se suscitan contra los creyentes;
finalmente, les ofrece la dulzura de su madurez, hasta que los lleve al
lagar, donde se derrama la sangre de la uva.

En efecto, es perfecta solamente el alma que tiene su sentido de olfato
tan puro y limpio, que puede percibir la fragancia del nardo, que "procede
del Verbo de Dios", y dejarse penetrar de la gracia del olor divino.
Mediante tal interpretacién, Origenes insiste en ¢l momento fundacional
del origen, compenetrado de la gracia, permitiendo al hombre la capacidad
de soportar las adversidades futuras.

Una vez realizado este camino, Orfgenes oscila en su argumentacion
por rumbos semejantes sin recurrir al érmino yépig, hasta desembocar de
lleno en el tema del amor, después de “haber introducido en 1a casa del
vino". Allf, pues la esposa pide que en este espacio se culmine ¢l amor,
cuya preeminencia se-ha ido gestando en ella inadvertidamente hacia una
plenitud cada vez mayor. Origenes resalta, que en el amor a Dios" no hay
limites ni medida, tan s6lo "que le des todo cuanto tienes”. Efectivamente,
en Cristo Jests hay que amar a Dios con todo el corazén, con todo el alma
y con todas las fuerzas: por eso, en este amor no hay medida ninguna,
mientras para el amor al préjimo el Alejandrino establece un extenso juego
de reglas y medidas y, sin duda, conserva aqui su estilo reflexivo y
austero, cuando recuerda "Iz gracia .del amor” entre los carismas,
sobresaliente, pero, sin embargo, semejante al de.los demds "carismas',

En sintesis, 1as estructuras de argumentacién de Origenes se abren
desde lo parcial a la totalidad. También se hace notar un paso significativo
entre el nivel més cognoscitivo € interpretativo a 1a prictica de la virtud.
Ello implica que el espiritu humano no sé6lo propende hacia el amor por su
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capacidad connatural de amor, sino que se transforma definitivamente en
"amante suyo", como dird Agustin, y resalta la significacién cual niicleo
del Mediador en toda su profundidad, pues El es ¢l amor propiamente tal y
la complementacién por la accién del Espiritu Santo, en cuanto ha sido
"derramado en nuestros corazones".

4. Una "gracia espiritual” mds abundante

El nexo intrinseco de la gracia con Cristo, que surge sobre el
trasfondo de la "preeminencia del amor” se explicita, luego, por medio de
una significativa relacién del creyente con el Espfritu Santo en cuanto
amor derramado en nuestros corazones. De hecho, el ser humano, abierto a
la realidad de Dios pero ya "adentrado” en sus "misterios”, continia
perfeccionéndose en el conocimiento y el sentimiento, “"comparando lo
espiritual con lo espiritual”. Pero llama la atencién c6mo Origenes tiende a
sacar a la luz, enfiticamente, a esta dimensién pneumadtica.

En la interpretacién de Ct 2,9-10 la argumentacién gira en tomo a
dos imégenes visibles, el ciervo, y la gacela, cuya realidad invisible cabe
dilucidar. Segin Origenes™, para "cuantos han recibido por medio del
Espfritu Santo una gracia espiritual més abundante en el don de ciencia”,
la raz6n de todo esto resulta clara y evidente. Cuando Origenes se esfueza
por comprender el sentido de la identificacién del “amado" con el
"cervatillo” y 1a gacela, pone el acento en que la inteleccién més profunda
del nexo, entre el sentido visible, literal, y el invisible oculto, es resultado
de una gracia més abundante, concedida por el Espfritu Santo. Con esto,
vuelve de nuevo, a la identificacién de la gracia con el sentido espiritual.

En la medida en que avanza con la interpretacion, Orfgenes logra
poner de relieve la relacién de la gracia con el "cervatillo” en cuanto lo
identifica con el Espfritu Santo, quien ofrece sus dones espirituales a los
que han nacido perfectos por el Evangelio. Esta designacién, "cervatillo
amigo", resalta la peculiar relacién del Espiritu Santo con Cristo en los
renacidos, que luego participan en la visién que facilita Cristo como la

20 GCS VIII, 206,.24-216,14; 216,15-223.6.
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“gacela”, en tanto se han asemejando al "cervatillo", que supera el mal por
la perfeccitn de sus obras; en tanto “estdn de parto, hasta que Cristo se
haya formado en ellos". A estos, la voz del Sefior los hace perfectos por 12
ley y los profetas en el conocimiento y en el sentimiento,

Origenes es muy escueto en su referencia a las implicaciones
histérico-satvificas al no mencionar Ia gracia. Pero resulta significativo,
por fin, que su inierpretacion desemboque en la dimensién eclesial:
presenta a la Iglesia como la "cdmara de tesoros”, que tiene sus propios
1€S0108.

Resumiendo: resulta notoria esa tendencia de Origenes por
comprender la gracia en su dimensién pneumética, a partir del "cervatillo
gracioso", lo que significa, por cierto, una estrecha interrelacion con la
persona de Cristo. Este matiz bésico definitivo se refleja en una mayor
concentracion en el movimiento histérico temporal. La interrelacién del
término “gracia” con el Espfritu Santo pone a trasluz una significativa
complementacion de la accién del Espiritu con respecto a la de Cristo, en
cuanto introduccién de 1a verdad completa de los que han sido regenerados
por el Evangelio y se encuentran en camino hacia la meta plena y
definitiva.

5. La restauracién de la " gracia originaria"

El hombre, sin duda, puede alcanzar la meta prometida para su plena
autorrealizacién por l1a gracia. Pero, que la obtencién de tal meta sea la
plenitud gozosa de los anhelos mas profundos del ser humano, se patentiza
recién, porque en el origen tales anhelos han sido dados al hombre
gratuitamente por Dios. En consecuencia, Orfgenes insiste en la vuelta 2
este origen, mds alld de su estado inicial y por una renovacién incesante
"de gloria en gloria". Ello lo permite apreciar su comentario al texto de Ct
2,10-14: una vuelta al estado originario, que, a su vez, se trasciende en la
plenitud del fin escatolégico. Pero Origenes desenvuelve paso a paso las
implicaciones teoldgicas de esta vuelta y sus diversas etapas a través de
una exégesis minuciosa.

Inicia su argumentacién, tras subrayar la importancia de la "gran
estatura” del Verbo de Dios, que incita al alma a que salga definitivamente
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fuera de su casa; es decir, de los "sentidos corporales”, tal cual lo
posibilita "la participaci6n en la muerte de Cristo”, para unirse a El en un
dnico espiritu. S¢ dirige a "aquella que habfa concebido amor al Verbo de
Dios y desea llegar a El en rando vuelo”. Por lo mismo, el Espfritu la
santifica y la colma con sus dones, que son los frutos y las virtudes. Pues,
"gracias a la venida y presencia de Cristo, ha brotado de ella el germen de
la comprensién espiritual”.

Estos inicios, previos al de "la poda" en cuanto "participacién en la
muerte", demuestran que "en cada alma existe una capacidad de poder y
una libertad de voluntad con las cuales le es posible obrar todo 1o que es
bueno”. Tal don de naturaleza quedd arruinadoe con ocasién del pecado y
dio en la cobardia y en la disoluci6n. Cuando es reparado por medio de la
"gracia”, reconstituido por medio de la doctrina del Verbo de Dios",
entonces vuelve a exhalar indudablemente aquella fragancia que Dios
Creador habfa puesto primeramente en ¢lla, pero que la culpa del pecado
le habia arrebatado. Los inicios, y por asf decirlo, 1a "fragancia del
progreso”, “pueden ser suministrados por las potestades celestiales o
incluso por medio de los hombres. Pero las flores y frutos perfectos deben
esperarse de EI",

Origenes recurre, luego, a otra forma de entender lo anterior como
una profecia hecha a la Iglesia, para el tiempo de la resurreccion. Una vez
ahf, los hombres llegan a ser como los Angeles, entretanto ellos son las
vides y vifias en cierne, que reparten a cada alma su fragancia y la "gracia”
que estas mismas almas habfan recibido del Creador al principio que, tras
haberla perdido, recuperan ahora. Asf, pues, va m4s lejos al presentar una
interpretacién alternativa, que se refiere a la Iglesia, y que encuentra su
plenitud en la resurreccion final, merced a que en los miembros de ella 1a
gracia originaria ha sido restaurada.

Origenes pasa finalmente al “tiempo de la poda" propiamente tal, el
final del mundo, después de la resurreccién y explica la "“invitacion del
Esposo a vivir en un lugar secreto”, Esta invitacion no le llega al alma,
cuanto ésta estd bajo las pasiones y "no hay gracia”. Resulta llamativo
c6mo Origenes, en su descripcién del tiempo de la tentacion, concibe al
alma recogida sobre s{ misma y ni siquiera capaz de percibir algo de
"gracia”.



EL AMOR POR EXCELENCIA 47

El Alejandrino hace notar, que cuando el alma estd sosegada el
Esposo le dirige 1a palabra y la invita a contemplar la "gloria del Sefior,
lleno de gracia y verdad”. Es precisamente la muerte, que lleva a este
"antemuro”, a esta "condicién del mundo futuro”, a Cristo mismo, al seno
del Padre, donde Cristo revela al hombre, quién es el Padre. Aquf Bl invita
a que haga escuchar su voz y muestre la cara, que es hermosa, porque el
gozo de la sabidurfa 1a ha tornado bella. Origenes se detiene aquf en Ia
"dulce voz de la Iglesia”, que cree en 1a fe verdadera.

En sintesis, para Origenes resalta que la imagen inicial del espiritu
humano se restaura por la gracia, que todavia tiende a ser "algo", una
calidad divina dada y recibida por el hombre de parte de Dios, a partir de
1a unién con el Verbo y su doctrina, gracias a la plenitud del Espfritu.

A modo de conclusién

Este breve esbozo ha pretendido mostrar cudl es el uso y significado,
que Origenes otorga al témmino spiritus en interrelacién con ¢l t€mino
yépig en el interior de la paradoja del ser humano y su posible solucion: el
hombre, pues, necesita de la gracia de Dios para autorrealizarse, pero sélo
puede recibirla gratis. Cabe resaltar algunos aspectos propios de este
"esbozo de espiritualidad”, tal como se ha ido gestando.

Todo, sin duda, adquiere relieve a partir de la interrelacién con la
paradoja del hombre, lo que permite apreciar que la “espiritualidad” es
comprendida por el autor como un acontecimiento "de amor sincero y
espiritual”, impulsado por el mismo Espfritu Santo. De hecho, Orfgenes
piensa, manteniéndose siempre en camino hacia una totalidad superior,
subyacente a toda su argumentacién. Decisivo resulta ser para la solucién
de la paradoja, sin embargo, el hecho que "media la provocacion del deseo
amoroso”, pues lo primero y lo dltimo de todo es que Djos quiere
comumnicarse a sf mismo, prodigar su amor, que es El mismo, tal como el
Alejandrino lo sintetiza con la insistencia sobre la preeminencia de la
"gracia del amor”. Lo demds existe para que pueda existir esto, que es lo
tinico: el milagro etemno del amor infinito.

Dios ha creado un ser al que pueda amar de esta manera: al hombre.
Le crea de modo que el hombre pueda dar cabida a este amor, que ¢s Dios
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mismo; que lo pueda y lo tenga que recibir a un tiempo, como lo que es: el
milagro etemamente asombroso, el regalo inesperado, indebido. Pero, en
dltimo término, sabemos lo que significa "indebido”, si sabemos qué es
amor personal. Lo que el amor es, no lo entendemos sino después de saber
lo que es "indebido”. Dios, pues, en este segundo aspecto tiene que crear al
hombre no sélo de manera que el amor se prodigue libre y gratuitamente,
sino también, de modo que el hombre como interlocutor real, como ser
capaz de aceptarlo o de rechazarlo, lo puede experimentar y aceptar como
acaecer y milagro indebido a €1, hombre real.

Orfgenes piensa, sin duda, que lo individual y miltiple, -el alma- se
encuentran en Jo colectivo, lo uno, -la Iglesia. Muestra por medio de un
paralelismo llamativo, que la gracia se da tanto a nivel 6ntico como
histérico. Lo decisivo, sin embargo, es el amor en cuanto constituye la
medida de la gracia, su forma. Por ello, para el Alejandrino la gracia no es
simplemente ayuda para que el espfritu creado alcance su fin iltimo, ni un
mero carisma al servicio de los demds, sino Ia presencia misma del
Espiritu increado en el hombre, que le permite al ser humano elegir
libremente para lo cual ha sido elegido por Dios.
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