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PRESENTACIÓN

«El diálogo de la salvación fue abierto espontáneamente por inicia-
tiva divina: Él nos amó primero»1. Este es el núcleo de este trabajo, el
diálogo entre Dios y los hombres. Dios habla al hombre, y el hombre
escucha la palabra de Dios.

El objeto del presente estudio es profundizar en la revelación, en el
misterio de un Dios que se revela al hombre, teniendo en cuenta que
«la economía presente es una economía de palabra y de fe. La visión
está reservada para después de la muerte. Nuestro Dios es el Dios de la
palabra: Habla a Abraham, a Moisés, a los profetas, y por medio de
ellos a su pueblo. Por Cristo, Dios habla a los apóstoles y nos habla a
nosotros, porque en Él nos habla el Hijo en Persona»2; esta revelación
que culmina en la Encarnación del Hijo de Dios es ese diálogo abierto
en el que Dios se da a conocer a los hombres.

El propósito es analizar el conocimiento profético, siguiendo a
Santo Tomás, y mostrar cómo este conocimiento es mucho más que
una predicción de sucesos futuros: es un nuevo modo de comunicación
que nace de una iniciativa divina. Dios se dirige a todos los hombres
hablando a uno que escoge entre ellos: el profeta. Por ello, se dejan al
margen las consideraciones y el valor apologético de la profecía para
tratar la profecía como revelación.

Los estudios sobre la profecía han sido numerosos; histórico-reli-
giosos, bíblicos, teológicos. Sin embargo, incluso en este último cam-
po se han centrado más en algunos aspectos de la profecía —como
criterio de credibilidad, como carisma relacionado con el de la inspira-
ción, como función eclesial— por ello resulta de interés estudiar la
profecía profundizando en ella en cuanto modo de comunicación y
específicamente, desde la perspectiva de la luz que la hace posible.

1. PABLO VI, Ecclesiam suam, en AAS 56 (1964) 642
2. LATOURELLE, R., Teología de la Revelación, Salamanca 1982, p. 358



Al considerar la profecía como comunicación de Dios con el hom-
bre, aparece la figura del profeta: el profeta en su carácter de mediador
o intermediario entre Dios y el resto de la humanidad. ¿Cómo actúa
Dios en el profeta?: ésta es la cuestión clave. Santo Tomás trata este
tema partiendo de que la profecía es un conocimiento que excede la
capacidad natural del hombre, por lo cual es precisa una luz distinta a
la luz natural de la razón. Y es esta luz, —el lumen propheticum— el
elemento esencial del conocimiento profético, el tema de este trabajo.

En el estudio de esta luz divina recibida en un entendimiento hu-
mano, surgen varias cuestiones: cabe preguntarse si esta luz sobrenatu-
ral es una luz específica del conocimiento profético, si es una luz de
orden intelectual y en ese caso cómo es recibida por el entendimiento
humano, si anula cualquier función intelectual del sujeto, si existen
semejanzas con la luz natural de la razón, y qué relación puede existir
con otras luces pertenecientes a otros conocimientos sobrenaturales.

Estos mismos interrogantes han forjado el esquema y los capítulos
del trabajo que se reseña. Así pues, en primer lugar, se realizó una ex-
posición breve de la doctrina de Santo Tomás acerca de la profecía con
objeto de facilitar los datos necesarios para profundizar en el tema del
lumen propheticum. A continuación y antes de adentrarse en el estudio
de esta luz, se investigó sobre el uso de esta expresión en otros autores
—consiguiendo una magnífica colaboración del AUGUSTINUS LE-
XICON—, así como de otros especialistas en San Alberto y San Bue-
naventura y también en Santo Tomás empleando el INDEX THO-
MISTICUS. Una vez recogidos los textos en los que aparece la
expresión lumen propheticum y otras expresiones que también utiliza
Santo Tomás para referirse a esta iluminación, se procedió al estudio
de su naturaleza, sus efectos, y al modo de ser recibida en el sujeto.
Fue entonces, cuando surgieron las cuestiones mencionadas anterior-
mente. El mismo Aquinate abrió camino en este sentido, pues son
múltiples las referencias que hace al conocimiento natural, y, en varias
ocasiones, se refiere a la luz del intelecto agente estableciendo una ana-
logía verdaderamente sugerente y que nos permitía adentrarnos en la
consideración de la actividad o pasividad del profeta como sujeto re-
ceptor-transmisor. De otra parte, después de haber comparado el lu-
men propheticum con la luz del intelecto agente era necesario estudiar
las semejanzas y diferencias con otros lumina de carácter sobrenatural:
el lumen fidei y el lumen gloriae. Se ha encontrado textos en los que
Santo Tomás compara cada uno de estos lumina con el intelecto agen-
te aludiendo en cada caso a efectos distintos que ayudan a profundizar
en la naturaleza del lumen propheticum.
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Existen ciertamente, además de los mencionados, otros temas de
interés relacionados con la profecía —la comparación con los dones
del Espíritu Santo, la denuntiatio o proclamación profética— pero a
fin de analizar con más hondura el pensamiento del Aquinate se ha
visto oportuno centrar el estudio en el lumen propheticum. Dejando
éstas y otras cuestiones abiertas.

En este excerptum se realiza un estudio del estatuto ontológico del
lumen propheticum en Tomás de Aquino. Es decir, este trabajo se cen-
tra en la naturaleza de la luz recibida por el profeta y en sus efectos,
corresponde fundamentalmente al capítulo III de la Tesis Doctoral.
Como introducción al tema se han resumido los capítulos I y II en los
que se presenta la profecía como revelación y el origen y uso de la ex-
presión lumen propheticum en Santo Tomás. El trabajo finaliza con
una breve referencia a las analogías que establece el Aquinate con otros
lumina de orden cognoscitivo con objeto de mostrar con mayor clari-
dad la naturaleza del lumen propheticum.
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REVELACIÓN Y LUMEN PROPHETICUM
EN SANTO TOMÁS DE AQUINO

I. LA PROFECÍA: REVELACIÓN DIVINA

A. La profecía en la obra tomista

Los tres lugares principales en los que el Aquinate trata de la profe-
cía son: la Quaestio disputata De Veritate, la Summa Contra Gentes y la
Summa Theologiae, además de algunos comentarios bíblicos en los
que también aparece: In Isaiam, In I ad Corinthios, In Hebraeos. El
Doctor Angélico habla de profecía en múltiples textos; no obstante,
en algunas ocasiones, se limita a una breve referencia o trata cuestio-
nes que aparecen recogidas y tratadas con mayor profundidad en las
tres fuentes mencionadas.

Respecto a estas fuentes conviene tener en cuenta el orden cronoló-
gico en el que fueron escritas, pues se observa una evolución en el pen-
samiento del Doctor Común, y también las distintas finalidades de
cada una. En ellas aparecen distintos elementos e ideas comunes tal y
como se reseñan a continuación siguiendo el orden cronológico: Quaes-
tio disputata De Veritate, Summa Contra Gentes y Summa Theologiae.

1. «De Veritate»

Esta quaestio disputata —concretamente en la q.12— es el primer
lugar donde Santo Tomás estudia sistemáticamente el tema de la pro-
fecía. El tratamiento de la profecía en el contexto de un estudio sobre
la verdad apunta a que la esencia de la profecía pertenece a la esfera del
conocimiento.

Tras estudiar la verdad en Dios y en los ángeles, Santo Tomás con-
sidera la verdad en el hombre. Analiza primero la mente humana, para
después centrarse en el modo de adquisición de la verdad: distingue
entre lo que el hombre puede adquirir con su capacidad natural y lo



que conoce por las fuerzas naturales ayudadas por «cierta enseñanza»,
bien sea ésta humana o divina. En esta esfera de colaboración del en-
tendimiento humano y la enseñanza divina sitúa la profecía.

La profecía, en esta obra, es una acción en la que coopera Dios y el
hombre, de carácter intelectual y a modo de enseñanza.

2. «Summa Contra Gentes»

El tratamiento del conocimiento profético en esta obra del Aqui-
nate es muy breve. El libro III estudia a Dios como fin último y, en la
tercera parte1 —cuando considera a Dios en cuanto rector de los seres
racionales— trata de la gracia y al considerar las gracias gratis data, se
refiere a la profecía. La consideración de la profecía como gracia gratis
data realza su aspecto sobrenatural y por tanto gratuito, así como su
finalidad eclesiológica-soteriológica.

3. «Summa Theologiae»

Santo Tomás, en esta última obra, estudia el tema de la profecía en
su tratado sobre el hombre y, en la parte referente a la moral, en la II-II,
q. 171 a 174. En concreto aparece cuando se refiere a lo que pertenece
sólo a algunos hombres y bajo este punto de vista considera las gracias
gratis data, los géneros de vida y los oficios y estados de la Iglesia. El
tratamiento de la profecía en la Summa aúna y completa los distintos
aspectos incoados en las obras antes mencionadas.

La profecía es la comunicación de tipo cognoscitivo entre Dios y el
hombre; aquella enseñanza de algún modo divina y humana con un
contenido ligado a la salvación del hombre —no sólo a la propia—
que lo convierte en mediador, en instrumento activo del obrar divino.

Desde este punto de vista, la profecía se presenta como un modo
de revelación. Esta iniciativa divina motivada por una intención clara-
mente salvífica busca también la colaboración humana. Así a pesar de
que esencialmente es una acción divina, es también una acción con-
junta de Dios y del hombre, que coopera en tal revelación.

B. Objeto de la profecía

Se puede afirmar que respecto al objeto de la profecía en Tomás de
Aquino se da una evolución ya que, en la primera obra en la que alude
a este tema, el comentario bíblico In Isaiam, aparece el término profe-
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cía aplicado exclusivamente al conocimiento de futuros contingentes,
y sin embargo, a lo largo de sus obras y especialmente en la Summa
Theologiae, se refiere a la profecía en un sentido mucho más amplio.

Es decir, en los primeros textos, el objeto de la profecía, viene de-
terminado por cierta «lejanía». Al profeta le es revelado aquello que
está lejos2 de su facultad cognoscitiva, lo que de un modo u otro no
puede alcanzar con sus facultades naturales y por ello recibe una luz
sobreañadida que le da a conocer las verdades sobrenaturales.

Una vez vista la extensión del objeto y teniendo en cuenta que éste
no es limitado por la luz divina, cabe plantearse si existe algún límite en
la profecía y cuál es su motivo, ya que como obra divina no parece co-
rresponderle. En efecto, el límite le adviene no por su causa sino por el
sujeto receptor que se halla en estado imperfecto. El profeta al no cono-
cer totalmente la virtualidad del principio por el cual se produce este
conocimiento, se sigue que no conoce todo lo que por él se alcanzaría.

Ahora bien, afirmar que el principio no es conocido o es conocido
de modo general, no implica que no exista unidad en la profecía,
puesto que el profeta recibe una luz divina gracias a la cual es posible
la revelación y es precisamente esta luz el elemento formal que da uni-
dad al conocimiento profético.

Santo Tomás para explicar el conocimiento profético estudia las fa-
ses que existen en el conocimiento natural. En la primera fase hay una
acceptio sive representatio specierum y en la segunda se da el iudicium de
speciebus repraesentatis vel de rebus acceptis. Una vez vistas las fases del
conocimiento natural considera que en el conocimiento profético la
intervención divina puede darse también en estos dos niveles: en la ac-
ceptio rerum y en el iudicium de acceptis. Si ocurre en la acceptio rerum:
la recepción sobrenatural de las cosas puede ser según tres géneros de
visión: corporal, imaginaria e intelectual3. En cambio, si la interven-
ción sobrenatural se da en el Iudicium de acceptis, se daría en el sujeto
receptor «un fortalecimiento del entendimiento mediante un novum
lumen intelectual específico, que recibe precisamente el nombre de lu-
men propheticum o luz profética»4, pues en el juicio, por ser un acto
simple, no caben distinciones sino en cuanto al objeto5.

C. La profecía como revelación y como enseñanza

Respecto al origen de la profecía por ser un conocimiento que ex-
cede al conocimiento humano requiere una causa superior. Desde
esta óptica Santo Tomás afirma que si bien es Dios quien se pone en
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comunicación con el hombre, interviniendo de un modo sobrenatu-
ral, tal revelación aunque sea divina, no es perfecta ya que el destina-
tario es el hombre en su estado actual —viador— y por este motivo
no puede ser perfecta. Por tanto, dirá Santo Tomás que la profecía «es
algo imperfecto en el orden de la revelación divina»6, es decir, su ori-
gen es divino, pero se da en ella imperfección.

Es decir, si la profecía es «un conocimiento impreso en la mente del
profeta mediante una revelación divina, a modo de enseñanza»7 se
puede afirmar que en cuanto revelación es un cierto modo de partici-
pación de la sabiduría divina, pues Dios hace partícipe al hombre de
ciertas verdades que exceden a su conocimiento; y en cuanto enseñanza
se distingue radicalmente de la visión de la esencia divina que tienen
los bienaventurados porque el profeta no ve la esencia de Dios como
aquéllos, ya que la verdad primera, es el principio de todo conocimien-
to profético pero no su objeto inmediato. El profeta no conoce el prin-
cipio por el que adquiere tal conocimiento. Por otra parte, también en
cuanto enseñanza comporta la limitación del receptor, el profeta —en
cuanto criatura humana—, y ofrece a su vez la cooperación posible del
alma racional gracias a que el hombre posee entendimiento y puede te-
ner un papel activo en este modo de conocimiento. En este sentido es
necesario indicar que la aplicación de esta teoría fue un acierto de San-
to Tomás ya que con ella se hace compatible en la profecía la coopera-
ción de Dios y del hombre8. Se explica que la limitación provenga de
la imperfección del instrumento y que la certeza sea consecuencia de
ser una acción divina. Además, también se aclara el motivo porque el
que el profeta no conoce todo lo que pretende el Espíritu Santo en la
revelación pues el profeta es instrumento deficiente.

En consecuencia, el conocimiento profético es limitado en su objeto
en el sentido de que cada profeta no conoce todo lo que puede ser profe-
tizado; y también lo es en cuanto al sujeto pues al no conocer en sí mis-
mo el principio de tal conocimiento, no puede darse de forma habitual9.

Ahora bien, puesto que las cosas reveladas por Dios al profeta exce-
den su capacidad natural, no será suficiente la luz de la razón; no obs-
tante, por pertenecer al ámbito del conocimiento, se sigue que el in-
flujo divino necesario para que se pueda hablar de revelación profética
deberá ser de orden cognoscitivo10.

D. Carácter actual y transitorio del conocimiento profético

Puesto que la profecía es un conocimiento suprarracional, parti-
mos de que es necesaria una luz de orden intelectual superior a la luz
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de la razón. No obstante es preciso considerar si esa luz se halla en el
sujeto de forma permanente o a modo de pasión.

Para estudiar esta cuestión, Santo Tomás analiza la luz natural del
intelecto humano. Parte de que cuando esta luz se da de forma perma-
nente, perfecciona el intelecto de tal modo que éste conoce el princi-
pio de las cosas que por él son conocidas. Sin embargo, el principio de
todo aquello que sea objeto de un conocimiento sobrenatural, que lle-
gue al hombre por revelación profética, es Dios. Pero ya se ha visto
que los profetas no ven a Dios en su esencia como ocurre con los bie-
naventurados. Por tanto, parece seguirse que si bien en éstos la luz se
halla de forma permanente, en los profetas no puede ser de este modo.

Con respecto al carácter transeúnte el Aquinatense vuelve a esta-
blecer tanto en De Veritate como en la Summa una analogía con la en-
señanza humana. En ella, en ocasiones, el discípulo no comprende los
principios de ciertas ciencias y no los puede aplicar por sí solo, tenien-
do que recurrir —en cada caso— de nuevo al maestro. Esto es lo que
ocurre con el profeta, que al no conocer el principio de su conoci-
miento sobrenatural, no puede ejercitarlo cuando quiere, y necesita
para cada revelación profética una nueva iluminación divina; por ello
no puede hablarse de la profecía como hábito.

En efecto, éste es el motivo fundamental por el que se dice que el
conocimiento profético es imperfecto. Cuando dice Santo Tomás que
la luz profética es recibida a «modo de pasión» hay que entender este
término en sentido amplio, es decir, «cualquier recepción». Se puede
hablar de «recepción» siempre que con ello quede manifiesto el carác-
ter actual y se salve la actividad del profeta. Es decir, considerar que en
el conocimiento profético hay una recepción sobrenatural, no implica
pasividad por parte del sujeto, sino que se emplea este término de
modo semejante a como lo utiliza Aristóteles para referirse al entendi-
miento11.

Así se puede decir que el lumen propheticum no permanece en la
mente del profeta, sino que es inspirado actualmente de modo sobre-
natural12. El carácter actual de la profecía es una manifestación más de
su origen divino, pues la influencia de esa luz depende sólo de la vo-
luntad de Dios.

E. El profeta sujeto receptor-trasmisor

Es preciso tener en cuenta que el profeta no es sólo receptor, sino
también transmisor, puesto que ya se ha aludido a que la profecía es
una gracia gratis data, que se caracteriza por ser gracia comunicada a
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un sujeto con una finalidad salvífica, pero en servicio de los demás. El
Aquinate en la guaestio disputata distingue entre el don de la profecía y
el uso de este don.

También analiza si se requiere o no la abstracción de los sentidos
en el profeta y afirma que cuando se da influencia de luz sólo en el jui-
cio —sin acceptio sobrenatural— o bien cuando las especies recibidas
son inteligibles no es necesaria la enajenación de los sentidos «porque
en nosotros se realiza el juicio perfecto del entendimiento por la con-
versión a las cosas sensibles»13.

Tampoco se dará tal enajenación cuando la revelación profética se
realice mediante la representación de algo por especies sensibles pues-
to que sería contradictorio. Así la abstracción de los sentidos es nece-
saria sólo cuando se da visión imaginaria —que es el caso que más
propiamente puede considerarse profecía— para que las imágenes de
las cosas exteriores no obstaculicen la visión del profeta14.

Ciertamente, aunque la mente del profeta sea instrumento defi-
ciente, existe una actividad espiritual por parte del profeta y que es
compatible con la intervención divina.

II. LA EXPRESIÓN LUMEN PROPHETICUM: ORIGEN Y USO

Respecto al origen de la expresión «lumen propheticum» resulta útil
realizar un breve repaso en aquellos autores que han influido más di-
rectamente en el Doctor común, para buscar el posible origen de esta
expresión.

San Agustín, al tratar de la profecía, emplea el término visio que
también recogerá el Aquinate en su tratado. Sin embargo, aunque su
doctrina sobre la iluminación sea amplia, no emplea el término lumen
cuando se refiere al conocimiento profético15, tal vez porque su gnose-
ología le lleva a centrarse más en la verdad conocida que en el intelec-
to cognoscente.

Respecto a las fuentes árabes, cuya influencia a lo largo del tratado
tomista ha traído consigo muchas aportaciones —tanto en los plante-
amientos de varias cuestiones, como en las soluciones o críticas—
tampoco parece que ninguno de ellos haya empleado la expresión que
ahora se considera16.

En cuanto a las fuentes más próximas al Doctor Común, se alude
sólo a San Alberto Magno y a su contemporáneo San Buenaventura,
aunque se desconoce si el Aquinate conoció los escritos de éste refe-
rentes a la profecía, antes de escribir sus dos tratados.
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San Alberto trata de la profecía fundamentalmente en tres obras:
«Postilla super Isaiam», «Postilla super Ieremiam» y en la «Quaestio de
Prophetia». De estas, sólo están editadas la primera y un fragmento de
la segunda. Suele emplear los términos illuminationem intellectus o lu-
men divinum y sobretodo la expresión lumen intellectuale si bien sólo
en el capítulo VI de la «Postilla super Isaiam» aparece en cierto sentido
la expresión lumen propheticum para designar la iluminación profética:
«quod intellectus lumine divino et prophetico informatus reflectatur al
imaginationem et ad sensum et divini luminis redundancia in eis perfi-
ciat visionem imaginariam et sensibilem, quae prophetiae vocantur»17.

Respecto al uso de esta expresión por San Buenaventura como no
está editada su «Quáestio de Prophetia» —incluso se duda de su auten-
ticidad— no se puede afirmar si utiliza o no esta expresión, aunque,
en el resto de sus obras, se refiere a cierto lumen divinum en el contex-
to del conocimiento profético.

Así pues, aunque hay algún precedente parece que fue Santo To-
más quien acuñó el término lumen propheticum y le dio valor técnico
como elemento esencial del conocimiento profético.

Los textos en los que aparece explícitamente la expresión lumen
propheticum, así como todos aquellos en los que aparece la idea, pero
expresada con otros términos, se pueden clasificar del siguiente modo:

1. Textos en los que aparece la expresión lumen propheticum18.
2. Textos en los que aparece la expresión lumen prophetiae 19.
3. Textos en los que el Aquinate utiliza otros términos para expre-

sar la misma idea lumen propheticum 20.
Los textos en los que el Doctor Común emplea la expresión lumen

propheticum pertenecen exclusivamente a los dos tratados de profecía
—la Quaestio Disputata De Veritate y la Summa Theologiae— mientras
que en las demás obras, emplea el término lumen prophetiae —estable-
ciendo en algunos casos una analogía con el lumen fidei o con el lumen
rationis— o bien se vale de otros términos que recogen distintos as-
pectos del lumen propheticum. Por otra parte si se analizan estos térmi-
nos, se observa que hay tres aspectos o connotaciones esenciales en los
que cabe englobar todas las expresiones restantes: 1) Conocimiento:
iluminación, ilustración de la mente, Luz inteligible, Luz intelectual,
Luz de la mente, Luz interior, Luz recibida en el intelecto, Luz que ex-
cede la luz natural de la razón. 2) Don divino: Divina inspiración, Luz
Divina, Luz infusa, Luz que divinamente conforta, Luz sobrenatural,
Influjo superior, Rayo de luz divina, Iluminación y revelación divina,
Ilustración del Rayo divino, Luz que excede la luz natural de la razón,
Influjo profético. 3) Don gratuito: Luz de gracia gratis data, Luz nueva.
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Además si se compara los textos de ambos tratados resulta signifi-
cativo comprobar que la distribución de estos textos en el corpus, ar-
gumentos y soluciones —en los artículos— es diversa. Es más, de esta
comparación se puede deducir que con el pasar del tiempo el Doctor
Común va haciendo la expresión lumen propheticum cada vez más
suya y precisando su alcance de forma que en la Summa Theologiae ya
aparece en las objeciones que el mismo se hace para profundizar mejor
de este modo en la naturaleza del lumen.

III. NATURALEZA Y EFECTOS DEL LUMEN PROPHETICUM

A. Naturaleza

En primer lugar es preciso apuntar que la profecía pertenece pro-
piamente al conocimiento. Este es uno de los aspectos subrayados en
las distintas expresiones que utiliza el Aquinate para referirse al lumen
propheticum.

Santo Tomás emplea la imagen de la luz para referirse al conoci-
miento, es decir, explica que del mismo modo que la luz corporal nos
permite ver los objetos sensibles, el conocimiento de los objetos inte-
lectuales lo obtenemos por la luz de la razón natural. Sin embargo ad-
vierte que la profecía es un conocimiento de orden sobrenatural y
como tal excede la capacidad natural del entendimiento humano. No
basta pues con la luz natural, es preciso que se dé cierta iluminación
que permita al profeta ver aquellas cosas que se hallan lejanas a su co-
nocimiento21.

Esta luz de orden intelectual y sobrenatural, necesaria para la pro-
fecía es lo que Santo Tomás llama lumen propheticum. Pero el lumen
propheticum, no anula la luz natural de la razón, sino que la presupo-
ne. Es decir, la luz natural del entendimiento es como la forma del
propio entendimiento: es la luz que permite alcanzar el conocimiento
de aquellas cosas inteligibles a las que se puede llegar a partir del cono-
cimiento sensible, sin embargo, esta luz no es suficiente para obtener
un conocimiento de verdades inteligibles que excedan la capacidad de
la razón. Para ello se hace necesario que el conocimiento del profeta
sea perfeccionado con una luz superior, y es por la recepción de esta
luz por la que un hombre se constituye en profeta.

En este sentido Santo Tomas afirma que el lumen propheticum es el
elemento formal de la profecía y, por tanto, su causa: «El elemento
formal en el conocimiento profético es la luz divina, de cuya unidad
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recibe la profecía su unidad específica, aun cuando sean diversas las
cosas que por ellas se dan a conocer a los profetas»22.

El Aquinate utiliza distintos calificativos para referirse a esta luz:
«luz intelectual», «luz de la mente», «luz recibida en el intelecto», cuyo
alcance es claro. Con el término intelectual alude el Doctor Común al
carácter cognoscitivo ya que por esta luz se nos revelan algunas verda-
des sobrenaturales (en algunas ocasiones mediante visión imaginaria y
en otras sin ella), es decir que por su causa se esclarecen al profeta cier-
tas verdades, siendo éste consciente de la acción sobrenatural que ocu-
rre en su mente.

La expresión luz interior comporta varias connotaciones. Si es una
luz interior, o bien es la luz del intelecto mismo —lo que está excluido
por el planteamiento general—, o no puede ser infundida por ningu-
na criatura ya que sólo Dios puede ser la causa de una iluminación en
el entendimiento. Por otra parte, al señalar que es interior, se reafirma
su carácter intelectual.

Respecto a que sea infundida inmediatamente por Dios, hay que
decir que Santo Tomás, cuando establece la analogía entre la enseñan-
za humana y el conocimiento profético, advierte que la principal dife-
rencia es que Dios puede iluminar la mente humana, mientras que en
la enseñanza entre hombres, no es posible. El maestro representa cier-
tas verdades a su discípulo, pero no tiene capacidad para iluminar in-
teriormente su inteligencia23.

El hecho de que esta luz sea un don divino por su origen lo afirma
expresamente Santo Tomás con las siguientes palabras: «La profecía se
cuenta entre los dones del Espíritu Santo por razón de la luz profética:
porque es infundida inmediatamente por Dios, aunque para su recep-
ción coopere el ministerio de los ángeles»24.

Por tanto, si esta luz sobrenatural es infundida por Dios inmediata-
mente —el Doctor Común se refiere habitualmente a ella con la ex-
presión «luz divina»— resulta necesario precisar qué características tie-
ne en cuanto luz divina. Sin duda implica que es una participación de
la luz de Dios, en algunas ocasiones25, tomando una expresión de Dio-
nisio Santo Tomás habla del «rayo divino». Con ello apunta el carácter
actual de esta luz que recibe el profeta a diferencia del lumen gloriae
que poseen los bienaventurados —cuyo conocimiento es actualizado
por la misma esencia divina—; y afirma que el lumen propheticum es
recibida en la mente del profeta «a modo de pasión o impresión tran-
seúnte»26.

Aunque el principio que da a conocer las cosas —manifestadas en
el conocimiento profético sea la Verdad Primera, no es ésta un objeto
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inmediato de la profecía—27. El lumen propheticum es luz derivada o
participada. No obstante, la naturaleza divina del lumen propheticum
establece una semejanza entre el conocimiento humano y el divino, de
modo que «se sigue ser una la verdad del conocimiento profético y la
enunciación del conocimiento divino»28. Así el lumen propheticum, en
cuanto luz participada, poseee unas características propias: es simplicí-
simo y universalísimo en su virtud29:

a) es simplicísimo en cuanto que su principio es la Verdad Primera
que es una y única. Por ello, si bien en algunas ocasiones el Aquinate
habla de una mayor o menor recepción de luz afirmando que «se ve la
verdad tanto más sutil cuanto más alta sea la ilustración de la luz divi-
na»30, en otros textos se expresa en sentido contrario. Así, al referirse a
la división de los grados de profecía —según la visión imaginaria—
responde taxativamente que «no se puede distinguir los grados de la
luz inteligible, si no es mediante algunos signos imaginarios o sensi-
bles, y así la diversidad de la luz intelectual la tomamos de la diversi-
dad de las cosas imaginadas»31. También afirma que: «la multiplica-
ción de las visiones no se obtiene por sola la luz inteligible que es
común a toda visión profética, sino por la diversidad de las especies
por las que tiene lugar esa semejanza»32. Además, según se ha visto, la
unidad lumen propheticum es causa de la unidad de la profecía aunque
sean múltiples y variadas las verdades dadas a conocer a los profetas;

b) es universalísimo, pues, por su naturaleza no tiene límites como
no los tiene la sabiduría divina. Por el lumen propheticum Dios puede
dar a conocer al profeta cualquier conocimiento sobre verdades divi-
nas o humanas, espirituales o materiales, pasadas o futuras, necesarias
o contingentes. No obstante, por ser un conocimiento actual y no co-
nocer en sí mismo el principio de tal conocimiento —la Verdad Pri-
mera— cada profeta conoce sólo lo que Dios quiere revelarle y no
todo lo profetizable, y para cada revelación es necesaria una nueva in-
fusión de lumen divino. La limitación procede del sujeto receptor del
lumen, que es el hombre en estado viador.

Se entiende que el Doctor Común aplique la teoría de la causali-
dad instrumental al conocimiento profético y afirme que «en la revela-
ción profética la mente del profeta es movida por el Espíritu Santo
como un instrumento imperfecto respecto del agente principal»33. Por
tanto, aunque el lumen propheticum por ser luz divina pueda dar a co-
nocer al profeta todas las cosas sin límite alguno, pues a todo alcanza
el conocimiento de Dios —incluso a lo que todavía no es, como los
futuros contingentes—, el profeta, al recibir esta luz, recibe exclusiva-
mente el conocimiento de ciertas verdades. Queda claro que la limita-
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ción proviene de la imperfección del instrumento, no de la virtud del
agente. Por este motivo esta luz habitualmente requiere ir acompaña-
da de imágenes sensibles éste es el modo natural de conocer del hom-
bre en estado viador, bien sean éstas infundidas inmediatamente por
Dios en el caso de que haya visión imaginaria, bien sean adquiridas
por una vía ordinaria, es decir a partir del conocimiento sensible del
mismo profeta34.

Respecto al carácter actual del conocimiento profético y recogien-
do las distintas alusiones que se han hecho a este tema, es preciso re-
saltar que ello responde al modo como esta luz —el lumen propheti-
cum— es recibida en la mente del profeta. Ya que, como se ha dicho,
aun siendo una luz y una luz infusa, no se le da al hombre de modo
tan perfecto como los hábitos, es decir, no es recibida de forma per-
manente, sino como una «pasión o impresión transeúnte». El profeta
necesita cada vez una nueva iluminación de Dios para conocer profé-
ticamente, y no puede profetizar cuando quiere ni sobre lo que quiere,
sino cuando y sobre lo que Dios le da a conocer.

El motivo es que el profeta no conoce el principio por el que ad-
quiere tal conocimiento, pues es la Verdad Primera, y todo conoci-
miento que no alcance el conocimiento de los primeros principios, no
puede poseerse a modo de hábito. Lo mismo sucede en la enseñanza
humana cuando no se posee el conocimiento de los principios de cual-
quier disciplina. Sin embargo, cuando la luz se da de forma perma-
nente, perfecciona el intelecto de tal modo que éste conoce el princi-
pio de las cosas que por él son conocidas.

Por último hay que resaltar el aspecto de don gratuito del lumen
propheticum. Ciertamente deriva de su carácter divino, pero con el tér-
mino «gratuito» Santo Tomás quiere señalar especialmente dos cues-
tiones:

a) que es una luz nueva que Dios otorga a ciertos hombres sin que
tenga relación alguna con la gracia santificante, es decir, que no se re-
cibe junto con la gracia santificante ni exige que el sujeto receptor se
halle en estado de gracia para poder recibir este lumen. Así pues, esta
luz no sólo no le pertenece al hombre por naturaleza, sino que es con-
secuencia de una iniciativa divina que Dios —independientemente de
la gracia santificante— la concede a algunos hombres sin merecimien-
to por su parte: es totalmente gratuito;

b) que es una gracia gratis data y, como tal, Dios la otorga a ciertas
personas, no para utilidad propia, sino para utilidad de la Iglesia35. En
resumen, Dios le proporciona al hombre conocimiento de verdades
sobrenaturales mediante una nueva luz con una finalidad eclesiológi-
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co-salvífica. No tiene un contenido santificante para el sujeto recep-
tor, no es una perfección habitual cuyos efectos sean necesarios para su
salvación, sino que Dios ilumina al profeta con una impresión que
cesa al cesar el acto y, además, el profeta recibe esta luz en orden al
plan general de salvación. En consecuencia, esta luz comporta el co-
nocimiento de verdades salvíficas en cuanto son para utilidad de la
Iglesia y en ocasiones también para la propia. Estas revelaciones están
orientadas a beneficiar a los demás y por ello sólo Dios puede ser autor
de esta luz ya que su ámbito es muy diverso: «El Señor revela a sus pro-
fetas cuantas cosas son necesarias para la instrucción del pueblo fiel»36.

Tal y como se ha expuesto, esta luz tiene unas características pro-
pias de su naturaleza divina, de tal modo que no es proporcional a la
mente del profeta —que es un instrumento deficiente— por ello San-
to Tomás afirma que aunque originalmente proceda de Dios, existe
una mediación angélica. Los ángeles cooperan de tal modo que con su
luz natural —más semejante al lumen rationis— ayudan a concentrar
y especificar el lumen divino y así, el intelecto humano se hace capaz
de recibirlo37. De modo que sin sustraer el carácter divino, los ángeles
son mediadores confortando la mente del profeta y en cierto modo,
preparándolo con su luz natural38.

B. Efectos

En el capítulo 154 del libro III de la Summa Contra Gentes al tratar
de los dones de las gracias gratis data se hace referencia a ciertos efectos
del lumen propheticum que merecen ser considerados:

a) Elevación de la mente. Santo Tomás habla de cierta elevación de la
mente —causada por esta luz interior— «que eleva a la mente a perci-
bir aquellas cosas que el entendimiento no puede obtener por la luz na-
tural». Tal elevación es mencionada en otros textos de Santo Tomás en
los que afirma que para recibir la profecía es necesario «que la intención
de la mente se eleve hacia las cosas divinas»; y más adelante, añade que
esta elevación se realiza por la moción del Espíritu Santo39. La elevación
de la mente constituye así un primer efecto de esta luz que el Aquinate
pone de manifiesto al rebatir una objeción que considera la profecía de
orden afectivo en lugar de incluirla en el ámbito intelectivo40.

Esta elevación causada por el Espíritu Santo; podría interpretarse
como causa del lumen propheticum. En todo caso es una elevación de
la mente; un primer paso necesario para el conocimiento de las verda-
des sobrenaturales. Así, cuando el Doctor Angélico trata acerca de si es
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necesaria o no la bondad de costumbres en el profeta, explica que
aunque para la profecía no se requiere la gracia en el sujeto receptor, sí
pueden ser obstáculo los vicios y otras costumbres malas ya que: «ésta
(la profecía) exige grande elevación de la mente para la contemplación
de las cosas espirituales»41. Parece así que para el Aquinate la elevación
de la mente que sucede en la profecía es necesaria por el objeto del co-
nocimiento profético que excede la capacidad natural. Esa luz «más
poderosa que la luz de la razón» —que es el lumen propheticum— re-
quiere en el sujeto una elevación de la mente en la medida en que la
gracia de profecía eleva al hombre por encima de su naturaleza en
cuanto a «la sustancia del acto», no en cuanto «al modo» como ocurre
en otros dones42.

b) Certeza del origen divino de la profecía. El citado texto de la Sum-
ma Contra Gentes afirma que el profeta «tiene certidumbre de las cosas
que conoce con la luz sobrenatural». El profeta conoce que es movida
su mente por el Espíritu Santo y esto es necesario de tal modo que, si
no se diera, no tendría fundamento la consideración del profeta como
mediador-intermediario en la comunicación de Dios con los demás
hombres. Como explica Santo Tomás «ésta es la razón del profeta, que
conozca aquello que ve, o dice, o hace. Y así, cuando no lo conoce, no
es verdadero profeta, sino sólo participativamente»43. La función ecle-
sial o salvífica colectiva del profeta así lo exige44.

c) Auxilios interiores para el conocimiento. También en la Summa
Contra Gentes se lee «con dicha luz, que ilumina interiormente al enten-
dimiento, hay alguna vez en la divina revelación otros auxilios interiores
o exteriores de conocimiento». Esto se debe a que el conocimiento pro-
fético aún siendo causado por una luz divina se acopla al modo de co-
nocer de la criatura racional, por eso este conocimiento generalmente se
da al hombre por medio de «figuras veladas» que son en algunos casos
infundidas con el lumen propheticum y, en otros elaboradas mediante la
mezcla de especies ya existentes en la mente del profeta.

Estos auxilios son necesarios por la imperfección del instrumento
que recibe el lumen que se halla en estado viador y por ello no ve la
esencia divina. Es erróneo afirmar que el lumen propheticum eleve la
mente de tal modo que el profeta vea «en la esencia divina» aunque no
vea la esencia divina en sí misma. Esto no ocurre, ya que no es posible
ver las razones de las cosas en la esencia divina y no ver la esencia en sí,
como bien explica el Aquinate.

d. El juicio como efecto principal del lumen propheticum. Ya se ha
aludido a que la intervención divina en el profeta puede ocurrir en las
dos fases del conocimiento natural, es decir, en el iudicium de acceptis
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y también en la acceptio rerum. Sin embargo, Santo Tomás considera
que la recepción de la luz en el juicio es lo principal del conocimiento
profético ya que es en el juicio donde se completa el conocimiento45.

Se precisa una nueva luz para formular el juicio por parte del profe-
ta ya que «el juicio de la mente humana se verifica por virtud de la luz
intelectual»46; y si el contenido de la profecía excede la capacidad hu-
mana, no bastará la luz de la razón natural.

El hecho de que la profecía se dé fundamentalmente en el juicio a
causa del lumen propheticum no se contradice con la afirmación de su
carácter actual —no permanente— pues el juicio es un acto del en-
tendimiento humano y para que pueda darse, basta con que la ilumi-
nación sea actual y no tiene relevancia que cese. Ciertamente también
puede haber juicio cuando la luz existe de forma habitual, pero no es
requisito indispensable ya que en un caso la luz intelectual viene a ser
la forma y, en el caso del lumen propheticum, es una forma sobreañadi-
da, es decir, tiene carácter accidental.

Por tanto, basta la iluminación sobrenatural en el juicio para que
pueda hablarse de profecía, pues con ella se conoce el sentido de la vi-
sión imaginaria, si la hay, y a su vez se tiene conciencia de que se ha
dado una intervención sobrenatural. El carácter de las imágenes in-
fundidas no tiene valor en sí mismo sino en cuanto ordenado a lo que
por el lumen propheticum se quiere dar a conocer al profeta47.

En consecuencia, al ser una luz divina, el lumen propheticum hace
que el juicio sea «según verdad divina» o con otras expresiones del
Doctor Común, que el profeta «juzgue divinamente», o que «juzgue
con verdad y eficacia lo que se ha de hacer»48. Esto se debe a que es el
Espíritu Santo quien por medio del lumen propheticum mueve la men-
te del profeta. Como siempre que se aplica la causalidad instrumental
habrá que decir que el carácter «divino» del juicio procede de que el
agente principal es divino y puede otorgar un modo de obrar divino a
un instrumento humano.

Por consiguiente, la certeza que tiene el profeta se distingue del ins-
tinto profético porque cuando se da este último no hay propiamente
profecía ya que consiste en que el profeta es movido por el Espíritu
Santo pero sin tener conciencia de que es una acción divina lo que
acaece en su mente. No obstante, también es cierto que la certeza de la
que goza el verdadero profeta tampoco le proporciona un conoci-
miento perfecto de todo lo que pretende el Espíritu Santo, pues el
profeta en cuanto criatura racional es instrumento deficiente.

Así pues, la certeza del profeta es una certeza de que Dios está inter-
viniendo en su mente —acción sobrenatural— y de que es un mensaje
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para los hombres o para personas singulares que entraña un contenido
salvífico. Es una certeza de que se juzga con verdad divina. Esto explica
que los profetas hablen en «nombre de Dios» mientras que los hagió-
grafos no lo hacían sino que, ordinariamente, hablaban de cosas que
están al alcance de la razón, y no lo hacían en nombre de Dios sino en
nombre propio aunque ayudados por una cierta luz divina49.

La acción de Dios explica que no sean sólo los profetas sino los de-
más hombres —a los que los profetas transmiten el mensaje recibi-
do— los que se adhieren a las verdades que se proclaman con más
fuerza incluso en aquellas cosas que pueden ser conocidas por la luz
natural de la razón: «aunque las conclusiones de las ciencias pueden
ser conocidas de otro modo que por la profecía, no es sin embargo su-
perfluo que sean mostradas por la luz profética, porque nos adherimos
con más firmeza a las palabras de los profetas por la fe que a las de-
mostraciones de las ciencias y en esto se hace valer la gracia de Dios de
modo que se manifieste su perfecta ciencia»50.

En resumen, el intelecto es fortalecido por esta luz profética para juz-
gar de modo que el juicio sea sobrenatural. Se utiliza la expresión «forta-
lecido» porque la función propia del intelecto es juzgar, pero en este caso
necesita una iluminación nueva para que el juicio sea sobrenatural.

Por tanto, recogiendo los diversos matices que aparecen en el a.2
de la cuestión 173 de la Summa se puede decir que esta iluminación
tiene los siguientes efectos:

a) hacer que el profeta juzgue divinamente y conozca el sentido de vi-
siones que él no ha tenido, pero que han tenido otros. En este caso es
donde queda más patente que lo que constituye al profeta como tal no
es la visión imaginaria, sino la iluminación en el juicio hasta el punto
de que basta ésta para que se pueda hablar con propiedad de profecía
y no ocurre lo mismo en el caso contrario51;

b) hacer que el profeta juzgue con verdad divina lo que naturalmente ha
aprendido, también en este caso se observa lo anterior, pues la interven-
ción del lumen propheticum ante verdades que no exceden la capacidad
natural de la razón y que son conocidas por el profeta, tiene por objeto
proporcionar a un juicio humano, la certeza del conocimiento divino;

c) hacer que el profeta juzgue con verdad y eficacia lo que se ha de ha-
cer, es decir, el conocimiento profético también puede consistir en un
juicio práctico que se añade a los especulativos pues, la profecía tiene
un carácter salvífico y Dios se vale de los profetas para dar a conocer al
pueblo elegido orientaciones para su actuación, etc.;

d) hacer que el profeta juzgue divinamente al mismo tiempo que otor-
ga al profeta otros auxilios sobrenaturales, bien sean imágenes recibidas
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en la imaginación o formas sensibles en los sentidos, o especies inteli-
gibles que recibe el profeta en su mente.

e) hacer que mediante la luz divina ordene las formas imaginarias de
tal modo que representen verdades sobrenaturales. Como señala el Aqui-
nate, en este caso, no es sólo que se infunda luz al profeta para enten-
der verdades sobrenaturales sin ser necesaria la recepción de nuevas es-
pecies; sino que esta luz sobrenatural es la que ordena las especies
existentes, de modo que si no fueran ordenadas por ella, no alcanzarían
a «representar» esas verdades sobrenaturales: «con su virtud natural
puede el hombre formar cualesquiera formas imaginarias en sí consi-
deradas; pero no puede hacer que sean ordenadas a representar verda-
des que exceden la facultad intelectual del hombre, para lo cual es ne-
cesario el auxilio de la luz sobrenatural»52.

Si se analiza a continuación el artículo 4 de la cuestión 173 de la se-
cunda secundae se puede observar que, sin contradecir lo dicho, este
texto aporta otros aspectos de interés. En este artículo, que es donde
más claramente se aplica la causalidad instrumental al conocimiento
profético, comenta Santo Tomás que el Espíritu Santo mueve la men-
te del profeta «no solo a aprehender alguna cosa, sino también a ha-
blar o a hacer alguna cosa. Y es movida unas veces a las tres cosas, otras
a dos de ellas, otras a una sola»53. Aquí se menciona un efecto que no
había sido mencionado si bien se hallaba implícito: «hablar».

Sin embargo, más adelante en el mismo texto, Santo Tomás preci-
sa que en cada caso —aprehender, hablar, hacer— puede ocurrir que
el profeta conozca «que eso le es revelado por Dios» o no llegue a en-
tender lo que el Espíritu Santo quiere manifestar con esa «idea, pala-
bra o hecho». Sólo se puede hablar propiamente de lumen proheticum
—según se ha dicho— cuando el sujeto conoce que Dios está intervi-
niendo y alcanza el sentido de lo que recibe54.

A raíz de todo lo expuesto, surge la cuestión de cómo actúa el lu-
men propheticum de forma que lleve al profeta a juzgar con verdad di-
vina. Es el mismo Tomás de Aquino quien sale al paso de este proble-
ma cuando se refiere a la profecía como «un conocimiento impreso en
la mente del profeta mediante una revelación divina, a modo de ense-
ñanza»55. Santo Tomás se vale de la analogía con la enseñanza humana
—tal como se ha indicado— para dejar patente tanto el carácter divi-
no como la intervención humana por parte del profeta y mostrar las
diferencias entre la enseñanza humana y el modo de actuar de Dios en
el sujeto.

En este contexto el Doctor Común considera que en la enseñanza
humana el conocimiento del discípulo es una semejanza del conoci-
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miento del maestro y, por tanto, la verdad de ambos conocimientos es
la misma «como en las cosas naturales la forma del engendrado es una
semejanza de la forma del generante». Análogamente puede decirse
que en el conocimiento profético se imprime en la mente del profeta
mediante el lumen propheticum cierta semejanza del conocimiento di-
vino y, por ello, concluye Santo Tomás que «se sigue ser una la verdad
del conocimiento profético y la enunciación del conocimiento divino,
el cual es imposible que esté sujeto a error según se probó en la prime-
ra parte. Luego la profecía no está sujeta a error»56.

Así, pues, se puede afirmar que la verdad del conocimiento proféti-
co está fundamentada en la infalibilidad del conocimiento de Dios y
en la naturaleza divina del lumen propheticum. También queda claro
que aun siendo la verdad del conocimiento divino y del conocimiento
profético una, no siempre aparecerá con la misma claridad al hombre
pues, como ya se ha matizado en otras ocasiones, el conocimiento pro-
fético se obtiene a través de «figuras veladas» fundamentalmente cuan-
do va acompañado de visión imaginaria u otros auxilios ya citados.

Cuando se da visión intelectual Santo Tomás afirma que «las seme-
janzas inteligibles —a través de las que se produce esta visión intelec-
tual— pueden ser o infundidas inmediatamente por Dios, u obteni-
das de las formas imaginarias con la ayuda del lumen propheticum, y
así se ve la verdad tanto más sutil cuanto más alta sea la ilustración de
la luz divina»57 pero incluso entonces no se agota el misterio revelado.

En síntesis se puede reiterar que el juicio es el efecto principal del
lumen propheticum y todos los demás efectos están orientados a su for-
mación. De hecho el Doctor Común sostiene esta tesis y la defiende
firmemente ante planteamientos diversos. Así, después de señalar el
error de Montano que era negar que los profetas tuvieran una luz inte-
lectual por la cual —pudieran formular un juicio verdadero de «vi-
sis»—58, aclara que no siempre es necesario que la revelación profética
acontezca junto con la enajenación de los sentidos y, por otra parte,
que aun en este caso, es decir, cuando es necesario y se da la enajena-
ción de los sentidos, el profeta: «conoce que estas cosas (las producidas
por la visión imaginaria) no son cosas sino ciertas semejanzas de las
cosas de las cuales por la luz de la mente tiene un juicio cierto»59. Es
decir, incluso en este caso, el profeta conoce por el lumen propheticum
que aquello que ve por visión imaginaria no son cosas sino semejanzas
con un significado. Una vez más se pone de manifiesto que lo princi-
pal en la profecía es el juicio y que éste se da aún cuando exista enaje-
nación de los sentidos, de forma que el profeta es consciente de que lo
que está teniendo es una visión.
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Esta es una clara diferencia con los sueños, ya que en éstos, el hom-
bre no es consciente —en el momento en que está soñando— de que
aquello no es la realidad, al contrario, suele dársele valor real a lo que
no ha sido más que un sueño.

Santo Tomás también se plantea la diferencia de los efectos de la
luz profética y de la adivinación natural y afirma que «el conocimien-
to de los futuros se diferencia del que se obtiene por la revelación divi-
na en dos cosas. La primera, en que este poder es de cualesquiera cosas
y que es infalible, mientras el conocimiento natural se limita a algunos
efectos, a los que alcanza la experiencia humana. La segunda, en que
por la profecía logramos una “verdad inconmovible”, lo que no acon-
tece por la adivinación natural, que está sujeta a error»60.

En este texto se menciona una primera diferencia que se refiere a la
extensión y que es obvia, pues es muy limitado el campo sobre el que
se puede dar adivinación natural en comparación con la profecía que
—como se ha dicho— se extiende a cualquier conocimiento posible.
La segunda diferencia es clara y ya ha sido suficientemente comentada.

Por último, resulta de interés la comparación que hace el Doctor
Común del conocimiento profético con un espejo. Así, después de
afirmar que las visiones del profeta se realizan por ciertas semejanzas
añade que «tales semejanzas esclarecidas por la divina lumbre, tienen
más razón de espejo que de esencia divina. Pero esta ilustración de la
mente por la profecía puede llamarse espejo en cuanto produce en la
mente la semejanza de la verdad contenida en la presciencia divina»61.

En suma, el lumen propheticum es una luz divina que produce en la
mente del profeta la semejanza de la verdad que Dios le quiere revelar,
como también ocurre con la luz corporal que, gracias a ella, en deter-
minados cuerpos se produce un reflejo del objeto a modo de espejo.

C. Modos de derivación del Lumen propheticum

Al tratar de los efectos del lumen propheticum se ha hecho referen-
cia fundamentalmente a la iluminación en el juicio, aunque también
se han mencionado ciertos efectos secundarios. En este apartado se
determina la relación que existe para el Aquinate, entre el lumen prop-
heticum y los otros auxilios sobrenaturales.

El Doctor Común deja esta cuestión abierta, ya que en algunos
textos se refiere al lumen propheticum como a la iluminación divina ex-
clusivamente, y en otros engloba dentro de esta expresión la interven-
ción de Dios en su conjunto. Son estos últimos textos los que se anali-
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zan aquí con mayor detenimiento. Para mostrar con mayor claridad
esta distinción se transcriben algunos textos en ambos sentidos.

1. Textos en los que se distingue la acción del lumen propheticum y la
recepción de las especies impresas

— S. Th., II-II, q. 173, a.2, cor.: «por el don de profecía se confie-
re a la mente humana algo que supera la facultad natural en
ambos casos: a saber, en el juicio, por el influjo de la luz inte-
lectual, y en la recepción o representación de las cosas que se
verifica por algunas especies».

— De Ver., q. 12, a. 8, cor.: «Hay que decir que en la revelación pro-
fética concurren dos cosas: la “ilustración de la mente” y la “for-
mación de las especies” en la virtud imaginativa. Pero siendo la luz
divina simplicísima y universalísima en virtud, no es proporciona-
do a esto que es percibido en el alma en el estado de viador, sino
recogido y especificado por la unión a la luz angélica, que es más
concreta y más proporcionada a la mente humana. La misma
“formación de especies” en la virtud imaginativa ha de ser atribui-
da propiamente a los ángeles, porque toda criatura corporal es ad-
ministrada por una criatura espiritual, como lo prueba San Agus-
tín en 111 De Trinitate (cap. 4). Pues la fuerza imaginativa usa un
órgano corporal; por lo tanto la formación de las especies en sí
misma pertenece propiamente al ministerio de los ángeles»62.

— S.Th., II-II, q. 176, a.2, ad 1: «A la excelencia de la profecía
pertenece que el Profeta no sólo sea iluminado con la lumbre
inteligible, sino que perciba la visión imaginaria. Así también a
la perfecta operación del Espíritu Santo toca que no sólo llene
su mente de la lumbre profética y la fantasía de la visión imagi-
naria, como en el Antiguo Testamento, sino que también le
instruya para expresarse con varios signos de locuciones, lo que
se cumple en el Nuevo Testament:o, según dice San Pablo a los
fieles de Corinto: “Cada uno de vosotros tiene salmos, tiene
enseñanza, tiene lengua, tiene revelación profética”».

— S.Th., II-II, q. 173, a.2 ad 2: «La visión intelectual no tiene lu-
gar con solas imágenes corporales e individuales, sino mediante
semejanzas inteligibles. Por esto dice San Agustín que “el áni-
ma posee alguna semejanza de la especie conocida”. Pues esta
semejanza inteligible, en la revelación profética, unas veces es
impresa inmediatamente por Dios; otras, sacada de las formas
imaginarias con ayuda de la lumbre profética, porque en las
mismas formas imaginarias se ve la verdad tanto más sutil
cuanto más alta sea la ilustración de la lumbre divina».
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— S.Th., II-II, q. 173, a.3, cor.: «La revelación profética lleva con-
sigo cuatro cosas: influencia de luz inteligible, impresión de es-
pecies inteligibles, impresión u ordenación de formas imagina-
rias y expresión de formas sensibles».

En estos textos se afirma que en la revelación profética concurren dos
elementos distintos: la iluminación intelectual en el juicio —que designa
o no según las ocasiones, con la expresión lumen propheticum— y la
formación de especies en la imaginación. La diferencia es tan neta que
incluso en ocasiones atribuye la formación de especies a la virtud de
los ángeles, si bien más tarde aclara que el ángel no crea las especies en
la virtud imaginativa, como tampoco el lumen en el intelecto63.

Respecto al texto de la cuestión 176, resulta patente que distingue
claramente la luz profética como algo intelectual y que por ello se reci-
be en el entendimiento, de la visión imaginaria que es propia de la
imaginación.

En la solución que da a la 2ª objeción en la cuestión 173, explica
que, en el caso de la visión intelectual, cuando no hay una impresión
inmediata por Dios de las especies inteligibles, éstas pueden ser obte-
nidas por el lumen propheticum a partir de las formas ya existentes.
Hay pues una intervención del lumen en la imaginación, pero mante-
niéndose la distinción. Es decir no se refiere el texto a que el lumen
propheticum traiga consigo la impresión de imágenes, sino que cuando
no se da una intervención divina en la acceptio por el lumen propheti-
cum se obtiene la semejanza inteligible a partir de la cual se da la vi-
sión intelectual mediante las formas imaginarias ya existentes.

En resumen, en estos textos, el Doctor Común se refiere con la ex-
presión lumen propheticum a una luz intelectual que se da en la mente
del profeta cuyo efecto principal es el juicio según verdad divina y
que, en algunas ocasiones, interviene en la ordenación de formas ima-
ginarias para que representen una verdad que excede a la capacidad
natural de la razón.

2. Textos en los que considera como referida al «lumen propheticum»
toda la intervención divina.

Santo Tomás se plantea en De Veritate: q.12, a.12 arg 2 que «cuan-
to más abundante es la luz intelectual en alguna profecía, tanto más
perfecta es. Pero de la plenitud de la luz intelectual se sigue la redun-
dancia, en la profecía, del intelecto a la imaginación, de modo que se
forma la visión imaginaria. Luego es más perfecta la profecía que tiene
a la vez visión imaginaria que aquella que tiene solo visión intelec-
tual»64. No obstante, responde a esta objeción afirmando que «en las
dos profecías hay una derivación de la luz profética desde el intelecto
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hacia la imaginación, pero de modo diverso: porque en la profecía de
la cual se dice que tiene solo visión intelectual, toda la plenitud de la
revelación profética se percibe en el intelecto y a partir de esto según el
arbitrio del que entiende, se forman congruentemente en la imagina-
ción imágenes por la naturaleza de nuestro intelecto, que sin fantas-
mas no puede entender; pero en la otra profecía no toda la plenitud
de la revelación profética se recibe en el intelecto, sino parte en el inte-
lecto en cuanto al juicio y parte en la imaginación en cuanto a la acep-
ción»65.

En estos textos, se habla de una plenitud de la luz intelectual que re-
dunda desde el intelecto hacia la imaginación, siendo en ésta donde se
forma la visión imaginaria. Santo Tomás acepta la objeción y precisa
que efectivamente se da una derivación del lumen propheticum desde el
intelecto a la imaginación, pero distingue el modo de darse según:

a) se dé en la profecía solo visión intelectual —parece que en este
caso la equipara a la profecía en la que se da sólo iluminación en el jui-
cio— y entonces afirma que según el arbitrio del que entiende, se forman
en la imaginación las imágenes a partir de las cuales se puede entender
(este caso podría ser el mismo que aparece en los textos anteriores en
los que no había impresión inmediata de especies inteligibles por par-
te de Dios).

b) la plenitud de la luz se reciba, parte en el intelecto y parte en la
imaginación. Parece que en este caso no hay una simple derivación de
la luz profética hacia la imaginación para ordenar las especies existen-
tes, sino más bien que de la mezcla se infundan las especies. La luz
profética sería la causa de la revelación en su conjunto.

En este sentido es interesante otra objeción del De Veritate:
— De Ver., q. 12, a. 13, arg 4: «como la luz profética desciende

desde el intelecto hasta la imaginación, cuando es más perfecta
la luz en el intelecto del profeta, tanto más perfecta es la visión
imaginaria. Por lo tanto, los diversos grados de visión imagina-
ria manifiestan diversos grados de visión intelectual. Pero cuan-
do la visión intelectual es más perfecta, es más perfecta la pro-
fecía. Así pues, también se distinguen grados de profecía según
la visión imaginaria»66.

En este texto también da por supuesto el Aquinate que la acción
del lumen propheticum desciende desde el intelecto hasta la imagina-
ción, pero puesto que no da una contestación explícita a esta objeción,
no se sabe hasta qué punto el Doctor Común aceptaría este argumen-
to. Aun sin entrar a fondo en la cuestión sobre el modo por el que se
distinguen los grados de profecía, en la primera parte del texto se ob-
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serva que al considerar que es una misma iluminación la que recae so-
bre ambas potencias, es lógico que se concluya que, en la medida en
que sea más perfecta la luz del intelecto, lo será en la imaginación. De
tal manera que surge un problema al preguntarse si se puede hablar de
mayor o menor perfección en el lumen propheticum —como luz inte-
lectiva— ya que, en otras ocasiones, Santo Tomás descarta esta posibi-
lidad67.

En cualquier caso en la Summa se encuentra un texto paralelo al ci-
tado en De Veritate :

— S.Th., II-II, q.174, a.2, arg 2: «Cuanto la virtud de una cosa es
mayor, tanto se extiende a mayor distancia. La luz profética es
propia de la inteligencia, según atrás queda declarado. Luego
más perfecta parece la que se extiende hasta la imaginación que
aquella que sólo se limita al entendimiento».

Sin embargo, en este texto tampoco se aclara esta cuestión pues la
contestación de Santo Tomás se centra en cuál de las dos profecías es
más perfecta sin afrontar el tema de si el lumen propheticum se extien-
de realmente del intelecto hasta la imaginación o si pertenece exclusi-
vamente al orden intelectual.

Un texto más neto en esta línea es el siguiente:
— S.Th., II-II, q. 173, a. 1, cor: «es imposible que los profetas

vean a Dios como ejemplar de las criaturas y no le vean como
objeto de la bienaventuranza... Por consiguiente, habremos de
decir que la visión profética no es la visión de la divina esencia,
ni los profetas ven en ésta lo que Dios les da a conocer, sino en
ciertas imágenes infundidas por la ilustración de la divina lum-
bre».

En él, como puede verse, se afirma claramente que las imágenes
son infundidas por la ilustración del lumen propheticum, por tanto,
éste es entendido en sentido amplio, incluyendo en sus efectos todos
los elementos.

Por tanto, en algunas ocasiones, el Aquinate utiliza el término «vi-
sión intelectual» en dos sentidos distintos. A veces se refiere a aquella
profecía en la que se da una visión de carácter intelectual bien sea con
especies infusas inmediatamente por Dios o no, y otras se refiere a la
iluminación intelectual que recibe el profeta.

En este contexto resulta obligado hacer referencia a un texto del De
Veritate en el que distingue la profecía en la que hay iluminación en el
juicio y aquella profecía en la que se da sólo visión intelectual: «hay
que decir que aunque la profecía que consiste en ambas visiones im-
plique también una visión intelectual, sin embargo, no se identifica
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con aquella profecía que consiste en la visión intelectual sólo, porque
aquella tiene una visión intelectual más excelente que ésta; pues en
ella, la percepción de la luz intelectual, alcanza a la acepción y al jui-
cio. En cambio, en ésta sólo tiene suficiencia para el juicio»68.

Por consiguiente, el lumen propheticum para Santo Tomás es una
luz de orden intelectual recibida en la mente del profeta y de un orden
intelectual cuyo principal efecto es el juicio. Así, aunque en algunas
ocasiones se refiera con esta expresión a la intervención divina en su
conjunto, son ocasiones aisladas que contrastan con el resto de su pen-
samiento en el que esta expresión —lumen propheticum— tiene el sen-
tido expuesto anteriormente. Además, el Aquinate, utiliza con mucha
frecuencia para referirse al lumen propheticum la expresión lumen inte-
llectuale con la que subraya el carácter intelectual de esta luz.

D. Lumen propheticum y potencia obediencial

Al tratar de la naturaleza del lumen propheticum se ha concluido
que esta luz excede de la capacidad natural de la razón y que es un don
gratuito y también que es un don independiente de la gracia santifi-
cante ya que es un don que reciben algunos, no para su santificación
sino para una misión o tarea. Es preciso considerar considerar ahora
qué capacidad o potencia presupone en el hombre.

Santo Tomás al tratar de si la profecía es natural —en el a.3 del De
Veritate q. 12— responde a una de las objeciones, diciendo que aun-
que se pueda afirmar que en la profecía se requiere cierta pasión espiri-
tual ello no implica que sea natural69. Y en otra de las objeciones de
este mismo artículo deja abierta una cuestión que resulta de interés.
La objeción se basa en que cualquier potencia natural pasiva responde
una potencia natural activa, de modo que si se admite en el alma hu-
mana una potencia natural para recibir el lumen propheticum, enton-
ces necesariamente se debe admitir cierta potencia natural activa por
la cual sea posible la profecía y, por tanto, se debería concluir que cabe
hablar de cierta profecía natural. Sin embargo, el Aquinate, a esta
cuestión responde que: «en la naturaleza humana hay una potencia
pasiva para recibir la luz profética no natural, sino sólo obediencial,
como en la naturaleza corporal para aquellas cosas que son hechas mi-
lagrosamente; luego no es necesario que a tal potencia pasiva responda
una potencia activa natural»70.

La potencia que hay en el hombre para recibir el lumen propheti-
cum no es una potencia «natural» sino una potentia obedientiae. El
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Aquinate en este texto coloca la profecía —también lo hace en otras
ocasiones— entre las acciones milagrosas, afirmando que del mismo
modo que no existe en el hombre una potencia natural respecto a las
cosas corporales para obrar en ellas milagros, tampoco existe potencia
natural en los profetas.

Es preciso advertir que en el tratado de profecía de la Summa Theo-
logiae no menciona en ningún momento la expresión potentia obedien-
tiae 71, aunque sí precisa que no se requiere nada por parte del sujeto
para que pueda ser constituido en profeta. Es más, considera que no es
necesaria la gracia habitual, ya que por ser la profecía una gracia gratis
data es recibida primordialmente para utilidad de la Iglesia y sólo se-
cundariamente —en algunos casos— también para utilidad propia.

De otra parte, cuando trata en la Summa si la profecía es hábito, se
plantea como objeción la idea, según la cual, puesto que la gracia san-
tificante es habitual, la profecía, que es una gracia gratis data, debería
ser también hábito. En la respuesta a esta objeción rebate este argu-
mento de un modo semejante al empleado en De Veritate, afirmando
que: «Todo don de la gracia eleva al hombre por encima de la natura-
leza humana, y esto puede suceder de dos modos: uno en cuanto a la
sustancia del acto, como el hacer milagros y el conocer las “cosas in-
ciertas y ocultas de la sabiduría divina”. Para esto no se concede al
hombre don de gracia habitual. Otro modo consiste en algo que está
sobre la naturaleza humana, no en cuanto a la sustancia del acto, sino
cuanto al modo del mismo, como el amar a Dios y conocerle en el espe-
jo de las criaturas. Para esto sí que se concede don habitual de gracia»72.

Como se puede observar en el texto parte de que cualquier don so-
brenatural gratuito eleva al hombre respecto a su capacidad natural
pero distingue cuando la elevación es en la «sustancia» misma del acto
—incluye en este tipo tanto a la profecía como al obrar milagros— y
cuando la elevación se produce en el «modo» del acto y, en este caso, sí
considera necesaria la gracia habitual73.

Esta distinción equivale a afirmar que tanto en la profecía como en
el obrar milagros, se da una discontinuidad entre lo natural y el efecto
mencionado, mientras que no ocurre lo mismo en el caso de la gracia
santificante y los dones recibidos con ella. Esto se entiende en el con-
texto en el que Tomás de Aquino considera que la gracia habitual per-
fecciona al hombre de modo intrínseco, es decir, aunque la gracia tras-
cienda al hombre está en cierto sentido en continuidad con su
naturaleza o, para ser más exactos, con la capacidad de ser elevada que
posee la naturaleza espiritual. En consecuencia, la gracia santificante
—por la misma naturaleza del hombre— debe ser hábito, ya que nos
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otorga la posibilidad de obrar sobrenaturalmente actualizando nuestra
naturaleza elevada, y sus efectos son necesarios para la salvación personal.

La profecía como el obrar milagros no se mueve en esa línea, no
implica una connaturalización con un fin, sino un producir efectos no
proporcionados. No tienen carácter habitual sino actual, no nos facul-
ta para obrar sobrenaturalmente, sino que mediante cada revelación
hacen al profeta —o al sujeto que realiza el milagro— obrar de un
modo divino en el que se da una discontinuidad total con el orden de
la naturaleza. Por este motivo son gracias dadas en situaciones concre-
tas, que no elevan de modo habitual nuestras potencias posibilitando
que obren de modo sobrenatural, sino que sólo le otorgan una eficacia
o efecto sobrenatural para un acto concreto: «del mismo modo que el
entendimiento del profeta es ilustrado en cada revelación con una
nueva luz; y en la ejecución de cada milagro es menester que haya una
nueva eficacia de la virtud divina»74.

Por todo ello el conocimiento profético es un modo de conocer
distinto al natural y también distinto a la visión beatífica que, por ser
la culminación de la gracia, tiene también connaturalidad con el hom-
bre elevado al orden sobrenatural. Mientras que en el caso del lumen
propheticum no se puede hablar de connaturalidad con el conocimien-
to humano sino de un nuevo modo de conocer —de carácter transe-
únte— surgido a partir de una iniciativa divina que no supone un
perfeccionamiento intrínseco en la criatura que lo recibe.

Respecto a la relación que existe entre la profecía y el obrar mila-
gros, se puede decir que es múltiple. Ambos son actos en los que el
hombre es instrumento del obrar divino75. En los dos casos se dan ac-
ciones que sólo pueden ser atribuidas a Dios bien por su objeto o bien
porque siendo obras que la misma naturaleza puede hacer, son mila-
grosas en cuanto al modo de realizarlas76. De manera que tanto la pro-
fecía como los milagros requieren en cada caso, una nueva interven-
ción del poder divino, tienen ambas un carácter actual. Por otra parte,
y como consecuencia, se extienden a lo que Dios en cada caso concre-
to quiere revelar al profeta o realizar el milagro, sin que exista límite
alguno a la omnipotencia divina77.

IV. LUMEN PROPHETICUM Y OTROS LUMINA

Brevemente se analiza el paralelismo o la analogía que establece To-
más de Aquino entre el lumen propheticum y otras luces de orden cog-
noscitivo que también puede recibir o poseer el hombre tanto natural
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—luz del intelecto agente— como sobrenaturales —lumen fidei o lu-
men gloriae—. La comparación que realiza santo Tomás entre ellas re-
sulta iluminadora para entender mejor la naturaleza y especificidad
del lumen propheticum.

A. El Lumen propheticum y el intelecto agente

Santo Tomás considera que el intelecto agente es una luz que se da
en el sujeto «a modo de forma permanente y perfecta», es decir, el in-
telecto agente ilumina porque es luz y esta luz le pertenece al hombre
por naturaleza. Es un principio intrínseco que hay en el hombre que
hace posible el conocimiento intelectual. Es la forma del entendi-
miento humano y por tanto está siempre en acto y perfecciona al suje-
to en la medida en que actualiza los inteligibles en potencia. A dife-
rencia del intelecto paciente, se puede observar que el intelecto agente
para el Doctor Común no es en sentido propio una facultad. La fun-
ción del intelecto agente para Santo Tomás es abstractiva78.

Ya se ha aludido a que todo cuanto se da a conocer es por la luz,
con ellos nos referimos a que para conocer algo no basta con la pura
presencia del objeto sino que es necesario algo por lo que éste se mani-
fieste al sujeto79. La luz es lo que nos facilita el conocimiento del obje-
to corporal o intelectual, según sea la luz corporal o intelectual. Sin
embargo, para el conocimiento natural y sobrenatural se requieren lu-
ces de orden intelectual, pero son luces distintas.

Por tanto si el intelecto agente es luz, el lumen propheticum también
lo es. No obstante conviene determinar en qué consiste la iluminación
de cada uno. Afirma Santo Tomás que «el efecto del entendimiento
agente es iluminar en orden a la intelección»80, es decir, el intelecto agen-
te es la luz que ilumina los fantasmas —presentados por la imagina-
ción— haciéndolos inteligibles en acto. Sólo con esta iluminación lo que
era inteligible en potencia pasa a serlo en acto y, permite que se forme en
el intelecto paciente la especie impresa por la que el hombre conoce.

A su vez, el lumen propheticum tampoco se identifica con el conte-
nido de la profecía, sino que «el juicio sobrenatural del profeta le es
dado según la luz que le ha sido infundida por la que el intelecto es
fortalecido para juzgar»81.

En ambos casos, se requiere luz, porque son operaciones del cono-
cimiento y, todo conocimiento implica una luz mediante la cual se
manifiesten los objetos, y también por la estructura del conocimiento
humano.
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El intelecto paciente necesita que exista cierta virtualidad, que con-
vierta los inteligibles en potencia en inteligibles en acto, y el conoci-
miento del profeta también se halla en cierta potencia —no en poten-
cia natural, sino obediencial— para la adquisición del conocimiento
de verdades sobrenaturales.

El lumen propheticum fortalece el intelecto inclinando a la mente a
formular un juicio porque lo ilumina de modo que se ven ciertas ver-
dades que con la luz natural permanecían ocultas, o se adquiere una
certeza distinta, «divina», de aquéllas que se conocían naturalmente.

En ambos casos, el intelecto paciente se halla en potencia. Sin em-
bargo, en el caso del intelecto agente, el intelecto paciente está en po-
tencia natural para ser iluminado, mientras que en el conocimiento
profético no ocurre lo mismo, puesto que es un don gratuito concedi-
do por Dios a algunos hombres.

La diferencia fundamental entre la luz del intelecto agente y el lu-
men propheticum es: que la primera es una luz creada impresa en el
hombre por su naturaleza, y la segunda es luz divina, increada y otor-
gada sólo a ciertos hombres sin mérito alguno por su parte.

La luz del intelecto agente es «una cierta semejanza participada de
la luz increada»82 en cuanto que toda luz de orden intelectual es seme-
janza participada de Dios, que es la Luz (el Ipsum Intelligere Subsis-
tens), pero es una luz creada, porque la posee el hombre en cuanto que
es propia de su naturaleza.

El lumen propheticum es luz increada, porque es la misma luz divi-
na. El profeta ve las cosas según se hallan en la presciencia divina. Sin
embargo, esta luz increada no se le da de forma plena, es cierta partici-
pación de la luz divina. Con ella el profeta no alcanza el conocimiento
de todo cuanto se halla en la ciencia divina porque no ve la esencia di-
vina en sí misma sino que esta luz está circunscrita a un contenido
concreto, que depende de la Voluntad de Dios respecto a cada profeta.
Además, no todos los hombres reciben esta iluminación profética por-
que no es una luz impresa en la naturaleza humana, sino que es una
luz otorgada por Dios a ciertos hombres: es una luz sobreañadida. No
es una luz esencial del intelecto, es una luz recibida de modo acciden-
tal debido a su naturaleza sobrenatural.

Por otra parte, así como la luz del intelecto agente, se da en el hom-
bre a modo de forma permanente, el lumen propheticum es recibido a
modo de «pasión o impresión transeúnte».

Del carácter actual del lumen propheticum se desprenden otras dife-
rencias con respecto a la luz del intelecto agente, pues al no darse en el
profeta a modo de forma estable y permanente, éste no puede profeti-
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zar cuando quiere, es decir: no depende de su voluntad, sino de la Vo-
luntad de Dios, ya se ha visto cómo para cada revelación es necesario
que intervenga el poder divino.

Como luz se puede concluir que es más excelente y poderosa el lu-
men propheticum 83, pues es luz divina e increada; sin embargo, en
cuanto al modo de ser recibida en el hombre, es más perfecta la luz del
intelecto agente. En primer lugar porque con la luz del intelecto agen-
te se da un perfeccionamiento intrínseco de la facultad, y en segundo
lugar porque al darse en el sujeto de forma permanente y estable, se
puede considerar perfección habitual.

Así pues, aunque en los dos casos —conocimiento natural y cono-
cimiento profético— se puede hablar de una cierta elevación, la dife-
rencia entre ambas elevaciones es nítida. La elevación que produce el
intelecto agente es una elevación «natural», la elevación que se da en el
conocimiento profético «se realiza por la moción del Espíritu Santo»84

que eleva la naturaleza humana, llevándola a obrar de modo divino.
En cuanto al efecto principal de cada una de estas luces, mientras

el efecto principal de la luz del intelecto agente para Santo Tomás es
la abstracción, el efecto principal del lumen propheticum es el juicio;
es decir, la profecía tiene una estructura judicativa. La iluminación
es una iluminación ordenada a emitir un juicio que tenga certeza di-
vina.

Respecto a la verdad que nos proporcionan ambos conocimientos,
debemos precisar que si bien mediante el conocimiento humano al-
canzamos verdades de orden natural, al hablar del intelecto agente to-
davía no se puede hacer referencia a «la verdad», pues la verdad es la
adecuación entre el intelecto y la cosa, y tal adecuación no ocurre en la
abstracción, sino en el juicio. Sin embargo, el conocimiento profético
puesto que es una iluminación en el juicio y tiene por tanto una es-
tructura judicativa, sí nos permite hablar de verdad.

El lumen propheticum supone una perfección del entendimiento
que se adquiere por un principio extrínsenco al sujeto —a diferencia
de la luz del intelecto agente— y actual. Por tanto, aunque como hay
un paso de potencia a acto pueda hablarse de perfección, no se da un
perfeccionamiento intrínseco de la facultad. El lumen propheticum ilu-
mina el intelecto paciente exclusivamente porque el intelecto agente
es luz y no es susceptible de recibir una iluminación distinta85; sólo en
el caso del lumen gloriae es posible que la iluminación afecte también
al intelecto agente ya que esta luz tiene unas características distintas y
puede darse una potenciación del intelecto agente de modo habitual,
pero esto no ocurre en el lumen propheticum.
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Sin embargo, a pesar de estas afirmaciones, el profeta no es un
mero altavoz. Dios al escoger al hombre —criatura racional— como
intermediario, cuenta con su cooperación en esta mediación. Así pues,
del mismo modo que el intelecto paciente en el conocimiento natural
tiene en un primer momento un papel pasivo —en cuanto recepti-
vo—, después, como toda facultad, es activo y su operación propia es
conocer; así también, el profeta no se limita a ser un transmisor pasivo
de un mensaje recibido. El profeta es instrumento pero de acuerdo
con su naturaleza racional, ya que en la profecía —como en toda reve-
lación divina al hombre— Dios le habla mediante conceptos que en-
tiende por su anterior conocimiento natural, por su experiencia hu-
mana, y en ocasiones se vale de imágenes ya existentes en el sujeto. Se
puede hablar de una actividad del sujeto anterior o previa con la que
Dios cuenta, que le permite al profeta la recepción del mensaje; y tam-
bién de una actividad en el momento de darse la revelación profética,
en cuanto que el efecto principal del lumen propheticum es el juicio, y
éste es un acto humano —del profeta— aunque la luz, que fortalece
su mente para juzgar con certeza divina, sea divina.

B. Lumen propheticum y Lumen fidei

Entre el lumen propheticum y el lumen fidei, a pesar de que ambas
luces son luces sobrenaturales y gratuitas, existen varias diferencias. El
lumen propheticum es una iluminación actual, es decir, una luz que re-
cibe la mente del profeta a modo de «pasión o impresión transeúnte»
que cesa. No se da una perfección intrínseca en el sujeto, ya que la ele-
vación sólo es en cuanto a la «sustancia del acto», Dios otorga al profe-
ta una luz y le proporciona un conocimiento concreto que excede su
capacidad natural: le lleva a obrar de modo divino, pero no perfeccio-
na su conocimiento. En cambio, el lumen fidei es una luz infusa por
Dios en el hombre de modo habitual, por tanto es una luz creada que
permanece en el sujeto de modo estable. Así como los actos del cono-
cimiento profético dependen exclusivamente de la Voluntad de Dios,
y, sólo cuando Él quiere concede al profeta el lumen; el ejercicio de la
fe —por ser un hábito infuso en el sujeto— depende de la voluntad
del creyente.

Por otra parte, el lumen propheticum es una gracia gratis data otor-
gada a ciertos hombres sin mérito alguno por su parte con una finali-
dad eclesiológica-salvífica, es decir, fundamentalmente es otorgada
para utilidad de la Iglesia y en ocasiones también para utilidad propia,
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puede ser recibida por buenos y malos; mientras que el lumen fidei es
infundido con la gracia, se relaciona con la salvación personal y es in-
fundido a muchos más hombres que el lumen propheticum, ya que su
finalidad es personal y proporciona a quien lo recibe un conocimiento
más perfecto de Dios y de su designio salvador conduciéndole así a la
vida eterna86.

En cuanto al objeto de ambas luces, también existen diferencias. El
lumen propheticum puede dar a conocer al profeta todo aquello que se
halla en la presciencia divina, pero en cada profeta las revelaciones tie-
nen un contenido concreto y distinto. En cambio, el lumen fidei da a
conocer al creyente todas las verdades reveladas por Dios, aunque estas
pueden ser conocidas en mayor o menor profundidad.

De otra parte, ambas luces coinciden en que finalizarán cuando
cese el estado viador del hombre; entonces tendremos un conocimien-
to personal y más perfecto de Dios mediante el lumen gloriae. Ya no
habrá nueva perfección y la fe dejará paso a la visión.

C. Lumen Propheticum y Lumen Gloriae

La unión entre el entendimiento creado y la esencia divina, exige
un cambio en el entendimiento pues es la misma esencia divina la que
se hace de forma inteligible. Este cambio es producido por la recep-
ción de «cierta disposición» ya que la visión de la esencia divina no se
hace mediante especie impresa ni especie expresa, sino que es la mis-
ma esencia la que se une al entendimiento humano al modo de la es-
pecie inteligible.

Esta modificación debe ser necesariamente una «elevación»: un
«robustecimiento» del poder. No basta con un fortalecimiento de la
luz del intelecto sino que se precisa una luz nueva cuyo principal efec-
to sea la «elevación» de la potencia en la que inhiere87. Esta nueva luz,
a diferencia de la luz del intelecto agente, no es necesaria para actuali-
zar lo inteligible, porque la esencia divina es inteligible por sí misma,
sino para robustecer el entendimiento creado. Pero, de igual modo
que el intelecto agente perfecciona al intelecto paciente, haciéndolo
pasar de la potencia al acto, el lumen gloriae perfecciona el entendi-
miento dándole un nuevo «poder» y sólo así éste puede entender en
acto88. Por tanto, con el lumen gloriae no sólo se produce una «eleva-
ción» de la potencia, sino que «perfecciona al intelecto».

Así pues, el lumen gloriae es «luz» que ilumina al entender confor-
tando y elevando su capacidad cognoscitiva, dispone al entender para

248 LETICIA BAÑARES PARERA



ver la esencia divina. Por este motivo, esta luz no es propiamente un
«medio» —según la terminología del Aquinate— «en el que se vea a
Dios» sino «por el que se Le ve». De tal modo que el lumen gloriae no
es ningún obstáculo para que se pueda afirmar con verdad que la vi-
sión de la esencia divina en los bienaventurados es inmediata.

El lumen gloriae es una perfección que no es recibida exclusivamen-
te por el intelecto paciente sino que es sobreañadida a la luz del inte-
lecto agente potenciando de un modo sobrenatural su poder. Es, por
tanto, una luz habitual porque es recibida sin intermisión ni término
y sobreañadida a la luz habitual del intelecto agente.

Como se puede observar la comparación entre el lumen propheti-
cum y el lumen gloriae parte de que ambas son luces, sin embargo exis-
ten múltiples diferencias.

Son luces sobrenaturales que iluminan nuestro entendimiento y,
por consiguiente gratuitas. El lumen propheticum se ha considerado
que es luz increada porque es la misma luz divina en cuanto revela al
profeta una verdad que excede su conocimiento, pero no perfeccio-
nando su potencia intelectiva, —es recibido exclusivamente por el in-
telecto paciente— sino que le lleva a obrar al modo divino en cuanto
a la sustancia del acto. Por el contrario, el lumen gloriae es una luz so-
brenatural creada ya que perfecciona el intelecto del bienaventurado
aumentando el poder del intelecto (ilumina también al intelecto agen-
te) y es recibida de modo habitual.

Son luces intelectuales puesto que son recibidas en el entendimien-
to. El lumen propheticum ilumina la mente del profeta «para que juz-
gue con verdad divina», mientras que el lumen gloriae ilumina al en-
tendimiento creado con objeto de que vea la esencia divina. De otra
parte, hay que recordar que si el efecto del lumen propheticum —según
se ha visto— puede extenderse a la imaginación; el lumen gloriae se or-
dena a la visión intuitiva de Dios y es un conocimiento exclusivamen-
te intelectual. Esto nos remite a otra diferencia: el lumen propheticum
es una luz que al ser recibida por el hombre en estado viador se adecua
al proceso de éste, mientras el lumen gloriae al ser recibido en la otra
vida y por ser «visión» de la esencia divina, es una visión inmediata
que excluye, por tanto la necesidad tanto de la especie impresa como
de la especie expresa, pues es la misma esencia la que se une al enten-
der como forma inteligible.

Otra diferencia que aparece es que así como el lumen propheticum
es recibido a modo de «pasión o impresión transeúnte» por el que
Dios revela a cada profeta lo que quiere y cuando quiere —siendo ne-
cesaria para cada revelación una nueva eficacia del poder divino—, y
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que cesará definitivamente al finalizar la vida terrena del hombre; el
lumen gloriae es recibido de modo habitual «sin intermisión ni térmi-
no» y no tendrá fin ya que comienza cuando el hombre ha purgado
por sus faltas y lo recibe para la eternidad.

En cuanto al sujeto, ya se ha visto que en el lumen propheticum el
sujeto es un hombre en estado viador escogido por Dios y que no ne-
cesariamente tiene que tener la gracia. Sin embargo el lumen gloriae es
la culminación de la gracia por tanto es concedido a los hombres que
lo han merecido durante esta vida y una vez poseído excluye todo de-
fecto en el sujeto, dándose necesariamente en éste rectitud en su vo-
luntad. Además, el lumen propheticum sólo se da en el hombre mien-
tras que el lumen gloriae puede ser recibido también por los ángeles.

Por otra parte, el lumen propheticum es concedido al profeta con
una finalidad eclesiológica-salvífica y sólo en ocasiones le es otorgado
también en beneficio propio. El lumen gloriae es el fin último del
hombre, y además de ser recibido —exclusivamente— en beneficio
propio, de suyo es incomunicable.

Respecto al objeto, también se dan diferencias y semejanzas. Con
el lumen propheticum el profeta puede conocer todo aquello que Dios
quiera darle a conocer bien sean cosas pasadas, presentes o futuras, es-
pirituales o materiales, etc., así pues, el profeta no conoce ni todo lo
conocido por Dios ni lo mismo que los demás profetas, y sobre todo
no ve su esencia. Con el lumen gloriae los hombres que ya han purga-
do por sus faltas ven la esencia de Dios y, como objeto secundario,
ciertas cosas creadas o creables; tampoco ven todos del mismo modo
la esencia de Dios, ni conocen las mismas cosas, pero hay siempre vi-
sión de la misma esencia divina89.

Se puede concluir que ambas son luces sobrenaturales —puesto
que son concedidas por Dios al hombre de modo gratuito— y tam-
bién que son luces de orden intelectual, pero el lumen propheticum es
luz increada y el lumen gloriae es luz creada y cada una afecta al sujeto
que las recibe de modo diverso. El lumen propheticum lleva al profeta a
obrar «de modo divino» pero no lo perfecciona intrínsecamente; en
cambio, el lumen gloriae potencia el poder del entendimiento creado y
perfecciona al sujeto de modo intrínseco y definitivo ya que con él, el
hombre adquiere el conocimiento más elevado que pueda alcanzar
«ver la esencia divina». Como consecuencia de lo anterior, el lumen
propheticum tiene un carácter actual mientras que el lumen gloriae es
una perfección habitual y estable.
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NOTAS

1. No obstante, el capítulo en el que aborda este tema no es un análisis de lo que son
las gracias gratis data sino que muestra cómo en la revelación divina también existe
un orden.

2. Tal lejanía se establece según diversos criterios. El Aquinate tras un laborioso estu-
dio concluye que los futuros contingentes son el objeto más propio de la profecía
en sentido estricto porque la razón de su lejanía les compete universalmente y por sí
mismos. Cfr. S. Th., II-II, q. 171, a. 3, cor.

3. En este sentido, es interesante señalar que en algunos matices difieren De Veritate y
la Summa.

4. MCCARTHY, B., El modo del conocimiento profético y escriturístico en Santo Tomás de
Aquino, en Scr Th 9 (1977) 437.

5. Respecto a los grados de la profecía considera Santo Tomás que la comparación
debe establecerse en virtud de lo que propiamente se considera la diferencia especí-
fica en este tipo de conocimiento. Por este motivo afirma que será más perfecta
aquélla en la que el profeta recibe visión imaginaria porque en ella se adquiere un
conocimiento lejano y oscuro siendo esto lo propio de la revelación profética.

6. S. Th., II-II,q. 171, a.4, ad 2.
7. S. Th., II-II, q. 171, a. 6, cor.
8. «En la solución, pues, de este problema puede verse la fecundidad de la aplicación

de la espléndida teoría de la instrumentalidad, fundamento que hay que tener siem-
pre en cuenta en el estudio de Santo Tomás sobre la profecía y que ni los árabes ni
los hebreos llegaron a conocer, al menos con la suficiente profundidad». CASCIARO,
J.M., El diálogo teológico de Santo Tomás con musulmanes y judíos. El tema la profecía
y la Revelación, Madrid 1979, p. 174.

9. S.Th., II-II,q. 173, a. 4, cor. y cfr. ibidem, ad 3: «El principio por el que se dan a
conocer las cosas que abarca la profecía es la misma Verdad Primera, la cual los pro-
fetas no ven en sí misma».

10. Cfr. St. Th., II-II, q. 171, a. 2, cor.
11. Cfr. S. Th., II-II, q. 171, a. 2, ad 4.
12. Cfr. De Ver., q. 12, a. 1, cor.: «Unde oportet quod lumen propheticum non sit ha-

bitus, sed magis sit in anima prophetae per modum cuiusdam passionis.. nec lumen
praedictum remanet in mente nisi quando actualiter divinitus inspiratur».

13. S. Th., II-II, q. 173, a. 3, cor.
14. Pero esta abstracción puede ser perfecta o imperfecta. Esta última ocurre cuando se

percibe algo por los sentidos de modo que no se distingue claramente qué es lo re-
cibido del exterior y qué procede de la imaginación.



15. Este trabajo se ha obtenido consultando el Augustinus Lexikon desde donde confir-
maron que la expresión lumen propheticum no aparecía en el corpus augustiniano.

16. Escuetamente y según la exposición del profesor Casciaro cabe encontrar de este
hecho diversas explicaciones. Cfr. CASCIARO, J.M., p. 95.

17. SAN ALBERTO, Postilla super Isaiam, Monasteri Westfalorum in Aedibus Aschen-
dorff 1952, c. VI, 1.

18. Son 32 textos donde se emplea esta expresión. Estos textos pertenecen —salvo uno
de ellos que pertenece a la Summa Theologiae II-II, q. 176, que trata del don de len-
guas en comparación con el don de profecía— a los dos tratados del Doctor Co-
mún sobre este tema.

19. Santo Tomás utiliza esta expresión en De Veritate, q. 8, q. 9 y q. 12, In II Senten-
tiarum 28, q. 1 a. 5 cor, In Isaiam c. 6, 1, Quodlibeto I-IX, 7 q. 1, a. 3 ad. 1, Quaes-
tio Disputata de Anima, a. 5 ad 6.

20. Respecto a estos textos se recogen —en el capítulo III— las distintas expresiones se-
gún los diversos matices que se ha ido encontrando.

21. «Como la profecía pertenezca al conocimiento suprarracional, según queda dicho,
síguese de aquí que para la profecía es necesaria una luz de orden intelectual, que
exceda la luz de la razón natural». S. Th., II-II, q. 171, a. 2, cor.

22. S. Th., II-II, q. 171, a. 3, ad 3.
23. S. Th., II-II, q. 171, a. 2, cor.
24. «AD SECUNDUM dicendum, quod prophetia inter dona Spiritus Sancti compu-

tatur ratione luminis prophetici: quod quidem a Deo infunditur immediate, quam-
vis ad eius congruam receptionem cooperetur ministerium angelorum». De Ver., q.
12, a. 8 ad 2

25. Cfr. S. Th., II-II, q. 174, a. 2, arg 4 y ad 4.
26. S.Th., II-II, q. 171, a. 2, cor.
27. «Pues bien, el principio por el que se dan a conocer las cosas que abarca la profecía

es la misma Verdad Primera, la cual los profetas no ven en sí misma». S.Th., II-II,
q. 171, a. 4, cor.

28. S. Th., II-II, q. 171, a. 6, cor.
29. Cfr. De Ver., q. 12, a. 8, cor.
30. S. Th., II-II, q. 173, a. 2, ad 2.
31. S. Th., II-II, q. 174, a. 3, ad 1.
32. S. Th., II-II, q. 173, a. 2, sed contra.
33. Cfr. S.Th., II-II, q. 173, a.4, cor.. También añade que «la mente del profeta es ins-

trumento deficiente, como se dijo atrás, y que los verdaderos profetas no conocen
todo lo que en sus visiones o palabras, o también con hechos, intenta el Espíritu
Santo».

34. «La iluminación del rayo divino en la vida presente no se realiza sin el velo de algu-
nas imágenes sensibles, porque es connatural al hombre, en la presente vida, que no
conozca sin ellas. Sin embargo, a veces son suficientes esas imágenes abstraídas por
los sentidos por la vía ordinaria, y no se exige ninguna visión imaginaria procurada
por Dios». STh., II-II,q.174, a.2, ad 4.

35. Cfr. De Ver, q. 12, a. 2, cor.
36. S.Th., II-II, q. 171, a. 4, ad 1, y II-II, q. 171, a 2, arg 3.
37. Cfr. De Ver., q. 12, a. 8, cor.
38. Más adelante se concreta en qué consiste esta mediación angélica para Santo To-

más.
39. Cfr. S. C. G., III, 154.
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40. «De manera que la inspiración se requiere para esa elevación de la mente, conforme
a lo que se lee en Job: la inspiración del Omnipotente da la inteligencia; la revelación
para percibir las cosas divinas es en lo que se completa la profecía» (121) STh, II-
II,q,171, a.1, ad 4.

41. S. Th., II-II, q. 172, a. 4, cor.
42. Esta distinción se explica más adelante.
43. «Hoc est ergo de ratione prophetae, quod cognoscat illud quod videt, vel dicit, vel

facit. Quando autem non cognoscit, non est vere propheta, sed participative tan-
tum». Ad Hebraeos, c.11, Lect. 7.

44. «Por lo cual fue necesario “el don de profecía”, con el cual pudiesen conocer e indi-
car a los demás, revelándoselo Dios, las cosas futuras y aquellas otras que ordinaria-
mente se ocultan a los hombres» S.C.G., III, 154.

45. Cfr. S.Th., II-II, q. 173, a. 2, cor.
46. S. Th., II-II, q. 173, a. 2. cor.
47. «Pues bien en el conocimiento profético no se requiere la visión imaginaria por sí

misma, sino por la manifestación de la verdad inteligible, y así, tanto es más exce-
lente la profecía cuanto menos necesite de aquella». S.Th., II-II, q. 174, a. 2, ad 2.

48. S. Th., II-II, q. 173, a. 2. cor.
49. Cfr. S. Th., II-II, q. 174, a. 2, ad 3.
50. «Quamvis conclusiones scientiarum possint sciri alio modo quam per prophetiam,

non tamen est superfluum ut lumine prophetiae ostendantur, quia firmius adhae-
remus prophetarum dictis per fidem quam demonstrationibus scientiarum et in
hoc etiam Dei gratia commendatur, ut ipsius perfecta scientia ostendatur». De Ver.,
q. 12, a. 2, ad 3.

51. Cfr. S.Th., II-II, q. 173, a. 2, cor.
52. S.Th., II-II, q. 173, a. 2, ad 3.
53. S.Th., II-II, q. 173, a. 4, cor.
54. Cfr. S.Th., II-II, q. 173, a. 4, cor.
55. Cfr. S.Th., II-II, q. 171, a. 6, cor.
56. S.Th., II-II, q. 171, a. 6, cor.
57. S.Th., II-II, q. 173. A. 2, ad 2.
58. Cfr. De Ver., q. 12, a. 9, ad 3 in contrarium.
59. «Quando cognoscit ea non esse res, sed aliqualiter rerum similitudines, de quibus

certum iudicium habet per lumen mentis». De Ver., q. 12, a. 9, cor. Y cfr. De Ver.,
q. 12, a. 3, cor.

60. S.Th., II-II, q. 172, a. 1, cor.
61. S.Th., II-II, q. 173, a. 1, cor.
62. «In revelatione prophetica duo concurrunt; scilicet mentis illustratio, et formatio

specierum in imaginativa virtute. Cum enim lumen divinum sit simplicissimum et
universalissimum in virtute, non est proportionatum ad hoc quod ab anima huma-
na in statu viae percipiatur, nisi quodammodo contrahatur et specificetur per co-
niunctionem ad lumen angelicum, quod est magis contractum, et humanae mentis
magis proportionatum. Sed ipsa formatio specierum in imaginativa virtute propie
angelis est attribuenda, ea quod tota corporalis creatura administratur per creatu-
ram spiritualem, ut Augustinus probat in III de Trinit. (cap IV). Vis autem imagi-
nativa utitur organo corporali; unde specierum formatio in ipsa ad ministerium
proprie pertinet angelorum». De Ver., q. 12, a. 8, cor.

63. En la Summa Theologiae no se refiere a la intervención de los ángeles ni hace alu-
sión a que pueda ser atribuida a ellos la formación de especies, puede deberse al ca-
rácter más escueto y conciso de la Summa o quizás a que considera la mediación an-
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gélica en esta obra, de un modo más general en relación con la preparación del in-
telecto humano. Y así dice: «la ilustración y revelación divinas son llevadas de Dios
a los hombres mediante los ángeles; y pues el conocimiento profético se realiza me-
diante la iluminación y revelación divinas, es evidente que la revelación profética se
realiza por mediación de los ángeles». S.Th., II-II, q.172, a. 2, cor.

64. «Quanto in aliqua prophetia est abundantius lumen intellectuale, tanto perfectior
est. Sed ex plenitudine intellectualis luminis contingit quod sit redundantia in
prophetia ab intellectu in imaginationem, ut ibi formetur imaginaria visio. Ergo
perfectior est prophetia quae habet imaginariam visionem adiunctam, quam illa
quae habet intellectualem tantum». De Ver., q. 12, a. 12, arg. 2.

65. «In utraque prophetia fit derivatio luminis prophetici ab intellectu ad imaginatio-
nem sed diversimode; quia in illa prophetia quae dicitur tantum visionem intellec-
tualem habere, tota plenitudo propheticae revelationis in intellectu percipitur, et
exinde secundum intelligentis arbitrium in imaginativa congrue formantur image-
nes propter nostri intellectus naturam, qui sine phantasmatibus intelligere non po-
test; sed in alia prophetia non tota plenitudo propheticae revelationis recipitur in
intellectu, sed partim in intellectu quantum ad iudicium, et partim in imaginativa
quantum ad acceptionem». De Ver., q. 12, a. 12, ad. 2.

66. «Cum lumen propheticum descendat ab intellectu in imaginationem; quanto est
perfectius lumen in intellectu prophetae, tanto est perfectior imaginaria visio. Ergo
diversi gradus imaginariae visionis demonstrant diversos gradus intellectualis visio-
nis. Sed ubi est perfectior intellectualis visio, es perfectior prophetia. Ergo et secun-
dum imaginariam visionem gradus prophetiae distinguitur». De Ver., q. 12, a. 13,
arg. 4.

67. Cfr. S.Th., II-II, q. 174, a. 3, ad 1 y S.Th., II-II, q. 173, a. 2 sed contra.
68. «Quamvis illa prophetia quae in utraque visione consistir, habeat etiam intellectua-

lem visionem, non tamen includit illam prophetiam quae sola in intellectuali visio-
ne consistit eo quod illa habet intellectualem visionem excellentiorem quam ista;
cum in illa intellectualis luminis perceptio sufficiat ad acceptionem et iudicium in
hac vero ad iudicium tantum». De Ver., q. 12, a. 12, ad 1.

69. Cfr. De Ver., q. 12, a. 3, ad 16.
70. «In humana natura est potentia passiva ad recipiendum lumen propheticum, non

naturalis, sed tantum potentia obedientiae sicut est in natura corporali ad ea quae
mirabiliter fiunt; unde non oportet quod tali potentiae passivae respondeat poten-
tia activa naturalis». De Ver., q. 12, a. 3, ad 18.

71. La expresión «potentia obedentiae» sí aparece en el De Veritate como puede verse
en el texto anterior.

72. S.Th., II-II, q. 171, a. 2, ad 3.
73. La distinción ente «sustancia del acto» y «modo» que utiliza Santo Tomás no es la

misma que más tarde empleará Garrigou-Lagrange. El Aquinate con ella distingue
lo «extraordinario» de lo «sobrenatural» mientras que en el s. XIX se pretende su-
brayar la trascendencia de lo sobrenatural.

74. S. G. C. III, 154.
75. Cfr. S.Th., II-II, q. 172, a. 4 cor.: «Otros reciben el don de profecía sólo para utili-

dad de los otros, y éstos son como instrumentos de la obra divina».
76. Cfr. S.Th., II-II, q. 109, a. 1, cor.: «Y sin embargo, a veces, Dios instruye a algunos

milagrosamente mediante su gracia sobre cosas que pueden conocer por su misma
razón natural, como también hace a veces milagrosamente algunas cosas que la mis-
ma naturaleza puede hacer».
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77. Cfr. S.Th., II-II, q. 178, a. 1, ad 1.:«Como la profecía se extiende a cuanto puede
ser conocido sobrenaturalmente, así el obrar milagros alcanza a lo que puede ser rea-
lizado de la misma manera».

78. El Aquinate considera que la función propia del intelecto agente es la abstracción y
no precisa si también interviene en el juicio o en otras operaciones de la inteligen-
cia. Sin embargo, en alguna ocasión cuando se refiere a los primeros principios uti-
liza la expresión «habilitas intellectus agentis»; esta alusión es sugerente ya que esta
«habilitas» sería una manera de iluminar del intelecto agente y en ese caso estaría
hablando de cierta iluminación del intelecto agente en el juicio. No obstante, San-
to Tomas cuando habla del intelecto agente se refiere a su función abstractiva y la
cuestión de si se da de algún modo iluminación en el juicio no la considera, que-
dando abierta para ulteriores investigaciones.

79. «El efecto de una luz cualquiera, se extiende a todos los objetos a los que alcanza esa
luz, como la visión corporal se extiende a todos los colores y el conocimiento natu-
ral del alma alcanza a cuanto está sometido a la luz del entendimientos agente.
Ahora bien, el conocimiento profético se realiza mediante la luz divina, que nos
puede dar a conocer todas las cosas, tanto divinas como humanas, tanto espirituales
como corporales, y así a todas se extiende la revelación profética». S.Th., II-II, q.
171, a. 3, cor.

80. S. Th., I, q. 79, a. 4, arg. 1.
81. «Iudicium igitur supernaturale prophetae datur secundum lumen ei infusum, ex eo

quo intellectus roboratur ad iudicandum». De Ver., q. 12, a. 7, cor.
82. S.Th., I, q. 84, a. 5, cor.
83. Cfr. S.Th., II-II, q. 171, a. 4, arg. 3 y q. 173, a. 4, arg. 2.
84. S.C.G., III, 154.
85. Cfr. S.Th., I, q. 54, a. 4, arg 2 y ad 2.
86. El lumen propheticum no presupone el lumen fidei en el profeta, Dios puede valerse

de un infiel para revelar una verdad sobrenatural, sin embargo, sí es necesario que
éste posea la fe para que reconozca tal conocimiento como revelado por Dios y
preste su asentimiento.

87. S.C.G., III, 53.
88. Cfr. Quodlibetum 7, q.1, a. 1: «Hoc autem lumen non est necessarium ad hoc faciat

intelligiblile in potentia esse intelligibile in actu, ad quod est nobis necessarium lu-
men intellectus agentis: quia ipsa divina essentia, cum sit a materia separata est per
se actu intelligibilis; sed erit necessarium tantum ad perficiendum intellectum, ad
quod etiam nunc lumen intellectus agentis valet. Predictum autem lumen gloriae
sufficienter perficiet intellectum ad videndum divinam essentiam, eo quod ipsa es-
sentia divina totaliter lux intelligibilis est».

89. El Aquinate al tratar del «rapto» —se refiere, por ejemplo al arrebato del que fue
objeto San Pablo— sitúa este fenómeno como un caso intermedio entre la biena-
venturanza y la profecía. Considera que no es propiamente bienaventuranza porque
si bien implica una cierta visión de la divina esencia no lo es en realidad ya que
cuando se habla de «rapto» no redunda la gloria en el cuerpo —como ocurre en los
bienaventurados— y además es transeúnte. En consecuencia, el «rapto» estaría más
en la línea de la profecía que en la de la visión beatífica.
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